. Patrimonio

- HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL

Patrimonio imaterial e biodiversidade




Revista do Patrimonio

Historico e Artistico Nacional






Revista do Patrimonio

Historico e Artistico Nacional n° 32 / 2005

Patrimonio imaterial
e biodiversidade

orcanizacio Manuela Carneiro da Cunha



Ministério »
da Cultura [IIEYVENLY

M IPHANES




Antonio Augusto Arantes Neto

APRESENTACAO

A preservagao do patriménio imaterial ¢ uma politica de introdugao recente no plano
internacional e sao notaveis a rapidez e a firmeza com que ela vem se desenvolvendo no
Brasil. A consisténcia e velocidade de sua breve trajetéria devem-se a varios fatores.
Inicialmente, aos investimentos politicos e intelectuais realizados pelos dirigentes e técnicos
do Iphan, principalmente desde 1997, quando da realizagdo do seminario Patriménio imaterial:
estratégias e formas de prote¢do, em Fortaleza, Ceara. Essa atividade pode ser considerada o
marco inicial desse processo, uma vez que deu origem aos trabalhos que culminaram com a
aprovagao e promulgacao do Decreto n.° 8551, de 2000, que institui o registro de bens
imateriais ¢ da outras providéncias. Além disso, aos resultados das pesquisas antropologicas,
historicas e de folclore que vém sendo realizadas sobre o pais sistematicamente, sobretudo nas
universidades, ha mais de um século. Elas ancoram as a¢des iniciadas e em curso por
oferecerem um amplo panorama sobre a realidade cultural brasileira e sugerir métodos e
procedimentos para identificar e compreender os complexos processos envolvidos. O
estabelecimento da metodologia de inventario de referéncias culturais, que sistematizou e deu
consisténcia aos procedimentos de identificagdo que antecedem o registro ¢ demais atividades
de salvaguarda, foi desenvolvido a partir de métodos etnograficos, por consultoria
especializada de natureza académica.' A colaboragdo com o meio intelectual tem sido de
importancia crucial também para a elaboragao de outros procedimentos de trabalho e de
projetos ¢ a formulagio de programas.

As agdes empreendidas pelo Governo brasileiro nessa area respondem a uma agenda
interna emergente e, a0 mesmo tempo, incluem uma problematica que vem se configurando
no ambito do que se poderia designar como uma esfera publica cultural global, atualmente
em plena consolidagio. A Unesco ocupa, sem davida, posi¢ao de destaque na estruturagio
dessa arena supra-nacional, ao lado de organismos multilaterais como a OMPI* e a OIT".
Esses espagos institucionais somam-se as redes regionais, como a CPLP* e o Mercosul, e as
que congregam numero significativo de institui¢des nao-governamentais. A pauta que se
consolida mundialmente inclui, entre outros, a critica aos revezes da globalizagio, assim
como a construgao de agendas positivas de fortalecimento da paz e de combate a pobreza e a
exclusao social.

Pelo menos dois temas de politica cultural perpassam essas esferas. Um ¢ o do patriménio

cultural intangivel, com destaque para a protegao dos conhecimentos ¢ formas de expressao
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tradicionais, assim como dos direitos
culturais e intelectuais a eles associados. O
outro, nao menos importante e igualmente
urgente, ¢ a protegao da diversidade
cultural, tanto associada a questGes socio-
ambientais — terreno em que as agéncias
culturais vém ensaiando os seus primeiros
passos — quanto aos bens e servigos
produzidos no contexto da economia global.

A compreensao dos meandros e
mediagbes que articulam a esfera nacional e
a global ¢ um desafio ao estabelecimento de
politicas, ja que as prioridades decididas no
espago politico internacional nao
repercutem automaticamente e de forma
idéntica em cada pais, a0 mesmo tempo em
que ha filtros atuando no sentido inverso.
Mais do que simplesmente promover a
importagao de discursos, pleitos e
argumentos a respeito da realidade cultural
de determinado pais ou regido, a articulagao
entre o global e o local no caso brasileiro
tem servido para criar propostas e respostas
as demandas culturais de um universo de
agentes sociais que se encontra em ampla
diversificacdo, situados em um complexo
campo de forgas sociais.

Esse tem sido um importante elemento
catalisador da rapida consolidagao da
preservagao de bens intangiveis pelo Iphan.
A sociedade brasileira, através de suas
organizagbes, demanda que a institui¢ao
desempenhe o seu papel de mediador e
facilitador dessa articulagao supra-nacional, e
construa, para efeitos internos, instrumentos
e procedimentos de trabalho que tornem
rapidamente viavel o amadurecimento dessa
vertente da politica de patriménio.

O presente numero da Revista do

Patrimonio Historico e Artistico Nacional retrata

com muita propriedade esse panorama,
realimentando oportunamente a colaboragao
entre técnicos, militantes e pesquisadores
académicos que tem produzido as grandes
inflexGes do trabalho de preservagao no
Brasil, e o faz incluindo a palavra das
organizagoes nao-governamentais envolvidas.
Os artigos criteriosamente reunidos por
Manuela Carneiro da Cunha, curadora
convidada, oferecem um leque abrangente
de estudos de caso e de reflexdes criticas
que o refinamento das bases da politica em
construgao, apesar de recente, vem
demandando avidamente. Eles pdem em
destaque os efeitos possiveis e provaveis da
salvaguarda promovida pelo Estado sobre as
realidades sociais locais, especialmente em
relagdo aos povos indigenas e as chamadas
“populagdes tradicionais”, que apenas agora
passaram a integrar o universo social de
referéncia das politicas de patriménio.

O recém criado Programa Nacional do
Patriménio Imaterial’ e a implementagio das
agdes que o constituem, respondem
diretamente e de varias maneiras a esse
entre jogo de demandas e possibilidade
internas e externas, conforme aqui
esbogado, partindo de uma reinterpretagao
da missdo institucional do Iphan provocada
pela Constituigdo Federal de 1988. De fato,
sem excluir os sentidos consagrados do
patriménio — historico, artistico,
etnografico, arqueoldgico e paisagistico, de
valor excepcional e documental — nossa
Magna Carta redefiniu o objeto da pratica
preservacionista oficial, e o fez pelo menos
triplamente.

Em primeiro lugar, o conceito de
patriménio praticado pelo Estado passou a

incluir realidades culturais intangiveis, que



foram identificadas em outro instrumento
legal® — de forma nao exaustiva — como
abarcando celebrages, formas de expressao,
lugares e saberes. Hoje, demanda-se que o
registro de bens imateriais passe a incluir
também a diversidade lingiiistica e a
oralidade. Além disso, a Constitui¢ao
agregou o valor referencial dos bens culturais
aos demais critérios que justificam, perante a
lei, a inclusido dessas realidades no rol do
patrimonio nacional. E, ainda, o texto legal
explicitou a diversidade como principio
inerente a identificagao dos sujeitos das
agbes patrimoniais — portanto, dos
detentores dos direitos proprios a este
campo — deixando explicitamente de incluir
apenas os segmentos sociais hegeménicos.

As implicagbes sociologicas desses novos
parémetros constitucionais sao muito
importantes do ponto de vista da
formulagdo de politicas publicas de
patriménio, e nao s6 no ambito federal. Elas
dizem respeito a natureza e valor dos
objetos a serem preservados e, além disso, a
posigao dos agentes sociais envolvidos, o seu
papel em relagio aos procedimentos de
salvaguarda, a comegar pelo que diz respeito
a sua identificagio.

Ao adotar a nogdo de referéncia cultural
e associando-a a grupos sociais especificos, a
lei abre-se aos sentidos simbolicos
atribuidos a artefatos e praticas enquanto
marcadores de fronteiras de identidade e
diferenga. Em conseqiiéncia disso, os valores
localmente atribuidos passam a ser
necessariamente considerados — e devem ser
respeitados — pelas politicas, ao lado de
parametros intelectualmente construidos
conferindo, portanto, legitimidade ao

conhecimento local. A este respeito, ¢

relevante observar que a Convengao para a
Salvaguarda do Patrimonio Imaterial,
aprovada pela Unesco em 2003, parte do
mesmo principio ao declarar em seu Artigo
2.1 que integram essa categoria os bens
reconhecidos por individuos, comunidades e
grupos como fazendo parte de seu proprio
patriménio cultural.

Essa mudanga conceitual explicita um dos
sentidos politicos principais do patriménio
na atualidade, pois destaca com clareza a
condigio externa da agao governamental e
sua responsabilidade frente aos universos
culturais afetados pela preservagio. Note-se
que essa mudanga no texto legal data de
1988 e apenas hoje ha o empenho
institucional necessario a sua
implementagao.

A mobilizagdo da sociedade brasileira nas
décadas de 1980 e 90 trouxe a tona a
reivindicagdo dos segmentos sociais
marginalizados (étnicos, de género, etarios)
por direitos culturais e intelectuais (de
informagdo, de expressdo, de inclusio e nao-
discriminagao, entre outros). Ao mesmo
tempo, a Carta Magna instituiu uma ideia de
nagao que ¢ nao mais suficientemente
representada por praticas e valores
hegemanicos, mas plural, internamente
diversificada e socialmente heterogénea. A
cidadania passou a exigir do Estado brasileiro
a ampliagdo de seus programas e projetos, de
modo a legitimar e promover a inclusao dos
segmentos sociais nao-dominantes. A criagao
das praticas de salvaguarda de bens culturais
intangiveis resulta desse novo contexto
politico e, ao recolocar em pauta no debate
cultural questSes associadas a diversidade e a
desigualdade, traz de volta a problematica da

hegemonia e a questao nacional, atraves da
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insercdo e valorizagao de marcos culturais
¢tnicos e populares nas representages
oficiais da nagdo.

Nada seria mais falacioso e causaria mais
danos as politicas culturais do que naturalizar
os vinculos das camadas populares e grupos
étnicos com os bens imateriais e,
complementarmente, das elites com aqueles
de natureza material. Aqui, como em outros
paises, o fato desta ser uma linha de trabalho
emergente torna amplamente prioritéria a
salvaguarda de manifestagdes culturais com
risco de desaparecimento e o viés elitista das
politicas até recentemente desenvolvidas
projeta na linha de frente as culturas
minoritarias. Torna-se grande, portanto, o
risco de se obscurecer a dimensao material
do patrimoénio associado aos diversos grupos
minoritarios, assim como dos bens imateriais
desenvolvidos pelos segmentos cultos da
sociedade. Outro desafio ¢ ndo perder de
vista o sentido nacional do imenso universo
patrimonial cultivado nos meios populares,
como ocorre no Brasil, por exemplo, com o
samba em pelo menos algumas de suas
variantes, e com elementos da culinaria
associados a rituais religiosos. Estas sdo
questoes que ainda precisam amadurecer e
fardo parte, sem dtvida, da agenda do
patriménio nos proximos anos.

Tendo em vista o carater
predominantemente popular desse universo
de bens culturais, a inclusao dos bens
intangiveis nos programas protecao e
salvaguarda realizados pelo estado vem
acarretando, portanto, além da construgio
de procedimentos técnicos adequados aos
novos objetos, o dialogo com areas de
conhecimento consideradas até agora menos

relevantes para a orientagao dos programas

de patriménio (tais como as Ciéncias Sociais
e o audio-visual), e o compartilhamento de
decisGes com um novo publico. Tornou-se
inescapavel, aos 6rgaos de patriménio,
interagirem com agéncias e agentes sociais
identificados com os meios populares,
indigenas e dos demais grupos etnicamente
diferenciados, que nao pautam
necessariamente suas estratégias de
negociagao pelos codigos burocraticos e
juridicos vigentes.

Portanto, a decisao aparentemente
simples de ampliar o universo de bens
culturais protegidos possui um importante
potencial transformador que afeta as praticas
institucionais como um todo. O verdadeiro
desenvolvimento da pratica preservacionista
depende, portanto, de se evitar a absor¢ao
dos novos objetos e projetos pelas antigas
rotinas e estruturas institucionais. Trata-se,
antes, de estimular a critica dos seus
fundamentos ideologicos, reformular sua
missao, e construir os meios técnicos
adequados ao seu cumprimento. Alias, como
tenho defendido, a criacdo de instrumentos
para a salvaguarda do patriménio imaterial
criou a possibilidade de se caminhar em
direcao a esperada sintese integradora que
permite restituir aos objetos materiais
(tomados em suas varias dimensoes
tangiveis), as praticas que os constituem (os
saberes neles consubstanciados) e as praticas
sociais que lhes dao sentido.

Tome-se o registro — instrumento
juridico de protecao do patriménio
imaterial — e que ¢ a contrapartida do
tombamento ¢ guarda algumas semelhangas
formais com ele (por exemplo, quanto aos
procedimentos de instrugdo e tramitagao

processual). Sua implementagao e o



estabelecimento de jurisprudéncia
especifica, das normas e pressupostos pelos
quais esse instrumento torna-se
progressivamente realidade, caminha em
trajetoria propria, dando origem a planos
dinamicos de salvaguarda das condigdes de
reprodutibilidade desses bens culturais, nao
de sua conservagao tal e qual, que no limite
¢ 0 que inspira o tombamento. Um (o
registro) busca identificar e salvaguardar
processos de produgiao em comum acordo
com os seus produtores, obviamente; o
outro (o tombamento) busca a conservagao
de produtos do engenho humano, muitas
vezes contrariando os interesses privados
dos seus proprietarios. Sdo, como se vé,
instrumentos absolutamente distintos, que
servem a fins diversos.

Tanto no caso brasileiro, quanto nas
reunides promovidas pela Unesco de que
participei, visando ao estabelecimento de um
glossario a ser adotado pela Convengao do
Patriménio Imaterial,” a distingao entre
protec¢io e salvaguarda tem sido objeto de
longas e acaloradas discussées. Quanto ao
Iphan, no que diz respeito as especificidades
da salvaguarda (por contraste a protecao),
alguns pontos sdo praticamente consensuais:

A identificacdo e documentacao de
determinada ocorréncia, quando de sua
inscrigdo em um dos Livros de Registro,
produz uma representagao oficial de
referéncia desse bem. Este documento
orientara a elaboracio do plano de agdo a ser
implantado em decorréncia da proclamagao
desse bem como Patriménio Cultural do
Brasil. Portanto, a base tedrica e conceitual
que orienta a sua delimitagao ¢ matéria de
importancia estratégica para o

estabelecimento dos termos em que se dara

a participagdo da agéncia governamental na
dinamica cultural local.

O carater atual (bens imateriais s3o
patriménio, por assim dizer, vivo),
processual e virtual dos objetos a que se
referem os planos de acao de salvaguarda
acarreta a adogdo do principio de que estes
nao devem induzir a fixagdo das formas
(tangiveis ou intangiveis) resultantes dessas
praticas. A salvaguarda deve, antes,
estimular e fortalecer as condi¢oes de
circulagdo (troca) e a reprodutibilidade
(transmissao e mudanga) dos bens
protegidos, ou seja, contemplar a natureza
dindmica ¢ mutavel de seus objetos.

O registro de determinado bem e sua
proclamagao como patriménio cultural do
Brasil tem como efeito a legitimacao pelo
Estado, em nome do interesse publico, de
uma realizagao especifica de determinado
item do repertorio local. Se o procedimento
juridico-administrativo contemplar apenas
uma determinada performance, versao ou
variante de determinado bem, havera
obviamente pesada interferéncia sobre a
importancia relativa dessa versao e de seus
executantes ou guardides sobre todos os
outros possiveis, o que interferira
sobremaneira sobre as condi¢goes de sua
reprodugao no contexto local.

Os planos de agao habilitam o acesso aos
beneficios materiais e simbolicos
decorrentes do registro. As conseqiiéncias
da introdugao de insumos de salvaguarda no
contexto local ainda sdo pouco conhecidas.
Sabe-se que nem sempre ela produz efeitos
positivos, previsiveis, ou controlaveis.
Torna-se, portanto, essencial na construgao
dos planos de agdo, considerar as diversas

variantes e versoes de determinada pratica,
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assim como identificar o0 modo como tais
conhecimentos se transmitem e sao
conservados, ou seja, as condi¢des de
inser¢ao da pratica considerada no contexto
da vida local.

Tendo em vista que a salvaguarda ¢
atividade que desencadeia a produgio de
novos sentidos e que ela propicia mudangas
totalmente previsiveis e controlaveis, o
Iphan tem construido suas agGes de forma
compartilhada, a partir de iniciativa do
grupo afetado, ou com o consentimento
deste. Assim mesmo, € necessario
minimizar e monitorar os efeitos dessas
agoes e, para tanto, construir indicadores
que permitam avalia-los.

O ponto-chave desta nova politica de
patriménio encontra-se, portanto, na
natureza e qualidade da articulagao que os
agentes oficiais estabelecem com as agéncias
e atores politicos locais.

A protegao dos direitos coletivos de
autor e de imagem sobre os conhecimentos
e formas de expressao tradicionais torna-se
responsabilidade inescapavel do Iphan em
sua nova missdo, acarretando a ampliagio
(ou reformulagao) do exercicio de seu
poder de policia. Desta forma, o registro —
nogao cunhada para ressaltar as
especificidades do patriménio intangivel,
frente ao de pedra e cal — possui também
uma dimensao de protecio, com as
implicagGes juridicas cabiveis, a semelhanga

do que ocorre com o tombamento.

O Iphan mantém o seu pioneirismo em
assuntos de patrimoénio. Ele ¢ hoje uma das
institui¢des mundialmente precursoras
dessas transformagdes, e tem respondido

adequadamente a apresentagao e discussao

dos problemas enfrentados e solugGes
encontradas em diversos foros
internacionais. O pleno desenvolvimento
dessa nova vertente enfrenta o peso inercial
de quase 70 anos de atividades organizadas
predominantemente segundo outro
paradigma. Embora avangos significativos
venham ocorrendo nos ultimos anos,® é
necessario caminhar firmemente para a
superagao dos conflitos acumulados interna e
externamente e dotar a instituicao dos
conhecimentos e da infra-estrutura
necessarios a0 cumprimento de sua nova
missao.

Assim como a opiniao publica que tende a
associar preservagao a conservadorismo, as
politicas pablicas — inclusive as de cultura —
sao por demais refratarias a idéia de
aproximar o patriménio € 0S pProcessos
criativos, desenvolvidos com as linguagens e
possibilidades tecnolégicas do presente.
.Nio obstante, nada me parece mais urgente
em tempos de globalizagdo e de
desterritorializagao do que valorizar os
sentidos de localizagao e garantir as
populagdes tradicionais o controle dos bens
desenvolvidos por seus antepassados,
garantindo a sua transmissao as novas
geragoes.

O principal sentido da preservagio ¢
garantir as geragGes futuras condigoes de
desenvolvimento de seus horizontes morais,
intelectuais e tecnologicos, com pleno acesso
ao que foi acumulado pelos que os
antecederam. Por essa razao, impoe-se a
necessidade de refletir sobre os limites e
limitagSes da atividade consagrada. E nesse
afd, uma vez mais, sao realidades distantes e
distintas das que nos sao mais familiares as

que decisivamente podem contribuir para a



critica e o conhecimento de nossas praticas e
convicgoes. Uma vez mais, o pensamento se
enriquece ao colocar lado a lado o que ¢
familiar e o que se apresenta como distinto.
Eo que propde a curadora Manuela
Carneiro da Cunha para este volume da
Revista do Patriménio, que muito enriquece
o amadurecimento deste tema no quadro das
politicas que se encontram em

desenvolvimento no Iphan.

1. Andrade e Arantes. Metodologia de Inventario de
Referéncias Culturais. Campinas, 2000.

2. Organizagao Mundial da Propriedade Intelectual.
3. Organizagio Internacional do Trabalho.

4. Comunidade dos paises de lingua portuguesa

5. Cf. Anexos e artigo de Ana Gita Oliveira neste
volume.

6. Decreto 8551/2000.

7. Unesco. Reunides de especialistas realizadas no Rio
de janeiro, em janeiro de 2002 e em Paris, em junho
de 2002.

8. Cf. Relatério do Iphan 2003/2004 (Iphan, Brasilia,
2005) e Relatério de 2005, em preparagio.

Descanso em papel maché
com samambaia, produzido
em Aiuruoca, Minas Gerais.

Artesd: Mariene Bayer.
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Manuela Carneiro da Cunha

INTRODUCAO

Este nimero da revista do Iphan pretende
subsidiar politicas publicas que tratam do
patrimonio imaterial. Algumas questdes
parecem demandar reflexao mais
aprofundada. A proépria divisao em patrimé6nio
material ¢ imaterial ¢ fruto de uma historia
muito mais do que analiticamente evidente.

A Constituigdo Federal de 1988, por
exemplo, retine no mesmo artigo 216 o
material e o imaterial em uma defini¢io
global do patriménio cultural brasileiro:

Art 216: Constituem patrimonio cultural
brasileiro os bens de natureza material e
imaterial, tomados individualmente ou em
conjunto, portadores de referéncia a
identidade, a acdo, a memoria dos diferentes
grupos formadores da sociedade brasileira,
nos quais se incluem:

I — as formas de expressao;

II — os modos de criar, fazer e viver;

IIl — as criagdes cientificas, artisticas e
tecnologicas;

IV — as obras, objetos, documentos,
edificagbes e demais espagos destinados as
manifesta¢des artistico-culturais;

V — os conjuntos urbanos e sitios de valor
historico, paisagistico, artistico, arqueologico,
paleontologico, ecologico e cientifico.

Coloca-se assim a questdo, de saida, sobre
o que se deva entender por patriménio

imaterial.

Em abril de 2001, fui chamada pela
Unesco para uma reunido encarregada dessa
definicio. Eramos alguns poucos
antropologos (em meio a varios juristas):
Lurdes Arizpe, que havia sido vice-
presidente da Unesco, Peter Seitel, da
Smithsonian Institution, Georges
Condominas e eu. Enfatizamos, naquele
momento, 0 que nos parecia central no
conceito, a saber:

que patriménio imaterial se compoe de
processos tanto, e provavelmente mais, do
que de produtos;

que ele ndo se compoe de formas fixas,
mas de uma recriagdo permanente que tem a
ver com um sentimento de continuidade em
relagdo as geragdes anteriores, ou seja, que
ele ¢ a0 mesmo tempo dinamico e historico;

que suas condigdes de reprodugao
dependem, entre outras coisas, de acesso a
territorio e a recursos naturais.

Esses aspectos da defini¢ao foram
essencialmente preservados na Convengao
para a Salvaguarda do Patriménio Imaterial,
finalmente assinado em Paris a 17 de
outubro de 2003'.

O que se deve entdo entender por
salvaguarda desse patriménio? Como
garantir sua continuidade, ou seja, ao
mesmo tempo a transmissao dos saberes e

a inovagao permanente?
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Para abordar tais questdes, um primeiro
conjunto de artigos neste volume
concentra-se na producao humana da
diversidade biologica. Pretende-se iluminar,
assim, a dimensao cultural e social da
biodiversidade, ou seja, o trabalho e o
conhecimento embutidos na diversidade dita
natural. Mas ha também um propésito
diretamente pragmatico: as primeiras
normas operacionais de protegao do
patriménio imaterial e as primeiras normas
relativas ao acesso aos recursos genéticos e
conhecimentos associados datam, no Brasil,
do inicio da década de 2000. As primeiras,
contidas no Decreto n.® 3.551/2000, sao da
alcada do Ministério da Cultura, as outras,
na Medida Provisoria n.° 2.186-16/2001,
da alcada do Ministério do Meio Ambiente.
Apesar dessa distingao operacional, as
intersegoes entre os dois temas sdo
evidentes e os debates relativos as normas
de acesso ao conhecimento tradicional
ligado a diversidade biologica, mais
acirrados porém menos conhecidos, talvez,
pelos 6rgaos culturais, podem ser uteis para
a discussao.

Nesse sentido, o artigo de Cristina
Azevedo e Teresa Moreira nesta coletanea,
sobre os debates relativos ao conhecimento
tradicional associado aos recursos genéticos,
da a medida da complexidade do assunto.
Aponta para a conexao entre o registro de
bens culturais de natureza imaterial,
realizado pelo Iphan, e a protegao aos
conhecimentos tradicionais no ambito da
Convengao da Diversidade Biologica, e para
a necessidade de integragao na politica dos
Ministérios da Cultura ¢ do Meio Ambiente.
Mostra, enfim, que nao se podem esperar

solugdes justas e duradouras sem um dialogo

que envolva as populages tradicionais, a
Academia, a empresa privada e o Estado.

Um segundo conjunto de artigos aborda
as politicas culturais — suas normas e o que
almejam — ¢ avaliam seus efeitos locais —
muitas vezes surpreendentes ou paradoxais.
De um lado, portanto, o quadro normativo
€ 0s pressupostos que o orientam; de
outro, a dinamica local posta em marcha
por essas politicas.

Um terceiro conjunto, enfim, trata do
que se poderia entender por patriménio
imaterial, da dificuldade de aplicar o
conceito a sociedades indigenas e de suas
condigdes locais de produgio e
continuidade. Estudos de casos em que
processos de transmissao e de inovagao,
organizagao social e condi¢bes materiais sao
analisados mostram a complexidade desses
problemas, a0 mesmo tempo que indicam

suas principais dimensoes.

MERCADO E/OU
CONSERVACAO

E amplamente sabido que “prote¢ao”, o
termo preferencialmente usado por 6rgaos
como a OMPI, a Organiza¢ao Mundial de
Propriedade Intelectual, no seio das Nagoes
Unidas, e o INPI, no Brasil, se refere
primariamente a instrumentos de
propriedade intelectual e a sua atuagao no
mercado; em contraste, “salvaguarda” consta
do vocabulario dos 6rgaos relacionados a
cultura, como a Unesco,
internacionalmente, e o Iphan, no Brasil. As
conotagdes desses dois termos sao distintas,
mas unem-nos duas preocupagdes comuns,
diferentemente enfatizadas: a de assegurar

os direitos intelectuais e a remuneracgao de



produtores ou detentores de patriménio
cultural, em particular de conhecimentos, e
a de assegurar a perpetuagdo de formas
culturais de produzir. Até que ponto esses
dois objetivos sdo compativeis é assunto de
largas discussdes que se arrastam na OMPI e
outras instancias ha quase uma década.

Essa ¢, como veremos, a pergunta
fundamental: 0 mercado esta implicado na
producao cultural e, em varios casos, parece
ser determinante. Os artigos de Beatriz Gois
Dantas sobre rendeiras de Divina Pastora e
de Pogo Redondo em Sergipe, ¢ de Maira
Biihler sobre as ceramistas do Jequitinhonha
chamam a atengio para esse papel generativo
do mercado: afinal, a renda e a ceramica, de
certa forma, foram criadas por ele e
dependem dele para sua perpetuagao. Mas
sera o mercado, nas formas que conhecemos,
a panac¢ia da produgao cultural’?

Um instrumento de propriedade
intelectual, no entanto, tem chamado a
atengdo por seu potencial de “salvaguarda”:
sao as indicagdes geograficas e, dentre elas,
muito particularmente, as denominagdes de
origem controlada que associam um
territorio a saberes e modos de produzir e
que ligam um grupo cultural a um produto.
Seu florescimento na Franga, aplicada
primeiro aos vinhos, e, desde 1996, a uma
pletora de alimentos, nao ¢ fortuito: trata-se
de defender, em um pais que se sente
ameagado na sua cultura do paladar e no
comercio pela invasao de produtos
estandardizados mais baratos do resto da
Europa, um mercado para produtos feitos
de forma mais ou menos tradicional, com
caracteristicas especificas que se prendem
tanto a cultura local quanto ao meio

geografico. Os artigos de L. Bérard e de Ph.

Marchenay, de Vinicius Lage e Cristiano
Braga e o de Juliana Santilli, neste volume,
chamam a atengdo para o potencial e os
mecanismos desses instrumentos. Em
varios aspectos, as indicagbes geograficas se
conformam a peculiaridade da dindmica
cultural: além de se preocuparem com as
formas de produgao, e nao s6 com os
produtos, entendem-nas como coletivas e,
ainda, mutaveis. As restrigdes que impdem a
concorréncia nao sao limitagdes temporais e
temporarias, como as patentes e direitos
autorais que caducam ap6s um periodo
variavel, mas fronteiras espaciais e
historicas. Desse modo, sao de certa forma
imprescritiveis. Cabe ao artigo de Laure
Emperaire, uma defensora de primeira hora
do uso das denominagdes de origem,
alertar-nos também, como veremos adiante,

para seus limites.

A PRODUCAO CULTURAL DA
DIVERSIDADE BIOLOGICA

A diversidade biologica e a diversidade
cultural tém uma interdependéncia evidente
nos sistemas agricolas, pastorais e naqueles
baseados na caga e na coleta, em que o
trabalho humano, expresso na selegao
cuidadosa de espécies e variedades, na
adaptagao as condigGes fisicas e bioticas
locais, influem diretamente na
biodiversidade. Talvez essa presenca cultural
se estenda além dessas situa¢des: Bill Balee,
afinal, sustenta que a floresta amazonica ¢,
em larga medida, produto da atividade
humana (B.Balée 1994).

O sentido primeiro da palavra cultura,
historicamente, ¢ o do cultivo da terra, e s6

vicariamente se estendeu ao que hoje se
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entende comumente pelo termo. E dizer o
quanto cultura e agricultura tém em comum.
Seja qual for a extensdo da origem cultural
dos ecossistemas, nao ha davida de que a
cultura (termo, como acabamos de
mencionar, derivado do seu uso original no
contexto agricola) esta eminentemente
presente na agricultura. Nesta, como escreve
Laure Emperaire, “a diversidade esta ligada ao
funcionamento global de cada sociedade e ao
funcionamento do agrossistema que cla
produz”. Assim, como ela mostra em seu
artigo, ¢ como Chernela (1986) ja havia
analisado, o sistema de casamentos dos
grupos indigenas do Alto Rio Negro, em que
as esposas agricultoras provém
necessariamente, de grupos lingiisticos
diferentes dos maridos e saem, para casar, de
suas aldeias de origem, em que ha um gosto
pela diversidade, pelas colegoes de variedades
de mandioca, em que ha intensa circulagdo de
variedades em um raio de centenas de
quilémetros, em que se preservam e cultivam
ndo so clones obtidos pelas estacas mas
também variedades novas resultantes da
reproducdo sexuada dessa planta, todos esses
fatores sociais e culturais resultam em uma
diversidade maxima de variedades de
mandioca na area. O gosto cultural pela
diversidade agricola, que transcende o simples
interesse produtivo ou ecologico, aliado a
tragos especificos de organizacao social,
resulta em um acervo de variedades
riquissimo e sempre em transformagao. Eo
que mostram o artigo citado de Emperaire ¢
o de Maria Dina N. Pinto.

Note-se desde ja o quanto a produgao da
diversidade, em constante renovagio,
depende de condi¢Ges de produgao

especificas. Na auséncia das condigbes sociais

e culturais que descrevemos, a produgao da
diversidade biologica da mandioca no Alto

Rio Negro estanca.

POLITICAS COMO PRATICAS
E REPRESENTACOES

Politicas s3o objetos que, como os outros,
se manifestam a um tempo como préticas e
como representagoes. A “politica de
patriménio imaterial” ¢, ela propria,
simultaneamente um ser material e imaterial
e ambas as dimensoes devem ser abordadas.

Enquanto sua materialidade se manifesta
nas praticas que enseja, e nos efeitos dessas
praticas, sua imaterialidade ¢ ligada a
historias e praticas particulares, que se
incrustam no conceito e sobrecarregam-no
com suas conotagdes. Essa sedimentacao, que
faz aparecer como evidente e inelutavel o
que ¢é na realidade uma construgao histérica,
impde limites a imaginagao institucional.

Bastara aqui enfatizar dois aspectos dessa
sobrecarga de sentido. O primeiro esta
embutido na consagragdo do uso do termo
“patriménio”, dando como natural um termo
associado a uma ontologia de propriedade
que foi penosamente construida a partir do
século XVII. Foi nessa época que as graficas-
editoras de Londres, sentindo-se
prejudicadas por edigGes escocesas,
conseguiram criar e fazer prevalecer a figura
dos direitos autorais, com o proposito de
que esses direitos pudessem lhes ser cedidos
em exclusividade. Esses direitos autorais
foram configurados como sendo de
propriedade intelectual dos autores sobre
suas obras. Para realizar essa transfiguragao
metaférica, estendeu-se a no¢ao de trabalho

a criagdo literaria e equiparou-se esse



“trabalho” autoral a outro tipo de trabalho —
o trabalho da terra, aquele que, segundo
Locke, era a origem mesma da propriedade.
Se criar e escrever era trabalho, entio a
relagao do criador e de sua obra deveria ser
de propriedade. O que quero salientar aqui ¢
que a estabilizacao da nogao de propriedade
intelectual ndo foi evidente e que resultou
de um processo politico e cultural. Esse
processo historico ¢ hoje apagado da
memoria a tal ponto que a expressao
“direitos de propriedade intelectual” surge
de pronto e irrefletidamente no cidadao
comum. Por que nao outros direitos
intelectuais que nao sejam de propriedade?

Outro aspecto esta manifesto na historia
legal ¢ institucional. Os instrumentos legais
que tratam do patrimoénio imaterial derivam
historica e logicamente daqueles elaborados
para o patrimonio material. As instituigSes,
por sua vez, seguiram rotas paralelas a da
legislagao: por isso o patrimoénio imaterial ¢
hoje um departamento sui generis e
necessariamente especificado — “marcado”,
como diriam os lingiiistas — do Instituto do
Patriménio Historico e Artistico Nacional,
Cuja missao original se centra, como o0 nome
indica, no testemunho material (e, no mais
das vezes, de pedra e cal ) do passado. E
certo, como sublinha Juliana Santilli, que
nio se pode desvincular a cultura material da
cultura imaterial — afinal, lugares e festas
tém uma existéncia material, embora caibam
no registro (real e metaforico, material e
imaterial) do patriménio imaterial. Se sdo
vinculados os dois aspectos, onde reside
entao a diferenca? A diferenca entre ambos
esta na atitude que comandam, nas medidas
que elicitam. Conservar o patriménio

material €, sobretudo, conservar objetos ja

produzidos. Mas o “imaterial” ndo consiste
em objetos mas sim na virtualidade de
objetos, sua concepgao, seu plano, o saber
sobre eles. Conservar virtualidades, ou seja,
o imaterial, ¢é conservar processos. A énfase,
no primeiro caso, ¢ no produto, no segundo,
¢ sobre o processo de produgdo. Passar da
logica do produto a légica do processo &
justamente o busilis’.

O patriménio imaterial e a politica que o
concerne assentam-se assim em um conjunto
heterogéneo que agrega e consolida
mutuamente um certo tipo de vocabulario
(“patrimonio”, “bens”, “perigo de
extingdo”,...) , institui¢Ges, projetos sociais,
pedagogia, financiamentos publico e privado,
etc. Um bom exemplo dessa constelagio ¢
dado nesta coletanea pelos artigos de
Franchetto e de Ball, que tratam do conceito
e das politicas voltadas para as “linguas em
perigo”. Ball e também R. Moore (2004)
mostram como o discurso para tratar de
linguas em perigo se moldou no discurso das
espécies em perigo que irrompeu com toda
a forg¢a nos anos 90.

A sorte e a dificuldade a0 mesmo tempo
nessa situagdo ¢ que a politica de patrimé6nio
imaterial ¢ aplicada a camadas sociais ou
povos com historias, com regimes culturais
diferentes desses que descrevemos: impoe-
se uma tradugdo para contextos diversos.
Sera regularmente uma tradugao cheia de
mal-entendidos mas por isso mesmo
produtiva e surpreendente.

Um dos temas deste nimero sio as
surpresas. Quisemos trazer material
empirico para reflexao, dados que pudessem
surpreender e tornar mais complexa a
analise dos casos. Para obter esse efeito, na

maioria das vezes, basta se aprofundar nos
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contextos e incluir uma dimensao temporal.
Todas as etnografias aqui contidas o fazem, e
notadamente as de Dominique Gallois, de
Beatriz Gois Dantas, de Maira Buhler, de
Robin Wright, de Edilene C. de Lima, de
Pedro Cesarino, de Marcela C. de Souza, de
Geraldo Andrello.

Se olharmos detalhadamente as formas
de produgdo de coisas — estou evitando de
proposito a palavra “bens” culturais — ,
veremos quanto ¢ dificil “patrimonializa-las”
sem efeitos secundarios e, sobretudo, sem
uma larga medida de simplificagdo, ¢ talvez

de simplismo.

REGIMES CULTURAIS

Chamaremos de regimes culturais esse
conjunto heterogéneo que evocamos, feito
de institui¢des, de vocabularios, de direitos e
deveres aplicaveis nesse campo, normas de
acesso e de transmissao e, claro, de praticas
de todos os tipos, pedagogicas, de projetos,
de mercado, de financiamento, etc., tudo
isso conformando (e sendo reciprocamente
formado por) uma nogao do que venha a ser
o objeto a que se refere, a “cultura”.

Pouco importa que a nogao de cultura
esteja longe de ser univoca e que tenha
acepgdes e referentes muito diversos, de
acordo com os grupos sociais envolvidos ao
mesmo tempo que de acordo com os
contextos em que a usam. Estamo-nos
detendo aqui em um tipo de situagao-
fronteira entre grupos e contextos, aquela
em que o signo que circula ¢ chamado de
‘cultura’. Exemplos de situagSes-fronteira
podem ser a de escambo entre gente que
ndo fala a mesma lingua, um tribunal em

que aborigines, advogados, antropologos,

juizes tentam se entender em um arranjo
convencional em que se afeta que um
mesmo termo tem, para todos os
envolvidos, o mesmo significado: aquilo, em
suma, que Paul Bohannon famosamente
chamou de working misunderstanding.
‘Cultura’ ¢ sem dtvida um desses signos que
se prestam ao papel: usada reflexivamente
como “cultura” (Carneiro da Cunha 2004)
em agdes inter-étnicas ou intergrupos, suas
aspas, no entanto, nao sao necessariamente
perceptiveis. Para que o dialogo possa
persistir, faz-se de conta que nao existem.
Uma questao interessante passa entao a ser
o efeito reciproco da conexao operada por
uma politica de Estado entre regimes
culturais diversos. O artigo neste volume de
Marcela Coelho de Souza aponta para a
importéncia de uma etnografia desses efeitos
entre os Kisedjé (mais conhecidos ca fora
como Suya). O artigo de Ana Gita de Oliveira
e Beatriz Muniz Freire ilustra alguns dos
efeitos reciprocos. Digo reciproco porque os

efeitos sao, sem davida, de parte a parte.
O PODER DO REGISTRO

Um exemplo: a politica do patriménio
imaterial se apoia na idéia de registros ¢ com
algum privilégio do registro escrito sobre
outros suportes. Essa ndo ¢ s6 uma politica
governamental, mas uma concepgao muito
mais generalizada na nossa sociedade e que
aparece como evidente. Ora, o privilegio da
escrita tem miltiplos efeitos sobre o regime
de representagdo: afeta, por exemplo, como
mostra Dominique Gallois, o status da
transmissao oral, tende a apagar o contexto
de produgio e homogeneiza abusivamente o

que ¢ um conjunto de variantes, como fica



patente na analise por Robin Wright da longa
historia de registro de narrativas Baniwa. Ha
também efeitos de poder que resultam desse
privilegio da escrita: as relagdes entre
geragdes se alteram entre os Wajapi.

O caso dos grupos indigenas do Alto Rio
Negro, descrito aqui por Geraldo Andrello,
¢, nesse sentido, particularmente
elucidativo. Simplificando um pouco: os
Tariano, de lingua Arawak, convivem
espacialmente na regiao de lauareté, com
grupos de lingua Tukano. Socialmente,
mantém com estes a relagao algo ambigua de
“cunhados”, ou seja, participam da rede de
intercasamentos lingtiisticos que prevalece
na area. A geografia espiritual ou mitica, ou
seja, a localizacdo espacial de eventos que
deram origem ao mundo, a humanidade e a
sobre-humanidade, e, por fim, aos indios
Tariano sobrepde-se com a geografia mitica
de outros grupos indigenas da regido. Essa
sobreposigao ¢ acolhida localmente com um
senso de relativismo: cada grupo tem sua
Génese e o fato de ela marcar espagos
coincidentes, em principio, ndo causa
conflitos. Tanto assim que a publicagdo,
principalmente na Gltima década, de
narragdes miticas de varias etnias nao
suscitou problemas. Ja Levi-Strauss notara
que todas as versdes, por mais diferentes, de
um mesmo mito eram acolhidas com
interesse e placidez pelos ouvintes. Era, de
certa forma, como se essa geografia
espiritual de cada grupo nao abolisse a dos
outros, como se elas pudessem coexistir:
algo como o convivio que ja existiu, seculos
atras, entre judeus, cristaos ¢ mugulmanos
em seu triplo lugar sagrado, Jerusalém.

A iniciativa de registro do Iphan trouxe

uma nova dinamica. De repente, podia-se

cogitar “oficializar” no registro de lugares
uma das versdes da geografia espiritual.
Estimulado pela disputa pelo espago urbano
em lauareté, um cla importante Tariano, os
Koivathe, procuraram, assim, garantir o selo
do Estado para a dimensao espacial de sua
Génese especifica. Seria, se tivesse sucesso,

o .
o inicio de uma nova Jerusalém.

COLETIVIZACAO DA
CULTURA?

Em final de maio de 2005, um senhor
Yawanawa, em uma reuniao de lideres
indigenas do Acre da qual participavam
também seus filhos adultos, insurgiu-se
quando se falou do kampé — a chamada
“injecao de sapo” (descrito neste volume por
Edilene C. de Lima) ¢ do oni — também
conhecido como ayahuasca. “O oni”, disse
ele, “ndo ¢é cultura”! E explicou: s6 certas
pessoas sabem e podem prepara-lo. Da
mesma forma o kampd s6 pode ser aplicado
por bons cagadores.

O que significa esse protesto? Nao foi
dificil entendé-lo. Um dos problemas no uso
inter-étnico que se faz da “cultura”, a “nossa
cultura”, ¢ que ela introduz uma dinamica de
coletivizagao do que, quando visto do
interior, ¢ percebido como um agregado de
sutis distingGes de papéis e prerrogativas. A
cultura Yawanawa, diante do resto do
mundo, é de todos os Yawanawa, o oni
inclusive, e nao exclusivamente das pessoas
que detém certos direitos sobre eles. Esse ¢
um dos aspectos perversos da primazia da
cultura dita material que ¢ usada como um
“distintivo” cultural: todos os indios sabem
da eficacia, em situagdes de confronto com

.
nao-indios, de ostentarem cocar, arco e
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flecha. Esse uso, normalmente feito pelas
geragbes mais novas, deixa em segundo
plano o que ¢, pelo menos, igualmente
crucial, porém mais dificil de arvorar
diacriticamente, a delicada teia de papéis e
competéncias diferenciais dentro da
sociedade. Um dos resultados da énfase nos
distintivos culturais tangiveis ¢ uma oposigao
entre geragoes mais novas e geragoes mais
velhas, e o sentimento destas de que suas
competéncias especificas estio sendo
coletivizadas pelos jovens. O percurso
Wajapi, descrito aqui por D. Gallois, ¢
particularmente ilustrativo: mostra uma
passagem — a medida alias que os jovens vao
ficando mais velhos — para uma valorizagdo
da cultura ndo mais simplesmente como um
conjunto de tragos materiais, mas como esse
outro nivel mais complexo que inclui o da
competéncia e etiqueta lingiiisticas.
Podemos detectar uma resisténcia analoga
a coletivizagdo na reserva que muitas vezes
as artesas opbem as “oficinas” e cursos que se
lhes pedem para ministrar. E freqiiente o
regime cultural em que cada artesa
considera seu saber assunto exclusivo de
familia. Transmiti-lo a qualquer aprendiz
(fora dos lagos de parentesco ou vizinhanga)
através de oficinas, com o proposito de
perpetuar a “tradi¢ao”, contraria essa mesma
“tradi¢ao” em uma dimensao crucial: a
distribuic¢do social das competéncias.
Registros escritos ¢ orais, com a melhor das

intengdes, podem contribuir para isso.

XAMANIZACAO

Outro exemplo: a xamanizagao dos
conhecimentos indigenas (B. Conklin

2002), caso paradigmatico de um fenomeno

mais geral de esoteriza¢do das praticas
exotéricas. Essa ¢ uma tendéncia desde
muito perceptivel nos grupos indigenas do
Nordeste e, de forma mais geral, nos
chamados grupos emergentes: um exemplo
¢ o uso reservado da lingua fulni6 e seu uso
em rituais vedados a estranhos ao grupo.
Essa mesma tendéncia esta agora se
alastrando nas sociedades indigenas em
geral, estimulada por dois movimentos
curiosamente muito distantes entre si: por
um lado, o regime mainstream de
propriedade intelectual que valoriza o
conhecimento reservado e deprecia —
financeiramente pelo menos — o dominio
publico; por outro lado, os efeitos no
publico em geral do movimento New Age ¢
o prestigio que investe nos “xamas”. Um
bom exemplo disso ¢ a “xamanizacao” do
uso da secre¢do do kamp6 entre os
Katukina, descrita por Edilene Coffaci de
Lima neste volume.

Mas esses exemplos, de que se poderia
erroncamente depreender a melancélica
conclusio de que o mercado corrompe
inexoravelmente a cultura indigena, nao
esgotam, nem de longe, o assunto. Sao s6
momentos ou aspectos de um processo
muito mais complexo. Enquanto, por uma
parte, a énfase ¢ no desempenho da
“cultura” objetificada para olhares e
legitimacao externa, desencadeia-se ao
mesmo tempo um processo politico-
cultural interno aos grupos, que pode, por
exemplo, revalorizar geragbes mais velhas.
A descrigao de Dominique Gallois do
percurso ao longo de décadas da discussao
cultural entre os Wajapi mostra a tensao e a
passagem de um culturalismo simplista

centrado no material para uma atengao para



as formas mais elaboradas e sutis — os
modos adequados de se falar, por exemplo

— de produgio cultural.

MUDANCAS

O que isso mostra é que os regimes
culturais (os deles como os nossos) sio
passiveis de mudangas que nio sao apenas
induzidas externamente: elas seguem também
uma dindmica interna. Falei acima do regime
mainstream de propriedade intelectual que
tende a se apoderar cada vez mais de um
conjunto cada vez maior de coisas: ¢ provavel
que a restri¢ao ao uso de Mickey Mouse seja
mais longeva do que minha geragao. Mas ¢
sabido o quanto esse regime esta sendo
contestado, em particular pelo movimento do
Software Livre e varias outras iniciativas que
preconizam a ampliagdo do dominio publico e
a limitacao da propriedade intelectual, em
nome de uma criatividade maior e com
menos entraves. Esse movimento, interno ao
sistema hegemonico que ¢ o dos paises do G-
8, encontrou grande ressonancia em paises do
G-20, e o Brasil ¢, desde 2003 pelo menos,
um exemplo e uma ponta-de-langa do
movimento.

Levantei este ponto por duas razoes:
primeiro, por ser um bom exemplo de
contesta¢ao interna no Ocidente de um
regime cultural, donde se infere que essa
contestacao pode ocorrer em qualquer
regime cultural, inclusive em sociedades
indigenas (como mostram os artigos ja citados
de Gallois e de Wright, por exemplo).

A segunda razdo pode parecer mais
paradoxal: ¢ que ndo ¢ s6 o regime cultural
mainstream que impacta as sociedades

indigenas. A tendéncia contestataria,

alternativa a essa, tem um impacto
igualmente relevante, por vias ideologicas. E
que as populagdes tradicionais sao vistas
como paradigmaticas de sociedades que s6
praticam direitos coletivos e ndo conhecem
direitos de propriedade intelectual
individual. No caso indigena brasileiro,
extrapola-se ao conjunto dos direitos o fato
de nao existirem direitos individuais (ou de
subgrupos como linhagens, clas) sobre o
cultivo da terra.

Nada mais falacioso: o citme com que
varias sociedades indigenas tratam scus
direitos imateriais ¢ bem documentado (para
uma resenha da questdo entre grupos de
lingua Jé, vide o artigo de Marcela C. de
Souza neste volume). Na realidade, os
regimes culturais indigenas parecem ter
estabelecido muito antes do G-8 objetos
originais de direitos intelectuais: os nomes
proprios entre os Jé sao talvez os mais
famosos. Nomes, cantos, papéis rituais,
desenho e composi¢ao de adornos sao
sujeitos a varios tipos de direitos exercidos
por diferentes segmentos da sociedade: os
“donos” de um ritual Bor6ro nao pertencem
ao cla que tem o direito (ou o dever, mais
apropriadamente) de executar esse ritual;
distinguem-se, como lembra Marcela C. de
Souza, “donos” “mestres” e “controladores”
de cantos, de outros objetos, de recursos e
de poténcias socio-cosmicas entre os
Kisedjé ou Suya (Seeger 1981, 1993 apud M.
C de Souza); distingue-se o direito/dever de
transmitir um nome entre os Kayapo6 do fato
de “ter” esse nome. Entre os Marubo, como
mostra Pedro Cesarino neste volume, os
“donos” de certos cantos sao espiritos, e
certos especialistas apenas acolhem esses

cantos, emprestam-lhes seu corpo e sua voz,
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para que eles possam ser ouvidos: esses
cantos, por defini¢do, nao sao deles (e
portanto “patrimonializa-los” seria um
contra-senso cultural) . Os exemplos
abundam. Note-se que a nossa nogao de
propriedade cultural, que conjumina a
performance e a “propriedade” — na qual,
por exemplo, o escocés que tem direito de
usar o desenho especifico ao um cla, seu
tartan, € necessariamente membro desse cla,
ou na qual quem tem “dominio” de uma
lingua ¢ quem a fala* - ndo da conta dessa
complexidade.

Embora nao tenham a nogao da
propriedade individual da terra, sociedades
indigenas souberam complicar os direitos
sobre o intangivel muito além da nossa
imaginacao’. Algados apesar disso a
prototipos e campedes do dominio publico
por aqueles que sdo seus aliados, os indios
podem ter certa dificuldade em se ajustar
as expectativas®.

A coletivizagdo da cultura, por um lado, e
sua xamanizag3o, por outro, parecem
caminhar em dire¢ées opostas. A questdo, no
entanto, nao ¢ bem essa, e sim a de tentar
entender o que muda ou tende a mudar com
a patrimonializagao da cultura.

O que muda, em ambos os exemplos, ¢ a
repartigdo dos papéis sociais, 0 modo de
produgdo. A énfase de parte a parte (nossa e
deles) na cultura material ostensiva, a
atenc¢do aos “produtos” mais do que a sua
produgao mascara a mudanga talvez mais

importante, que ¢ a da teia social.

FALSOS AMIGOS

Um mal-entendido anélogo vigora também

quando se discute a existéncia de uma nogao

indigena de propriedade cultural. Novamente
a similitude aparente oblitera as diferencas.

Que exista, em muitas sociedades
indigenas, uma nog¢ao de propriedade sobre
algo que se poderia entender como cultura
- independentemente de sua imbricagao
com outros regimes culturais - ndo deixa
duavida, como ja vimos. Corresponde por
exemplo a nogdo de “riqueza” associada as
caixas de adornos cerimoniais que os
grupos do alto Rio Negro detém (ou
melhor, detinham), e das quais se sentem
“roubados” pelos missionarios (G.
Andrello). “Riqueza” ¢ também uma das
tradugdes dos nekrétch, a par de
“propriedade, mercadoria, enfeite,
privilégio, prerrogativa” (Salanova apud
Gordon apud Marcela C. de Souza).

Também se pode argumentar que existe,
entre varios grupos de lingua jé, a distingao
do patriménio material e do imaterial.
Segundo recapitula neste volume Marcela C.
de Souza, ha evidéncias de que os termos
Kayapo nekrétch e kukradja (e suas variantes nas
outras linguas J¢) se opéem aproximadamente
como o objetificado e o virtual.

Essas analogias, essas semelhangas,
obscurecem, no entanto, que se esta falando
de regimes culturais dessemelhantes.

Um dos paradoxos indigenas, por
exemplo, é que a propriedade cultural
raramente se confunde com autoria cultural
ou invencao. Por definicdo, os bens
culturais dos grupos Jé vém de fora: por
troca, roubo ou freqlientemente
conquistados pelo poder das armas sobre
outros grupos; ou entdo obtidos de seres
n3o-humanos (Marcela C de Souza). Aos
cantos e rituais mais centrais desses grupos

atribui-se em geral uma origem estrangeira.



Sao, na realidade, troféus: como se a
“referéncia cultural” dessas etnias fosse
integralmente importada’.
As analogias nao passam, portanto, do
que em lingiiistica se chama de “falsos
N . . ~
amigos”: superficialmente parecidos, sao

armadilhas para a compreensao.

PATRIMONIALIZACAO
E TEIAS SOCIAIS.
“NOSSA CULTURA”

E, como dissemos, na teia social e nas
significagGes locais que se localizam as
principais mudangas induzidas pela
patrimonializa¢io da cultura.

A dimensao da sociabilidade esta presente
em todos os estudos de caso aqui publicados.
Em Sergipe, por exemplo, o sucesso de
certas técnicas de fazer renda ou redendé
estao explicitamente associadas ao maior ou
menor contato social que ensejam. A renda
de bilro, com sua pesada parafernalia, ¢ um
trabalho solitario. A renda irlandesa e o
redendg, ao contrario, permitem o convivio
das rendeiras (B. Gois Dantas).

A patrimonializa¢io interfere diretamente
nessas redes sociais. Para voltarmos aos
exemplos indigenas, ja se enfatizou que a
especializagao cultural ¢, de certa forma, o
“gancho” para relagbes intergrupos, na
medida em que cla abre a possibilidade para
varias outras trocas. Os Achuar do Equador
valorizam as zarabatanas dos seus vizinhos
nao porque nao saibam fazé-las mas porque
através delas flui um intercambio bem mais
amplo. No Alto Xingu, existe uma divisao do
trabalho cultural que faz de cada grupo o
especialista em determinados itens: as

mulheres Waura sao, por exemplo, as

ceramistas por exceléncia e os Kuikuro, os
fazedores de colares de conchas. E, como j4
muito se comentou, como se a especializagdo
e 0 comeércio estivessem a servico da teia
social € nao o inverso: o valor da troca tendo
precedéncia sobre o valor de troca.

A propria concepgao indigena,
mencionada acima, de que “toda cultura ¢
importada” implica que a circulagao dos
bens culturais (afetados de sua historia e
origem) ¢ valorizada: algo como o classico
kula da Melanésia.

No Alto Rio Negro, os casamentos inter-
lingtiisticos, o valor atribuido a diversidade
nas variedades de mandioca e na circulagao
dessas variedades produziram, como mostra
Laure Emperaire em seu artigo, um acervo
altissimo de diversidade varietal da mandioca
nessa regido. Essa diversidade depende,
portanto, desses mecanismos, entre os quais
a troca ¢ um elo essencial. E nesse valor da
troca que a patrimonializagdo ira incidir, na
medida em que remunera, mesmo que s6
simbolicamente, a exclusividade, seqiiestra
bens culturais ¢ engessa a circulagao. Os
efeitos nefastos dessa politica sobre a
criatividade foram bem percebidos pelos
movimentos que combatem a expansio dos
direitos de propriedade intelectual, e o
artigo de Hermano Vianna neste volume
ilustra essa posigao.

Recentemente introduzidas nessa esfera
de mercado de conhecimento e de cultura,
postas em alerta por uma campanha
nacionalista contra a biopirataria apresentada
como um roubo — sempre por estrangeiros,
como se nao existisse apropriacao indébita
por brasileiros — de incalculaveis tesouros,
as sociedades indigenas se tornaram

extremamente sensiveis no que toca ao que
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passaram a considerar seu “patriménio” no
sentido do nosso regime cultural. A
bioparanoia alastrou-se para todos os
campos da cultura.

Em maio de 2005, um jovem e
inteligente indio do Acre se perguntava (e
nos perguntava) sobre os motivos
inconfessos que poderiam estar por tras do
interesse que missionarios, antropologos e
lingtiistas haviam sempre demonstrado pelas
linguas indigenas. Elas podiam, afinal, ter
grande valor de mercado e serem uteis de
varios modos. Por estranho que parega, ¢
verdade: a lingua dos Navaho foi usada pelos
EUA na Segunda Guerra Mundial como um
codigo secreto, equivalente ao célebre
sistema de codificagao “Enigma” dos
alemaes. Ainda ndo sei se essa era a origem
da suspeita sobre todas as atividades
lingtiisticas, mas resta o fato de que a ligagao
entre patrimonializagio e mercado induz

efeitos perversos.
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NoTAS

1 Em meados de 2005, essa Convencao ainda nao
entrou em vigor, ja que necessita de 30 paises
signatarios e so conta por enquanto com 14. O Brasil,
que ainda ndo aderiu a essa Convengio, antecipou-se
no entanto a ela, com seu Decreto 3.551, de 4 de
agosto de 2000, que cria o Programa Nacional do
Patriménio Imaterial e os registros de bens culturais.
2 A histéria do Jequitinhonha e de suas oleiras ¢
particularmente melancolica: foram a Acesita e o
plantio de eucaliptos, na década de 1970, que criaram
o deserto em que vivem. A valorizagao da cerdmica
pela Codevale atuou como uma compensagio, nao
obedeceu portanto as regras do mercado puro e duro.
Quando este se instaurou realmente, trouxe consigo
uma série de conflitos (M.Buhler).

3 E certo que no mundo supralunar, segundo
Aristoteles, a forma imaterial e a sua realizacao
material ndo se distinguem, s3o uma coisa s6. Mas no
mundo infralunar em que vivemos, eles nao se
confundem. A politica do patriménio histérico foi
toda voltada para a preservagao da realizagio material.
Trata-se de passar dessa preservagao do material a
conservagao da forma imaterial. E conservar a forma
imaterial ¢, repetimos, conservar processos, nao

preservar produtos .



4 Como lembra Chris Ball neste volume, a propriedade
da lingua em grupos aborigines australianos estaria
ligada a lugares e nao a competéncia lingtiistica. Assim,
um grupo pode ser dono de uma lingua sem
necessariamente a falar, pela sua associagdo com um
lugar especifico (Alan Rumsey 1993).

5E significativo que essa criatividade institucional
indigena se aplique ao que chamamos de imaterial,
termo que em inglés ¢ sinénimo de insignificante, sem
importancia. Em sociedades onde, como mostrou
Turner (1984), o valor esta na produgio da beleza e de
pessoas, nomes, cantos, adornos e papéis rituais sao
valores fundantes.

6 E interessante notar que Boyle e Lessig, pioneiros na
defesa do dominio publico e articuladores do nexo
entre conhecimentos tradicionais, direitos sobre
linhagens de células e direitos sobre software, nao
cairam nessa armadilha. Se preconizam a ampliagao do
dominio publico, ndo estendem a receita aos
conhecimentos tradicionais porque consideram que ha
um equilibrio a restabelecer ap6s muitos séculos de
espoliagdo (J. Boyle 1996).

7 Esta ndo é uma caracteristica apenas amazénica. Em
outro texto, discuto varios casos melanésios
semelhantes a este (vide M. Carneiro da Cunha 2004).

Tigela grande de papel
maché de bagaco de
cana, produzido em
Concei¢ao das Alagoas,

Minas Gerais. Artesas:

Gloria e Deides.
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A produgdo cultural
da diversidade biologica:

instrumentos e instituigoes






Na Amazénia, os agricultores cultivam, em geral, uma ampla

diversidade de mandiocas agrupadas em duas grandes
categorias: as brancas e as amarelas. Rio Marau, Ti Sateré-
Mawé, Nova Esperanga, Amazonas, 1999. Foto: Emperaire,
acervo pessoal. Copyright: @ IRD Emperaire.

pagina seguinte:

Uma experiéncia de valorizagdo dos produtos locais: a marca
regional de Farinha de Cruzeiro do Sul, Acre, 2002. Foto:
Emperaire, acervo pessoal. Copyright: @ IRD Emperaire.



Laure Emperaire

A BIODIVERSIDADE AGRICOLA
____ _NA AMAZONIA BRASILEIRA

INTRODUCAO

As espécies e as variedades cultivadas sao
objetos biologicos que atendem a critérios
culturais de produgido, de denominagao e de
circulagao, em constante interacao com as
sociedades e os individuos que os produzem
¢ modelam. Sao objetos cuja _
existéncia se insere em tempo e
em espago definidos por
exigéncias biologicas, mas
que sao também parte da
vida cotidiana e
constantemente readaptados
a um contexto ecolégico,
economico e sociocultural.

O leque das variedades
selecionadas pelas populagées tradicionais,
indigenas e outras, ¢ imenso. Exemplos
disso, entre muitos outros, sio o sistema
agricola dos Kkaiabi, em que mais de 140
variedades pertencentes a trinta espécies sao
cultivadas nas rogas (Silva, 2002); o dos
lanomami, com 49 variedades (Milliken,
Albert, 1999); ou ainda o dos seringueiros
do alto Jurua, em que as trés principais
espécies cultivadas, mandioca, banana e
feijao, recobrem, respectivamente, 17, 14 e
9 variedades (Pantoja et al., 2002).

Esta alta diversidade permite atender a

uma demanda local diversificada de produtos

alimentares, medicinais e outros destinados
ao autoconsumo e a venda. Além disso,
como Altieri (1999) ressalta, seu interesse
justifica-se também em termos de vantagens
ecologicas e agrondmicas (adaptagio a
ambientes diversos, maximiza¢ao da
utilizagdao de nutrientes, agua e luz,

. conservagao da fertilidade dos

solos, resisténcia as pragas e
] »  doengas e flexibilidade do

\

\  calendario agricola),

i

elementos que levam a

certa estabilidade dos
/. , .
;  sistemas agricolas locais.

y

:-" 4 Hoje, num contexto

.~ simultaneamente marcado por

e por um interesse cada vez maior por
esses recursos enquanto reservatorios de
moléculas ou de genes com potencialidades
econdmicas, a questdo do futuro da
biodiversidade agricola ¢ levantada com
intensidade, e ultrapassa a problematica

restrita da conservagao de recursos

fitogenéticos: deve ser tratada em termos de

uma reflexdo sobre o futuro de um
oA RN
patriménio cujo suporte ¢ biologico, mas
cuja existéncia € resultado de uma
constru¢ao humana. Conseqiientemente,
trata-se também da conservagao de um

patriménio cultural, devendo ser abordada

uma erosao da diversidade agricola
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como tal. Os trabalhos de Sauer (1986),
inicialmente publicados em 1963 no
Handbook of south american indians, chamavam
ja a atengdo para a diversidade dos cultigenos
da regiao neotropical ¢ os qualificavam de
artefatos vivos, salientando assim, seu
enraizamento na cultura.

Apos breve exposigao sobre a evolugao
das modalidades de conservagao,
mostraremos, a partir do caso da mandioca
— principal planta cultivada na Amazonia
brasileira — como a diversidade ligada a esse
cultigeno ¢ associada a logicas culturais de

producao e de manejo'.

DA CONSERVAGCAO EX SITU
A CONSERVAGCAO ON FARM

Assiste-se, ao longo dos Gltimos cinqiienta
anos, a uma evolugao dos paradigmas da
conservagio que, inicialmente fundados
sobre modalidades ex situ, passaram
progressivamente a modalidades in situ, ¢ em
seguida a modalidades on farm. Estas duas
ultimas qualificagGes, que encobrem
objetivos diferentes, sdo freqiientemente
assimiladas uma a outra.

Os sinais de alarme sobre a erosao dos
recursos genéticos soaram na esteira da
revolucio verde dos anos 1960-70. Foi a
partir de 1970 que foram criados os 13
Centros Internacionais de Pesquisa Agricola
(Cira) do Grupo Consultivo para a Pesquisa
Agricola Internacional — CGIAR, cujos
objetivos sao a melhoria e a conservagao do
material fitogenético. Para tanto, cole¢es
importantes de plantas tropicais, alimenticias
ou ndo, foram criadas a partir de recursos
locais. Porém os limites dessa conservagao ex

situ, em decorréncia de seu custo (Epperson

etal., 1997) ¢ de sua eficacia, foram
rapidamente evidenciados. Além disso, como
afirma Parry (1999), essas colegdes,
dissociadas do contexto social, ecologico e
cultural em que as variedades foram
produzidas, tornaram-se instrumentos de
apropriagao, de concentragao dos recursos e
de controle da circulagdo nio somente do
material mas também das informacdes
associadas, marginalizando as populages
locais destes processos. Ainda hoje, as
discussdes a respeito dos direitos de
propriedade sobre os recursos fitogenéticos
registrados nos bancos de germoplasmas,
nacionais e internacionais, continuam
acirradas. Exemplo disso ¢ o recente acordo
sobre o retorno das cole¢des de batatas as
comunidades andinas (IIED, 2005).
Entretanto, apesar de seus limites e desde
que as condigbes de titularidade e de acesso
as colecdes sejam determinadas com a
participacao das populagoes locais, a
conservagao ex situ continuara a ser um
instrumento de interesse para certas
variedades ameagadas de extingdo.

As recomendagdes feitas no ambito da
Conferéncia Técnica Internacional sobre os
Recursos Fitogenéticos de Leipzig (1996),
em prol de uma conservagio in situ,
constituem um avango. A énfase ¢ dada a
necessidade de conservar fluxos de genes
entre parentes silvestres e espécies
domesticadas, de modo a manter uma
ampla base genética tanto de interesse
econdmico quanto adaptativo. Os processos
de evolugao e de adaptagdo as mudangas
ambientais seriam, pois, preservados.
Porém os relatérios nacionais elaborados
por ocasido da Conferéncia de Leipzig

mostram que os conhecimentos sobre a



diversidade agricola sao fragmentarios (Fao,
1995) e limitam-se, em grande parte, aos
bancos de germoplasmas do sistema CGIAR
ou de outras entidades nacionais, e que a
verdadeira diversidade, a que ¢ cultivada
nos campos e rogas, ¢ desconhecida. Da
mesma forma, se os fenbmenos de erosao
genética sdo visiveis e previsiveis,
continuam mal avaliados, tanto quantitativa
quanto qualitativamente. Diante desta
constatagio e seguindo as recomendag6es
da Convencao sobre a Diversidade
Biologica, que colocaram em primeiro
plano o papel das populagées locais na
conservagao dos recursos biologicos, novas
concepgdes de conservagao se afirmam e
apo6iam formas locais de manejo dos
recursos. Emerge o conceito de
conservagao on farm, com a participagao das
populagdes locais, agora consideradas como
quem pode garantir uma alta diversidade
agricola. Assiste-se, portanto, a uma
ampliacao da nogao de conservagao,
embora esta permanega principalmente no

campo dos agrénomos e geneticistas.

A MANDIOCA,
UM MODELO DE ESTUDO

A mandioca, pela sua importancia
alimentar e sua alta diversidade de
variedades, ¢ um bom modelo para analisar a
dimensao cultural do manejo de um
cultigeno. Todas as mandiocas cultivadas
pertencem a espécie Manihot esculenta Crantz,
originaria da Amazonia, provavelmente da
regido sudoeste, na fronteira do Brasil com a
Bolivia (Olsen, Schaal, 2001). Trata-se, hoje,
da principal espécie cultivada na Amazoénia, e

seus tubérculos constituem a maior fonte de

carboidratos. Esse cultivo encontra-se em
diferentes contextos ecologicos (terra
firme/varzea) e socioculturais (populagdes
indigenas, mesticas ou de colonos). A
mandioca € tanto um alimento das areas
urbanas como das areas rurais. A produgao de
mandioca € sindbnimo de autonomia
alimentar, e seus derivados constituem
também uma das raras produgoes agricolas
comercializaveis em um mercado ativo,
porém mal remunerado; diversos tipos de
farinha — tapioca, tucupi — sao vendidos nos
niveis local e regional. Trata-se de uma
espécie da maior importancia na vida
cotidiana, material, cultural e econémica da
Amazonia.

A mandioca foi objeto de varios trabalhos’
que a estudaram a partir de diferentes
prismas. Por exemplo, os estudos de Boster
(1980, 1984a, 1984b, 1985) na Amazonia
peruana tém como objeto a percepgao da
diversidade; os de Chernela (1986)
evidenciam a importéancia das redes sociais
sobre as quais se sustenta a circulagdo do
germoplasma no alto rio Negro. A pesquisa
desenvolvida por Grenand (1996) mostra,
também para a regido do rio Negro, a
estreita ligagdo que existe entre fatores
culturais e diversidade varietal da mandioca.

No que nos diz respeito, desenvolvemos,
entre 1998 ¢ 2000, uma abordagem
comparativa do manejo da mandioca’ em
nove areas da Amazonia brasileira (mapa
n°1) para fim de compreender como um
mesmo recurso ¢ apreendido e manejado em
diferentes contextos humanos e ecologicos.
Essas areas correspondem, aproximadamente,
a um gradiente oeste-leste de inser¢ao numa
economia de mercado. As regides ¢

populagdes em questao situavam-se:
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® No noroeste da Amazonia, nas terras
indigenas do alto rio Negro, no Igana, em
duas comunidades indigenas baniwa
(arawak); no alto rio Negro, em uma
comunidade baré (arawak, mas atualmente
de lingua nheengatu); no rio Uaupés, entre
agricultores de diversas etnias, falantes da
lingua tukano oriental, morando fora mas
proximos das terras indigenas; em Sao
Gabriel da Cachoeira, numa populagio
multiétnica originaria do alto rio Negro; e
por fim no médio rio Negro, nas regies de
Barcelos e de Santa Isabel do Rio Negro,
entre agricultores de origem indigena,
chamados regionalmente de caboclos.

® No médio Amazonas, entre agricultores
caboclos situados cerca da Terra Indigena
Sateré-Maw¢ e entre os sateré-mawé (tupi)
de duas aldeias situadas nesta Terra.

® Naregido de Altamira, no Para, entre
colonos provenientes de diversas regides do
Brasil, vindos durante a abertura da

Transamazonica, ou descendentes de colonos

que se instalaram no inicio do século passado.

® No estado do Acre, na regido do alto
Jurua (sudoeste da Amazénia, proximo da
fronteira com o Peru), entre agricultores e
seringueiros descendentes dos imigrantes do
Nordeste do Brasil trazidos para a Amazénia
no inicio do século passado, durante o
apogeu da ¢poca da borracha.

Com excegdo dos seringueiros do Acre,
que cultivam principalmente mandiocas
mansas, todos os outros grupos cultivam
preferencialmente mandiocas bravas, que
necessitam uma destoxificagao antes de
serem consumidas. Todas essas populages
tém em comum o fato de praticarem uma
agricultura de queima e pousio, com dois ou

trés ciclos de mandioca e periodos de

capoeira de dez anos, nas areas de pouca
pressao sobre as terras, e de dois a trés anos,
em areas periurbanas.

Os dados de campo indicam grandes
diferengas na amplitude da diversidade, com
médias que vao de trés a 26 variedades por
agricultor e valores extremos de uma a 48
variedades. As curvas cumuladas de
variedades por agricultor evidenciam esta
diferenga (Figura n® 1), com um perfil de
forte diversidade associado as populages
indigenas do alto rio Negro, regido que
aparece como um polo de diversidade, e um
outro perfil de diversidade mais fraco, com
diferengas somente graduais, para as

populagoes das outras regices.
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Figura n° 1 : Curvas acumuladas do niimero de variedades cultivadas
por agricultor sequndo as dreas estudadas (TI: Terra Indigena,

Resex: Reserva Extrativista; AC: Acre, AM: Amazonas, PA: Pard).

A interpretacao deste grafico suscita
questdes sobre trés conjuntos de elementos.
Primeiro, sobre o significado da unidade
elementar estudada, ou seja — o que é
coberto pela nogao de variedade? Segundo,
questdes sobre seu reconhecimento — como
sao identificadas e denominadas as
variedades? E, finalmente, sobre os
fenomenos biologicos e sociais que dao
origem a essas diferencas, isto ¢ — como ¢

produzida a diversidade?



A NATUREZA DA VARIEDADE

Conforme os atores, a nogao de variedade
pode ter varios sentidos e cobrir diferentes
niveis de homogeneidade biolégica. No caso
dos agricultores locais, uma variedade ¢ um
conjunto de individuos considerado
suficientemente homogéneo e
suficientemente diferente de outros grupos
de individuos para receber um nome
especifico e ser objeto de um conjunto de
praticas e conhecimentos, ao longo de seu
ciclo, ou em uma etapa particular deste, que
lhe serdo especificos. Trata-se da unidade
minima de percepgao e manejo da
diversidade agricola, o que pode ser
traduzido em lingua vernacula como
qualidade ou tipo de uma dada planta. Essa
definicao evidencia a dimensao cultural da
percepgio da diversidade e, paradoxalmente,
ndo esta tio longe da proposta por diferentes
instrumentos juridicos, entre os quais a Lei

dos Cultivares*.

De fato, do habitante da cidade ao

- . .
geneticista, cada um definira seus proprios
recortes na diversidade biologica. A
diferenca limitar-se-a, provavelmente, a
categorizagdo que distingue as mandiocas
mansas das bravas’, no primeiro caso, e ira
ate os clones, no segundo caso. Trata-se, num
caso, de uma propriedade bioquimica que
sera a base da identificacio da variedade e,
em outro, de uma homogeneidade definida

[ »

por caracteristicas gencticas.

No caso dos agricultores amazonicos, a
analise morfoldgica de 304 pés de mandioca
de diversas variedades permitiu afinar tal
nogao. Ela mostra que a caracteristica maior
em que repousa o reconhecimento de uma
variedade ¢ o porte da planta, ou seja, um
conjunto de tragos arquiteturais. Em

, ,
segundo lugar, ¢ a cor do peciolo e, por
fim, as caracteristicas do tubérculo
(Emperaire et al., 2003).

Esses resultados refletem-se no sistema de

denominacao local das mandiocas do alto rio
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Retorno da roga:
tubérculos de mandioca
arrancados no dia para
preparo de farinha. Rio
Marau, Ti Sateré-Mawe,
Nova Esperanga,
Amazonas, 1999. Foto:
Emperaire, acervo
pessoal. Copyright: @
IRD Emperaire.
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Negro, regido de forte diversidade. De fato, ¢
a parte epigéia da planta — a que recebe os
cuidados, desde o plantio da estaca as
diferentes capinas — que tem sentido, em
termos de diversidade. E ela que recebe um
nome e nao o conjunto da planta, incluindo a
parte subterranea. Em tukano, o nome ¢
construido com o sufixo diki (caule da
mandioca) para formar nomes de variedades
como ne’e diki, bu’u diki, aké diki,
respectivamente, caule de mandioca de
buriti, de tucunaré¢ e de macaco. Cerca de
cem nomes dessas variedades foram
levantados. A parte hipogea, a do tuberculo, ¢
denominada kii e ¢ pouco discriminada,
distinguindo-se apenas dois conjuntos
classificatorios principais, o dos tubérculos de
polpa branca e o dos tubérculos de polpa
amarela. Em baniwa, a logica de
denominagao ¢ a mesma, com o sufixo -ke
usado para designar a parte epigéia ¢ o termo
kaini para designar o tubérculo. Ha, portanto,
uma percepgao diferenciada da diversidade
segundo a parte em questao da planta.

Um outro resultado desta analise indica
que ndo existe diferenca consideravel no
espago morfoldgico ocupado por cada
conjunto de variedades oriundas de um dado
lugar. Em outras palavras, cada um desses
espagos morfologicos ¢ capaz de gerar uma
diversidade equivalente de morfotipos, mas,
segundo as formas de manejo da diversidade
e a importancia que lhes é dada, uma parte
mais ou menos importante desses
morfotipos ¢ diferenciada. Isto quer dizer
que a malha desse espago ¢ fina nos grupos
que manejam uma alta diversidade e muito
mais ampla nos grupos que manejam uma
fraca diversidade. Assim, segundo seu

interesse pela diversidade, cada grupo

cultural marca com seus recortes mais ou
menos distantes as varia¢oes continuas das
caracteristicas morfologicas das mandiocas, o
que remete a hipotese de Boster (1985)
sobre a sele¢do de novos morfotipos em

fungdo de sua perceptual distinctiveness.

O NOME, UM ATRIBUTO
ESSENCIAL

O nome ¢ um atributo essencial da
variedade, e todas as variedades sao
nomeadas. Nos grupos de populagées de
implantagio relativamente recente, os nomes
de variedades sao geralmente descritivos e se
referem a uma particularidade morfologica
(grande, pequena, vermelha, etc.) ou a uma
origem (do Para, do Solimdes, dos brancos,
etc.). Nos grupos indigenas e caboclos do
rio Negro, faz-se uma distingdo clara entre
variedades introduzidas, ou pelo menos cuja
origem se supde nao ser local, e variedades
locais. Os nomes descritivos aplicam-se
somente as primeiras. As variedades locais,
porém, sdo designadas por nomes de plantas
ou de animais que pertencem ao cotidiano,
em particular peixes, palmeiras e outras
plantas cultivadas. Objetos ou substancias
associados a mitos, banco, cuia, cachimbo,
tapioca, etc. também podem servir de
suporte aos nomes.

No caso das mandiocas cultivadas pelas
etnias do grupo tukano do alto rio Negro, as
denominagdes oferecem dois niveis de
leitura. A atribuicdo de um nome ¢é, com
freqliéncia, justificada por uma analogia
qualquer: tubérculos pequenos para a
variedade carogo de inaja; um porte esguio
para a variedade agai; um epiderme rugoso

do tubérculo para a variedade jabuti, etc.



Um segundo nivel de leitura ¢ dado nao mais
pelo significado de um nome de variedade,
mas pelo significado do conjunto dos nomes
de variedades cultivadas. Este constitui um
conjunto de bens, isto ¢, portador de bem-
estar, de plenitude material, recriando, no
espaco da roga, um universo de abundancia e
diversidade. Dos 80 nomes levantados na
regido de lauareté, uns 50 se referem a
espécies cultivadas, palmeiras, caga, peixes,
ou outros recursos do meio ambiente.
Assim, ndo ¢ tanto o nome da variedade que
faz sentido quanto a totalidade dos nomes,
que se insere em um amplo patriménio de
bens. Da mesma forma, no alto rio Negro
ndo ¢ a variedade que ¢ a unidade de manejo
da diversidade, mas a colecdo de mandiocas
cultivadas. A riqueza de denominagoes,
portadora de um significado cultural, ¢ sem
duvida nenhuma um fator da alta diversidade
local. Existe um gosto pela diversidade que
vai além do interesse ecologico e produtivo
de um amplo leque de recursos agricolas.

O nome reflete também uma filiacao e
uma historia. Uma estaca de mandioca
recebida sem nome perde o interesse. A
importancia desse lago como componente da
identidade das variedades ¢ destacada a
contrario pelas denominag¢ées dos morfotipos
oriundos das sementes (cf infra) que
evidenciam a auséncia de filiagao: sao
chamados sem nome, sem pai, achada ou ainda
semente. Mas trata-se, na maioria das vezes,
de um estado de transigao, e essas
mandiocas, apos serem multiplicadas,
receberao o nome de uma variedade
morfologicamente, ¢ muitas vezes
geneticamente, proxima.

Os lagos entre a mandioca e seu universo

sociocultural expressam-se tambem nas

praticas agricolas ¢ nos mitos que cercam
seu aparecimento. A atitude com relagdo a
mandioca reflete-se num discurso sobre o
modo de tratar o vegetal: uma variedade &
criada e ndo somente cultivada ou plantada.
Estabelece-se uma relacao de filiagao entre a
agricultora e as variedades cultivadas. As
variedades tém uma dimensao humanizada
que ¢ a tela de fundo do manejo da

diversidade varietal.

PRATICAS LOCAIS E
DIVERSIDADE

A manutencao de uma alta diversidade
varietal esta ligada a dois conjuntos de
praticas: um ¢é resultado de normas sociais —
as trocas de germoplasma — e outro, de
fenomenos bioldgicos mais ou menos
controlados pelos agricultores — o manejo da
multiplicacao sexuada.

No alto rio Negro, as trocas de manivas
(ou estacas) sdo intensas, ativas e baseiam-se
em normas de constitui¢ao de linhagens ou
de clas. Além disso, elas resultam de um
interesse constante pela novidade e pela
experimentagao. As variedades circulam
num raio de centenas de quilometros entre o
Brasil, a Colombia e a Venezuela. Em outras
regides estudadas, as trocas com freqiiéncia
limitam-se a vizinhanca. Sao ocasionais e,
geralmente, mais motivadas pela necessidade
de obter material de propagagdo do que por
um interesse particular pela diversidade
(Pinton, Emperaire, 2001).

A outra fonte de diversidade ¢ a
multiplicagao sexuada da mandioca. A
mandioca ¢ uma planta de multiplicagao
vegetativa habitualmente propagada por

estacas. Conserva, no entanto, a capacidade
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de frutificar e de produzir sementes viaveis.
Na maturidade, o estouro dos frutos de
mandioca provoca a dispersio das sementes
que se espalham sobre o solo da roga, sao
enterradas em maior ou menor grau e
entram em dorméncia. Apos dois ou trés
ciclos de coleta de tubérculos e um periodo
de capoceira de varios anos, essas sementes
germinam quando se abre uma nova roga no
local. Todos os agricultores conhecem o
fenémeno de surgimento desses jovens pés
de mandioca no momento da queimada. No
entanto, o tratamento reservado a essas
plantulas varia de acordo com o contexto.
Nas regides com baixa diversidade, os
agricultores consideram que os novos
morfotipos interferem na diversidade ja
construida e os arrancam. Porém, no
noroeste da Amazodnia, eles sio considerados
como uma fonte de diversidade. Depois de
uma fase de multiplicagdo, sio muitas vezes
incorporados ao estoque de variedades e,
nessa altura, recebem o nome de uma
variedade proxima, contribuindo assim para
o aumento da diversidade genética intra-
varietal. Entre os sateré-mawé¢, no médio
Amazonas, as mandiocas que aparecem nos
locais das antigas queimadas sao consideradas
variedades ancestrais. Ainda que
geneticamente diferentes das variedades que
puderam ser cultivadas nesse lugar, sio o
testemunho de uma continuidade historica.
A combinacio desses dois elementos, a
intensa circulagao das variedades e a
produgio de novos morfotipos faz com que
toda nova combinagao genética entre
rapidamente na rede de circulagdo das
variedades e (em razao da multiplicagao de
clones da mandioca que fixa toda nova

variedade) que seja conservada em escala

regional. O manejo dindmico e rapido da
diversidade permite pensar que o suporte
biolégico da variedade, também ela
constituida por clones morfologicamente
proximos, ¢, em certa medida, efémero
numa escala de uma ou varias geragdes; que
¢ a todo instante renovado e que o principal
elemento perene da diversidade ¢ o nome da
variedade que sera aplicado a morfotipos
com certas caracteristicas morfologicas,

agrondmicas e organolépticas.
g g P

QuUuAIS SAO AS
PERSPECTIVAS?

A abordagem comparativa desenvolvida
indica claramente que a diversidade esta
ligada ao funcionamento global de cada
sociedade e ao funcionamento do
agroecossistema que ela produz. As duas
situagdes extremas de forte e fraca
diversidade caracterizam-se, de um lado, por
um manejo dindmico baseado numa
renovagao continua da diversidade por meio
de sementes e trocas e, por outro, por um
manejo estatico que visa a selecionar um
numero reduzido de variedades em funcao
de uma série de limitagoes locais,
econdmicas e ecologicas. Num caso, ¢ a
adaptabilidade que ¢ privilegiada,
permitindo frente a mudangas ecologicas,
por exemplo — uma redugio do tempo de
pousio —, recorrer a um estoque importante
de variedades, sempre renovado; em outro, a
adaptagdo ou especializagdo com um manejo
mais estatico de um conjunto reduzido de
variedades. As duas formas de manejo estao,
respectivamente, associadas a dois modos de
percepgao da diversidade global, onde a

colegdo ¢ a unidade pertinente de manejo,



ou individualizada, onde a dimensao
privilegiada de manejo ¢ a variedade
individualmente percebida.

O que deve ser levado em conta na
defini¢ao de medidas de conservagao e de
valorizacao da diversidade agricola ¢,
portanto, um objeto complexo, integrado a
redes sociais, com especificidades biologicas
e ecoldgicas, e portador de valores e de
saberes. Além disso, esse objeto tem uma
histéria. Foi forjado, com freqiiéncia, num
contexto diferente do atual, e nem sempre
corresponde as demandas e expectativas dos
agricultores que, cada vez mais, devem
atender a imperativos de mercado a serem
inseridos em suas estratégias de subsisténcia.

Dessa forma, passa-se, progressivamente,
de uma problematica de conservagao aplicada
aos recursos fitogenéticos a problematica
ligada a conservagdo e a valorizagao de um
patriménio. A questao da eficacia das praticas
locais na manuten¢do de uma alta diversidade
biologica deve ser tratada a luz da dimensao
cultural associada aos recursos.

Como indicam Juhé¢-Beaulaton e Roussel
(2002), a respeito de um estudo sobre os
sitios sagrados da Africa ocidental, o
componente biodiversidade ¢ apenas um
elemento de um complexo conjunto que
pode depender de varias categorias de
patriménio. E também para isso que chama a
atengdo Nazarea (1998) a respeito da cultura
da batata-doce nas Filipinas. Deve-se notar,
de passagem, que a conservagio dos recursos
fitogenéticos constitui-se num objeto de
estudo pluridisciplinar que, da al¢ada
exclusiva de agronomos e geneticistas, se
estende a de antropologos e etnobiologos.

A experiéncia francesa em matéria de

patrimonizagdo de produtos oriundos da

O preparo da farinha, base

da alimentacdo em grande
parte da Amazénia, requer
vdrias etapas para
detoxificagd@o: a massa
prensada antes de ser
torrada. Tapereira, rio Negro,
Amazonas, 1990. Foto:
Emperaire, acervo pessoal.
Copyright: @ IRD Emperaire.

Torrefacdo da fécula de
mandioca no forno para
obtengdo da tapioca.
Tapereira, rio Negro,
Amazonas, 1990. Foto:
Emperaire, acervo pessoal.

Copyright: @ IRD Emperaire.
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biodiversidade ¢ uma pista a ser
prospectada. Baseia-se no sistema de
indicagbes geograficas, com formas mais ou
menos estritas conforme as legislagées. Nao
ha davida de que comporta problemas
especificos. Bérard et al. (2004) mostram
bem os escolhos dessa patrimonizagdo dos
conhecimentos quando integrada nas
indicagbes geograficas, na medida em que
envolve a aplicagdo de normas legais sobre
elementos, saberes e praticas que se
encontram em continua interagao com seu
contexto sociocultural. Ora, o elemento
essencial a conservar nao ¢ o saber em si,
mas as condigSes para a sua produgdo e sua
atualizagao (Cunha, 2004).

Apesar destas reservas, no atual contexto,
marcado por uma integragao inelutavel das
populagdes locais a uma economia de
mercado, um sistema de indicacGes
geograficas ¢ de grande interesse, em
decorréncia de sua dimensao territorial e
coletiva. A Etiopia, com o apoio do Fundo
Francés para o Meio Ambiente Mundial
(FFEM), esta implementando um sistema de
Denominagdes de Origem Controlada. O
Brasil, por meio de experiéncias ainda
pontuais, langou-se também nesta via.

Uma outra pista a analisar é a da
articulacdo entre conservagao dos recursos
fitogenéticos e conservagao das areas
protegidas. Da mesma forma que a
biodiversidade espontanea ¢ objeto de agbes
de protegio, por que nio reconhecer como
arcas de conservagao regies de grande
interesse por seus recursos agricolas? A Fao,
com os sistemas de Globally Important
Ingenious Agricultural Heritage Systems (GIAHS),
abriu uma discussio a esse respeito ao

propor um sistema de areas-piloto para o

manejo desses sistemas agricolas e de seus
componentes, a exemplo do modelo dos
Patrimonios — culturais e biologicos — da
Humanidade da Unesco (Fao, 2004).

Uma experiéncia interessante a ser
analisada detalhadamente ¢ a do projeto do
Gef sobre a conservagao on farm da
diversidade agricola em comunidades
camponesas, em particular sobre a batata nos
Andes (Gef, 2000). Com a organizagao de
eventos locais, um pouco a imagem das
feiras agricolas, o0 projeto reativou as trocas
entre agricultores e estimulou o interesse
pelas variedades locais. Contudo, esse tipo
de acdo, como no caso da conservacio dos
espagos naturais, deve responder a demandas
locais, de forma a assegurar sua perenidade.

E preciso também questionar como essas
medidas podem ser integradas aos outros
instrumentos juridicos internacionais
(especialmente o CDB, ja que o Brasil ainda
nao ratificou o Tratado sobre os Recursos
Fitogenéticos da Fao) e nacionais (Lei de
Prote¢ao de Cultivares e decreto sobre o
acesso aos recursos genéticos e aos
conhecimentos associados) e como essas
medidas podem garantir uma real protecao
legal dos recursos fitogenéticos compativel
com as normas locais. Por exemplo, a nogao
de variedade, tal como ¢é reconhecida a nivel
local, deve ser confrontada com sua nogao
legal. Para garantir a protegio de novos
cultivares (de cultivated variety), esta ultima
se apoia em critérios de novidade, distingdo,
homogenecidade e estabilidade genética,
enquanto a nogao local de variedade aceita a
variabilidade, funda-se numa base genética
extensa e ¢ resultado de manejo coletivo e
nao de um bem individualmente apropriado

e melhorado. Pelo menos foi o que ficou



demonstrado no caso da mandioca
(Emperaire, 2001). Véem-se aqui os
antagonismos entre sistemas de
conhecimentos locais e normas legais.

Estes resultados afirmam a importancia da
abordagem regional para uma reflexao sobre
o futuro da biodiversidade agricola. A
pesquisa desenvolvida sobre a mandioca
evidencia que o que esta em jogo na
conservacao e na valorizagao da diversidade
agricola ndo se limita ao recurso fitogenético,

. e A .
mas sim ao patriménio cultural associado.
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CULTIVO E DOMESTICACAO:
DOIS GRADIENTES

E importante diferenciar os termos domesticagao
de cultivo, muitas vezes utilizados como sin6nimos.
O cultivo refere-se ao conjunto das praticas agricolas
que fazem com que uma dada planta va se
desenvolver em condigées determinadas pelo
agricultor. Insere-se portanto num espago ¢ num
tempo relativamente limitados.

A domesticagao, por sua vez, refere-se a um
processo evolutivo que se da numa escala de tempo
longa e que acarreta uma diferenciagao genética do
ancestral silvestre em funcio de pressoes seletivas
tanto humanas quanto ambientais. O conjunto das
caracteristicas que diferencia uma especie
domesticada de uma espécie silvestre constitui a
sindrome de domesticagao. Por exemplo, no caso da
mandioca os elementos dessa sindrome de
domesticagao sdo, entre outros, a capacidade de

produzir tubérculos ricos em amido e a capacidade
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de se reproduzir por meio de manivas; no caso dos
cereais, a capacidade de produzir sementes de
grande porte que, na maturidade, ndo se soltam do
p¢ materno.

A diferenciagdo pode ser mais ou menos
profunda. Insere-se num gradiente do silvestre ao
domesticado, da mesma forma que o cultivo se insere
num gradiente do espontaneo ao cultivado, com
pontos intermediarios, como a protegao ou o manejo
de populagées. O ponto extremo da domesticagao ¢
dado por espécies que s6 podem existir em estado
cultivado, ou seja, num ambiente completamente
modificado pela agdo humana, como uma roga. Uma
vez estes espagos abandonados, num prazo de dois a
trés anos para a mandioca e de dez anos para a
pupunha, essas espécies terdo desaparecido. A
domesticagdo ¢ acompanhada pela especializagao

ecologica da planta a meios em geral abertos.



NoTAS

1 Os aspectos relativos a simbologia alimentar da
mandioca foram objeto de diversos trabalhos, como os
de Hugh-Jones (1979) ou de Uzendoski (2004), mas
ndo fazem parte do contexto desta discussao, mais
voltada para a diversidade biologica.

2 Para uma revisao das fontes bibliograficas a respeito
da mandioca na Amazénia: cf. Emperaire (2001).

3 Programa “Manejo dos recursos biolégicos na
Amazobnia: A diversidade varietal da mandioca”,
realizado no ambito da cooperagio IRD (Instituto de
Pesquisa para o Desenvolvimento) / ISA (Instituto
Socioambiental) — CNPq (Centro Nacional de
Pesquisas Cientificas e Tecnologicas) e financiado pelo
Escritorio de Recursos Genéticos — BRG, pelo CNPq,
pelo IRD e pelo Programa Meio Ambiente, Vida e Sociedade
do CNRS com o apoio logistico do ISA. Participaram
das pesquisas de campo: Laure Emperaire, Florence
Pinton, Sylvain Desmouliere, Grégory Le Blanc, Lucia
van Velthem e Geraldo Andrello.

4 Lei dos Cultivares, Art. 3, IV - “Cultivar: a
variedade de qualquer género ou espécie vegetal
superior que seja claramente distinguivel de outros
cultivares conhecidos por margem minima de
descritores, por sua denominagio propria, que seja
homogénea e estavel quanto aos descritores através
de geragdes sucessivas e seja de espécie passivel de
uso pelo complexo agroflorestal, descrita em
publicacio especializada disponivel e acessivel ao
publico, bem como a linhagem componente de
hibridos” (Brasil, 1997).

5 O teor dos tubérculos em glicosideos cianogénicos ¢
a base da diferenciagao das mandiocas doces e amargas.
Esse teor varia de 20 a 30 ppm de peso fresco de
tubérculo a mais de 500 ppm. As variedades de teor
superior a 80-100 ppm devem sofrer um complexo
processo de destoxicagio. Sdo, em geral, empregadas na
fabricagao de farinhas, beijus e de cachiris. As
variedades de teor inferior a 80-100 ppm sdo
consideradas como ndo-toxicas e, ainda que possam
sofrer os mesmos preparos que as variedades amargas,

elas sao, em geral, consumidas simplesmente cozidas.
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Apds a CDB, os paises
passaram a ter soberania
sobre seus recursos
genéticos, 2004. Foto:
Marcos Guido, acervo

Articulagdo Pacari.



Cristina Maria do Amaral Azevedo

Teresa Cristina Moreira

A PROTECAO DOS CONHECIMENTOS

TRADICIONAIS ASSOCIADOS:

INTRODUCAO

O avango da biotecnologia ¢ a sua
aplicagio em diversos setores produtivos
deram outra dimensao a exploragao
econémica de recursos genéticos e de
conhecimentos tradicionais a estes associados.

Os recursos genéticos, desde sempre
considerados patriménio da humanidade
devido a sua importancia, passaram a ser
apropriados, com exclusividade, por
empresas, por meio do seu patenteamento
ou de produtos e processos derivados do seu
uso, sem que qualquer beneficio fosse
compartilhado com os paises de origem da
biodiversidade. O mesmo tem ocorrido com
os conhecimentos tradicionais associados a
estes recursos genéticos, sem que tenha sido
obtido, a0 menos, o prévio consentimento
dos seus detentores.

A geopolitica desta relagdo polarizou os
hemisférios — norte e sul: o primeiro, mais
pobre em biodiversidade, concentra as
nagdes mais ricas em tecnologia; o segundo
concentra os paises mais bio e sociodiversos,
porém com pouca tecnologia.

A perda crescente de biodiversidade,
aliada a polarizacio referida, levou a
elaboracio de um dos tratados internacionais
de maior adesdo: a Convencao sobre
Diversidade Biologica, CDB.? Esta

Convengao foi responsavel pela mudanga de
paradigma com relagio aos recursos
genéticos, os quais deixaram de ser
patrimoénio da humanidade e, portanto, de
livre acesso, para estarem sujeitos a
soberania dos paises.

A CDB, entretanto, nao inovou apenas ao
alterar o status dos recursos genéticos, cla
também reconheceu o valor intrinseco da
biodiversidade e a importancia da
diversidade cultural dos saberes tradicionais
para a sua conservagao e uso sustentavel. A
sua implantagao tem ampliado o uso do
termo “conhecimento tradicional associado”
que designa “o conhecimento, inovagoes e
praticas das comunidades locais e populagGes
indigenas com estilos de vida tradicionais
relevantes a conservacio e a utilizacao
sustentavel da diversidade biologica”,
conforme o disposto em seu artigo 8j.

A CDB, ao reconhecer o direito soberano
dos paises sobre seus recursos naturais,
estabelece que a autoridade para determinar
0 acesso aos recursos genéticos pertence aos
governos nacionais e esta sujeita a legislagao
nacional.’ De modo equivalente, preconiza o
respeito, a preservagao e manutengao dos
conhecimentos tradicionais associados, em
conformidade com a legislagao nacional,* e
incentiva sua aplicagdo com a aprovagao e

participagio dos detentores desses
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conhecimentos, bem como encoraja a
reparti¢do eqiitativa dos beneficios oriundos
da sua utilizagao.

A implementagdo da CDB em nivel
nacional tem levado os paises a
estabelecerem legislagao especifica para
regulamentar o acesso aos recursos genéticos
e conhecimentos tradicionais ou a alterarem
legislagoes ambientais ja existentes.

No Brasil, a CDB passou a vigorar apenas a
partir de margo de 1998, com a promulgagao
do decreto n° 2.519 pelo presidente da
Reptublica, embora sua ratificagao pelo
Congresso tenha-se dado em 1994.

Em 1995 teve inicio, no Senado, por
iniciativa da entao Senadora Marina Silva, o
processo de elaboragao de uma legislagao
especifica para regulamentar o acesso aos
recursos genéticos, aos conhecimentos
tradicionais associados e a reparti¢do de
beneficios provenientes de sua utilizagdo.’
Em 2000, o Congresso Nacional ainda nao
havia aprovado a legislacao sobre a matéria
quando foi surpreendido pela medida
provisoria 2.052° (em vigor atualmente sob
on°®2.186-16/01). Como todas as medidas
provisorias, esta foi sendo reeditada até a
superveniéncia da emenda constitucional n°
32/2001, culminando na versao em vigor.

A medida provisoria 2.186-16/01 (MP)
determina que o acesso ao conhecimento
tradicional associado’ e ao patriménio
genctico existente no Pais®, bem como a sua
remessa para o exterior’, somente sejam
efetivados mediante autorizagao da Uniao',
e institui como autoridade competente para
esse fim o Conselho de Gestao do
Patrimoénio Genético — CGEN." Entretanto,
este Conselho s6 iniciou suas atividades em

abril de 2002, o que gerou uma situagao de

incertezas quanto a possibilidade de se
realizar pesquisas envolvendo recursos

genéticos e conhecimentos tradicionais
associados entre 2000 e 2002.

IMPLEMENTACAO DA
MEDIDA PROVISORIA
2.186-16/01

Durante os dois primeiros anos de
trabalhos do CGEN, 2002 e 2003,
priorizou-se a regulamentagao da MP no que
diz respeito as pesquisas cientificas
envolvendo recursos genéticos e ao
intercambio cientifico com institui¢cdes
estrangeiras. Neste periodo ficou
esclarecido, entre outros pontos, que acesso a
componente do patriménio genético nao ¢
equivalente a coleta; que as remessas de
amostras para o exterior s6 deveriam seguir
as regras estabelecidas pela MP quando
houvesse a previsao de acesso ao patriménio
genético para uma das finalidades previstas
pela MP: pesquisa cientifica, bioprospecgio e
desenvolvimento tecnolégico.” Outras
medidas também foram tomadas no sentido
de otimizar a tramitac¢do de solicitacdes de
autorizagoes de acesso a patriménio genético
e a conhecimento tradicional associado."

Em 2003, no inicio da atual gestao do
Ministério do Meio Ambiente, a Ministra
Marina Silva solicitou que o CGEN fosse
aberto a sociedade. Como possibilitar a
participacao efetiva — com direito a voto —
de representantes da sociedade no Conselho
necessitaria de uma alteragao da MP, a
Ministra solicitou ao CGEN que elaborasse,
por meio de um processo participativo, um
anteprojeto de lei'* para ser encaminhado

pelo Executivo Federal ao Congresso



Nacional, a fim de reativar o processo
legislativo interrompido pela edi¢ao da MP.
Enquanto a MP nio ¢ substituida por uma
lei, a participagdo da sociedade tem se dado
por meio de convidados permanentes do
Conselho, com direito a voz. Estes sao
representantes dos povos indigenas, das
comunidades locais, do Ministério Publico
Federal e dos setores académico, empresarial
e ambientalista. A participagdo da sociedade
no CGEN, a partir de 2003, embora ainda
sem direito a voto, trouxe mais
transparéncia as atividades do Conselho e

enriqueceu os debates.

REGULAMENTACAO DA PROTECAO E
DO ACESSO A CONHECIMENTOS
TRADICIONAIS ASSOCIADOS

O capitulo Il da MP trata da protecio ao
conhecimento tradicional associado. Neste
capitulo disp&e-se que o Estado reconhece o
direito das comunidades locais a decidirem
sobre o uso de seus conhecimentos
tradicionais associados; e que o conhecimento
tradicional associado integra o patriménio
cultural brasileiro; ele garante que a protegao
outorgada pela MP nao pode ser interpretada
de modo a obstar a preservagao, a utilizagao e
o desenvolvimento do conhecimento
tradicional; garante o direito as comunidades
indigenas e locais de terem indicada a origem
do acesso em todas as publicagoes, divulgagdes
e utilizagSes; e impede que terceiros nao
autorizados utilizem e divulguem o
conhecimento e recebam beneficios pela sua
exploragao econémica. "

A partir de 2003, o recebimento de
consultas sobre a necessidade de

regularizagao de atividades envolvendo acesso

a conhecimentos tradicionais associados, bem
como a busca, por detentores destes
conhecimentos, de mecanismos de protegao,
levou o CGEN a priorizar a regulamentagao
da MP nas areas afetadas. Esta
regulamentacao tem-se dado por meio de
resolugdes' que detalham e esclarecem as

regras gerais estabelecidas pela MP.

Resolug¢do n° 5 anuéncia prévia,
dos detentores, para acesso a
conhecimentos tradicionais
associados para fins de pesquisa
cientifica, sem potencial ou
perspectiva comercial.

A resolugao n° 5 estabelece diretrizes para
orientar o processo de obtengao de anuéncia
prévia,"” junto as comunidades locais ou
indigenas, por institui¢des nacionais'
interessadas em acessar conhecimento
tradicional associado ao patriménio genético,
para fins de pesquisa cientifica, sem potencial
ou perspectiva de uso comercial.

O processo de obtengdo da anuéncia
prévia deve respeitar as formas de
organizagao social e de representagio
politica tradicional das comunidades
envolvidas, esclarecer as comunidades, em
linguagem a elas acessivel, sobre a pesquisa e
sobre os direitos e responsabilidades de cada
parte, e garantir o direito de as comunidades
recusarem o acesso ao conhecimento
durante o processo de anuéncia. O Termo de
Anuéncia Preévia, devidamente firmado pela
comunidade," devera ser apresentado ao
CGEN acompanhado de um relatorio que
explicite o procedimento adotado para
obtencao da anuéncia, e conter as condig¢des
estabelecidas entre as partes, conforme as

diretrizes acima identificadas.
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Resolu¢do n° 6 anuéncia prévia,
dos detentores, para acesso a
conhecimentos tradicionais
associados para fins de atividades
com potencial ou perspectiva
comercial, como bioprospec¢do ou
desenvolvimento tecnolégico.

A resolugao n° 6 difere da anterior por
estabelecer diretrizes mais exigentes, em
decorréncia da finalidade de o acesso ter
potencial ou perspectiva comercial. Assim,
por exemplo, ¢é estabelecido que, sempre
que for solicitado pela comunidade, a
instituicao interessada devera prestar as
informacdes em idioma nativo e devera
prover apoio cientifico, lingiiistico, técnico
e¢/ou juridico independente, durante todo o
processo de consulta. As modalidades e
formas de repartigao de beneficios deverao
ser estabelecidas em conjunto com a
comunidade. Este item ¢ de importancia
fundamental, pois seu resultado sera a base

para o Contrato de Utilizagdo do Patriménio

Gencético e Repartigdo de Beneficios, exigido

nos casos em que ha potencial ou
perspectiva comercial.

Nestes casos, em vez de relatério sobre o
processo de obtengao da anuéncia prévia,
elaborado pela instituigdo interessada, ¢
necessario que seja apresentado ao CGEN

laudo antropolégico independente.”

REGULAMENTAGAO DO ACESSO A
COMPONENTES DO PATRIMONIO
GENETICO PROVIDOS POR COMUNIDADES

INDIGENAS E COMUNIDADES LOCAIS

A anuéncia prévia das comunidades
indigenas e locais ndo ¢ exigida apenas

quando estas permitem 0 acesso ao

conhecimento que detém, mas também nos

casos em que sao provedoras de amostras de
A "

componentes do patriménio genético

existentes em suas terras.

Resolug¢do n° 9 anuéncia prévia,
junto a comunidades locais e
indigenas, para acesso a
componente do patriménio genético
para fins de pesquisa cientifica,
sem potencial ou perspectiva
comercial.

Esta resolugio difere da resolugio 5 porque
regulamenta ndo o acesso ao conhecimento
tradicional associado, mas o acesso ao
patriménio genético existente em Terras
Indigenas, areas sob a posse ou propriedade
de comunidades locais e Unidades de
Conservagio da Natureza de dominio publico
onde haja comunidades locais residentes cuja
permanéncia seja permitida por lei, como as
Reservas de Desenvolvimento Sustentavel ou
Reservas Extrativistas.

Entretanto, as diretrizes estabelecidas sao
basicamente as mesmas, com excec¢ao de
detalhes procedimentais para os casos que
envolvem Unidades de Conservacao das
categorias anteriormente mencionadas, pois
quem anui ¢ o 6rgao ambiental competente,

ouvidas as comunidades residentes.

Resolug¢do n° 12 anuéncia prévia
para acesso a componente do
patriménio genético para finalidades
com potencial ou perspectiva
comercial, como bioprospec¢do ou
desenvolvimento tecnolégico.

Esta resolucio estabelece diretrizes muito
semelhantes as da resolugao n° 6. Deve-se

ressaltar, entretanto, que, pelo fato de o



patriménio genético estar atrelado a arca
onde ocorre, o anuente sera aquele que
detém, no caso das comunidades locais, a
posse ou propriedade da area e, no caso de
povos indigenas, o usufruto exclusivo dos

recursos biologicos.”

DIRETRIZES PARA A ELABORAGAO E
ANALISE Dos CONTRATOS DE
UTILIZAGAO DO PATRIMONIO GENETICO
E REPARTICAO DE BENEFicIOS

Como mencionado anteriormente, nos
casos em que a finalidade do acesso, tanto a
conhecimento tradicional associado, como a
componente do patriménio genético, tiver
potencial ou perspectiva de aplicagao
comercial, ¢ necessario apresentar ao
CGEN, como pré-requisito para obtengao da
autorizacido de acesso, o Contrato de
Utilizagao do Patriménio Genético e
Repartigao de Beneficios.”

Embora a MP estabelega as clausulas
essenciais que devem constar no Contrato,”
o CGEN estabeleceu, por meio da resolugao
11, diretrizes para a sua elaboragao. Estas
detalham as clausulas essenciais ja previstas,
como aquelas referentes aos prazos, a
repartigao de beneficios e ao
acompanhamento pelos provedores da

realizag3o da atividade de bioprospeccao ou

desenvolvimento tecnologico.

NECESSIDADE DE
ESCLARECER ACESSO A
CONHECIMENTO
TRADICIONAL ASSOCIADO

Nio obstante as resolugdes sobre

A ;.
anuencia previa e contratos tenham

significado um aprimoramento da
legislagao em vigor, estabelecendo
diretrizes e, portanto, norteando o
cumprimento destes pré-requisitos, a
pratica tem demonstrado haver uma
questao anterior, qual seja, a do proprio
conceito de acesso ao conhecimento
tradicional associado.

O art. 7, inciso 1I, da MP define o
termo conhecimento tradicional associado
como sendo informagdo ou pratica
individual ou coletiva de comunidade indigena
ou de comunidade local, com valor real ou
potencial, associada ao patriménio genético.
Por sua vez, o inciso V do mesmo artigo
define o termo acesso ao conhecimento
tradicional associado como sendo toda
obtencdo de informagdo sobre conhecimento ou
pratica individual ou coletiva, associada ao
patriménio genético, de comunidade indigena
ou de comunidade local, parafins de pesquisa
cientifica, desenvolvimento tecnoldgico ou
bioprospeccdo, visando a sua aplicacdo
industrial ou de outra natureza.

Desde o inicio da implementacao da MP,
varias consultas e solicitagoes de
autorizagao recebidas pelo CGEN
demonstraram nao estar suficientemente
clara qual a extensao do termo acesso ao
conhecimento tradicional associado, ou seja,
quais conhecimentos sobre a biodiversidade
— associados ao patrimoénio genético — estao
incluidos na legislagao. Do mesmo modo,
nao ha clareza sobre quais as formas de
obtengdo abrangidas pela legislagdo
diretamente junto as comunidades, ou
indiretamente, em fontes secundarias.

Os exemplos abaixo demonstram alguns
dos questionamentos surgidos a partir da

implementagao dessas defini¢oes:
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INVENTARIOS DA BIODIVERSIDADE E DO
PATRIMONIO IMATERIAL; MAPEAMENTOS
SOCIOAMBIENTAIS, LEVANTAMENTOS
SOCIOCULTURAIS

Atualmente, existem diversas iniciativas
para realizagdo de inventarios da
biodiversidade no Brasil, algumas delas
financiadas pelo proprio Governo federal,”
que muitas vezes envolvem metodologias
para a obtengao de informagdes junto as
comunidades indigenas e locais moradoras
das areas a serem inventariadas, em especial,
na regido amazonica. A questdo que se coloca
¢ se estas iniciativas deveriam estar inseridas
ou nao em um sistema de controle do acesso
aos conhecimentos tradicionais associados.

Entre as informagdes usualmente
procuradas pelos pesquisadores junto a estas
comunidades estao dados sobre a
localizagao, distribuigao geografica,
classificagdes, nomenclaturas locais, usos e
formas de manejo de recursos da fauna e da
flora. Estes dados tém sido utilizados para a
compreensao nao so da biodiversidade, mas
também da interacdo entre esta e as
comunidades, sendo considerados de grande
relevancia para a elaboragio de estratégias
mais eficazes de conservagao.

Muitos pesquisadores argumentam que o
tipo de informagao acessada ndo deveria ser
objeto de regulamentagdo, uma vez que, em
inventarios da biodiversidade, tem apenas
carater secundario, sem perspectiva de
aplicagdo econémica. Entretanto, se
considerarmos estritamente a defini¢ao de
acesso ao conhecimento tradicional associado
adotada pela MP, nada justificaria a exclusao
pleiteada, especialmente sob uma leitura

integrada com o que dispée o art. 8j da

CDB, ja que nao ha davidas quanto a
relevancia destas informagGes para a
conservagao da diversidade biologica.

Deve-se destacar que mesmo os projetos
considerados a priori sem finalidade
econdmica, como inventarios da
biodiversidade e socioculturais e estudos
etnobotanicos e etnoecologicos, nao estao
isentos da possibilidade de desnudarem
dados com alto potencial de uso
econémico, especialmente no que diz
respeito a informagdes relacionadas com os
usos da biodiversidade, incluindo a
agrobiodiversidade. Isto ndo significa que
projetos com e sem perspectiva de uso
econémico devam ser equiparados do ponto
de vista de sua regulamentagdo, mas que em
ambos os casos os detentores de
conhecimento tradicional associado tém o
direito de receber prévia e plena
informagdo sobre os possiveis
desdobramentos da pesquisa.

Também cabe lembrar que a MP, ao
definir acesso ao conhecimento tradicional
associado, ndo o restringe a obtengao de
informagbes com potencial de uso
econdmico, ou com objetivo de uso
comercial, pois uma das finalidades reguladas
¢ a pesquisa cientifica, que tem sido encarada
como sem potencial ou perspectiva
comercial. Neste sentido, a0 mencionar o
“valor real ou potencial” dos conhecimentos
tradicionais associados, a MP nos remete a
potencialidade destes conhecimentos para
gerar informagdes diretas sobre as
caracteristicas dos seres vivos e, indiretas,
sobre o patriménio genético.

A interpretagio que vem prevalecendo na
aplicagao destes conceitos trazidos pela MP

tem adotado como critério o fato de as



Processos participativos sd@o comumente utilizados em

inventdrios da biodiversidade e podem revelar
importantes conhecimentos tradicionais associados,
2004. Foto: Marcos Guido, acervo Articulagdo Pacari.
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informagGes ou praticas de comunidades
indigenas ou locais possibilitarem ou
facilitarem o acesso ao patriménio genético.

Para compreender estas questdes, vale a
pena mencionar trés exemplos:”

1. Projeto Diversidade Ecolégica no rio
Jurua: intersecgao do conhecimento indigena
com sensoriamento remoto, no qual as paisagens
identificadas pelos indigenas serao analisadas
quanto a sua refletdncia em imagens de satélite.

2. Projeto: Influéncia da Caga dos Indios e
de Fatores Ambientais Sobre a Comunidade
de Mamiferos de Médio e Grande Porte do
rio Tapajos onde serdo coletadas informagGes
junto as comunidades indigenas sobre as
técnicas de caga, de localizagao de animais e
numero de espécimes abatidos. Nao esta
prevista a obtengdo de informagdes sobre
componentes utilizados na caga (venenos,
espécies utilizadas e modos de extragdo).

3. Projeto: Mapeamento, Coleta,
Conservacio e Analise Genética de Etno-

variedades de Feijao no Estado da Bahia,

onde serdo obtidas informagoes sobre a

identificacdo, o uso e o manejo das espécies
conservadas pelas comunidades locais
visando a reconstitui¢ao das condi¢oes de
plantio em experimentos para caracterizagao
das amostras (verificagdo da diversidade
genética entre as populagdes amostradas).

Os casos 1 e 2, com base na interpretagao
apresentada anteriormente, nao envolvem
acesso a conhecimentos tradicionais
associados, uma vez que as informagoes
obtidas pelos pesquisadores, embora
importantes para a compreensao dos
conhecimentos desenvolvidos pelos
indigenas a respeito da biodiversidade, nao
incluem informagées que possibilitem ou
facilitem o acesso a componentes do
patriménio genético.

O mesmo nao ocorre com o exemplo 3,
no qual as informagGes obtidas pelos
pesquisadores permitirao identificar
caracteristicas genéticas das diferentes

variedades de feijao coletadas (como a



adaptabilidade a determinadas condigGes
ambientais).

Deve-se ressaltar que a dificuldade para
consolidar uma interpretagio esta
diretamente relacionada a sua aplicabilidade.
Neste sentido, ¢ importante lembrar que as
defini¢Ges adotadas pela MP sao mais
restritivas do que permite a abordagem do
tema trazida pela CDB, pois se limitam aos
conhecimentos tradicionais relacionados com
o patriménio genético, enquanto a CDB se
refere mais genericamente a todo
conhecimento, inovagio ou pratica de
populagoes indigenas ou comunidades locais
com estilos de vida tradicionais relevantes
para a conservagao e a utilizagao sustentavel
da biodiversidade.” Desse modo, segundo o
art. 8j da CDB, os exemplos 1 e 2
mencionados anteriormente também

estariam sujeitos a autorizagao.

CONHECIMENTOS AMPLAMENTE

DISSEMINADOS E FONTES SECUNDARIAS

Outra questio relevante quanto ao escopo
da MP diz respeito a regulamentagao do
acesso aqueles conhecimentos que, embora
produzidos em contextos tradicionais, ja se
encontram disponibilizados fora destes, como
¢ o caso dos conhecimentos tradicionais a
disposi¢ao em fontes secundarias, a partir de
pesquisas cientificas, inventarios e
mapeamentos, ou mesmo dos conhecimentos
amplamente disseminados junto a populagao
regional ou nacional, dificultando identificar
ao certo a(s) comunidade(s) na(s) qual(ais)
foram originados.

Neste sentido, qual seria o tratamento
adequado a ser dado, por exemplo, a um

projeto de bioprospecgao que vise a

investigar as propriedades medicinais de
espécies do cerrado a partir dos usos por
determinados povos indigenas, ja descritos
tais usos em publicagdes? Ou a um projeto
de desenvolvimento de um repelente
comercial a partir do 6leo de andiroba; ou
ainda a compilagao de conhecimentos
tradicionais associados ja publicados para a
elaboracao de uma enciclopédia? Todos
deveriam seguir o disposto na MP por
envolver o acesso a conhecimentos
tradicionais associados? Deveriam ser objeto
de autorizagdo pelo CGEN, apresentando
anuéncia previa e Contrato de Repartigao de
Beneficios? Em caso positivo, quem daria a
anuéncia e negociaria o contrato?

Alguns estudos tém apontado para o
claro interesse no uso de conhecimentos
tradicionais associados ja disponibilizados
em fontes secundarias em projetos de
bioprospecgdo, nao s6 porque pode levar a
descoberta ou ao desenvolvimento de
novos produtos ou processos, mas também
pelo custo relativamente baixo de obtengao
destas informagées, quando ja se
encontram a disposigao fora das
comunidades que as produziram.

Um estudo realizado pela TKDL” a partir
de uma amostragem randémica revela
que foram concedidas, pelo USPTO,”

762 patentes diretamente relacionadas com
plantas medicinais; destas, 374 (49%) foram
baseadas em algum conhecimento
tradicional. Outro estudo realizado pelo
mesmo grupo, em abril de 2003, junto as
bases de dados dos escritorios de patentes
dos Estados Unidos, Reino Unido e Uniao
Européia, relativo as plantas medicinais,
revelou mais de 15.000 patentes na area

contra 4.896 em 2000 (Gupta, 2004: 7).
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Segundo Cox (Ten Kate & Laird, 1999),
sao trés as principais maneiras pe]as quais
uma informagio etnofarmacologica pode
ser utilizada no desenvolvimento de drogas,
por exemplo:

1. como indicador geral de bioatividade
nao especifica, apropriado para um amplo
rol de testes;

2. como indicador de bioatividade
especifica, apropriado para determinados
testes;

3. como indicador de atividade
farmacolégica para a qual testes ainda tém
de ser desenvolvidos.

Considerando a classificagdo apresentada
acima, nem sempre ¢ facil estabelecer a
correlagdo entre a bioprospeccao
empreendida sobre determinada espécie ou
grupo de espécies e o conhecimento
tradicional associado, o que ¢ agravado nos
casos em que o acesso ¢ realizado
indiretamente, por meio de consultas a
fontes secundarias.

Esta dificuldade ndo pode, entretanto,
significar um desafio intransponivel para
garantir o direito dos detentores de
conhecimentos tradicionais associados, pois
mais da metade das empresas entrevistadas
por Ten Kate & Laird (op.cit.) utilizam-se de
conhecimento tradicional em suas atividades
de pesquisa e desenvolvimento, sendo que
80% destas empresas acessaram estes
conhecimentos indiretamente. Os resultados
obtidos por estas autoras sugerem que as
publicagGes académicas e a sua inclusio em
bases de dados — mais do que coletas em
campo por empresas — sao as rotas mais
comuns pelas quais o conhecimento
tradicional deixa a comunidade e vai para o

laboratoério comercial.

Para se alcangarem mecanismos eficazes
de protegao dos conhecimentos tradicionais
associados ¢ imprescindivel, portanto, que
se leve em consideracao a relagao existente
entre a divulga¢do de conhecimentos
tradicionais e o uso destas informages por
terceiros. Nio ¢ sem razio que
pesquisadores, e mesmo as proprias
comunidades, tém demonstrado
preocupagao com as possiveis
conseqiiéncias da publicagdo de dados ou
informagdes relacionadas com os
conhecimentos tradicionais associados.

Um exemplo desta preocupagao ¢ a
consulta realizada a Secretaria Executiva
do CGEN em 2004, pela Articulagao
Pacari, institui¢do nao-governamental
responsavel pela organizagao da 1*
Farmacopéia Popular do Cerrado, a qual
apontou para a seguinte questio: como
sistematizar ¢ divulgar os conhecimentos
tradicionais detidos por comunidades
locais, a fim de valoriza-los e preserva-los,
possibilitando que um nimero ainda maior
de pessoas se beneficiem destes saberes e,
a0 mesmo tempo, garantir que estes
conhecimentos nao sejam apropriados
indevidamente por terceiros?

Uma das questdes a ser enfrentada quanto
a regulamentagao do acesso a conhecimentos
tradicionais associados existentes em fontes
secundarias diz respeito ao estabelecimento
de mecanismos eficazes de controle do
acesso a estas informagdes. Se, por um lado,
formas de controle da acessibilidade em
bases de dados podem ser possivel, o mesmo
nao se pode afirmar a respeito de
informagGes contidas em publicagdes. A
mesma complexidade surge em relagio aos

conhecimentos amplamente disseminados



por meio oral junto a populagdo, como o uso

da espinheira-santa, planta que atualmente
pode ser adquirida no comércio.

Outro desafio ¢ tornar exeqiiivel, nestes
casos, o atendimento aos requisitos, como a
anuéncia prévia e a reparticao de beneficios,
uma vez que pode ser impraticavel a
identificacdo da comunidade provedora da
informagao, apesar dos esforgos de quem

deseja cumprir com a legislagdo.

ESFORCOS PARA O ESCLARECIMENTO

DO TERMO

O esclarecimento do termo acesso ao
conhecimento tradicional associado vem sendo
discutido pela Camara Tematica™ de
Conhecimentos Tradicionais Associados do
CGEN desde sua 18 Reuniao, e devera ser
objeto de orientagdo técnica. A principal
controvérsia relativa a proposta em discussao
envolve, exatamente, a questdo do acesso aos

conhecimentos tradicionais associados

existentes fora dos contextos tradicionais
onde foram produzidos e aqueles ja
amplamente disseminados.*

Representantes dos setores
governamentais ¢ da sociedade civil ligados as
areas de pesquisa e desenvolvimento temem
que o controle do uso destas informagoes
possa inviabilizar as atividades de pesquisa
que envolvem conhecimentos tradicionais no
Brasil. Representantes de comunidades
indigenas e locais tém deixado clara sua
indignacdo quanto ao uso de conhecimentos
tradicionais associados a revelia das
comunidades detentoras desses saberes.

A experiéncia tem demonstrado nao
haver um caminho facil para a solugdo destas
questoes, pois mesmo entre os
representantes de comunidades indigenas e
locais ndo ha consenso quanto a mecanismos
a serem adotados para tais casos.

A consulta realizada pela Secretaria
Executiva do CGEN junto a alguns

representantes de povos indigenas e

El
~
©
~
°

=
Cl
-
< | 3
=z -
o o
o ~
< ©
= Cl
o ©
o ~
- ©
- ~
«n
2 ©
- °
>
< ©
w ©
N
o =
]
« El
° ~
Cl
-
« g
- =
=

°
° 3
- Bl
= ~
© ~
s <
o«
= Bl
< El

a -

o 2

) ~
©

<

-

«n

>

w

o

Informagbes como a parte
a ser utilizada e a forma

de preparo sdo de grande
interesse para a inddstria
farmacéutica, 2004. Foto:
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comunidades locais, em novembro de 2004,
demonstrou que houve consenso entre os
presentes quanto a necessidade de aplicagao
da legislagao ao acesso a conhecimentos
tradicionais associados existentes em fontes
secundarias. Mas no que diz respeito aos
usos que envolvem potencial econémico —
como bioprospecgao e desenvolvimento
tecnologico — houve grande rejeigéo a
proposta de eventual dispensa de anuéncia
prévia ou de adogao de um Fundo de
Reparticao de Beneficios, destinado as
comunidades indigenas ¢ locais, para os casos
nos quais nao fosse possivel identificar a(s)
comunidade(s) provedora(s) dos
conhecimentos divulgados ou disseminados.
As alternativas propostas pelos
participantes variaram consideravelmente
conforme o setor representado (povos
indigenas, quilombolas e outras comunidades
locais), demonstrando que, dentro desta
diversidade cultural em que se encontra
inserido o debate, também ha uma
diversidade de valores e propositos que
devem ser considerados na adogio de
medidas para a prote¢do dos conhecimentos
tradicionais, associados ou nao, conforme

Veremos a seguir.

OS DEBATES EM TORNO

DA PROTECAO DOS
CONHECIMENTOS
TRADICIONAIS ASSOCIADOS

A prote¢ao dos conhecimentos
tradicionais associados nao ¢, atualmente,
um tema restrito a apenas um ou outro
forum internacional, mas a muitos foruns,
nacionais e internacionais, o que destaca a

importancia e complexidade da questao.”

Existem hoje, basicamente, trés abordagens
envolvendo a protecao dos conhecimentos
tradicionais, algumas das quais nao se
restringem aos conhecimentos tradicionais
associados. Estas prevéem a protegao:

a) por mecanismos de propriedade
intelectual ja existentes;

b) por mecanismos sui generis de
propriedade intelectual;

C) por mecanismos sui generis (stricto sensu).

Um dos pontos de partida para a
discussao, em qualquer das abordagens
mencionadas, diz respeito ao escopo (se
abrangera também conhecimentos
tradicionais nao associados a recursos
genéticos) e a extensao (nacional ou
internacional) do(s) sistema(s) a ser(em)
adotado(s).

Alguns dos participantes da consulta
publica mencionada anteriormente foram
contundentes em afirmar que seus
conhecimentos tradicionais nao devem ser
tratados de forma fragmentada, pois sio
holisticos, e merecem um tratamento que
respeite esta caracteristica intrinseca. A
mesma questao ¢ apontada por Dutfield
(2004), para o qual a idéia de fragmentagao
do conhecimento tradicional em unidades
sujeitas a distintas formas de protecao
intelectual alienaveis pode ser totalmente
estranha para alguns grupos.

Em muitos paises, a agressividade da
demanda pelo uso dos conhecimentos
tradicionais associados a biodiversidade tem
impulsionado a elaboragio de sistemas de
prote¢do mais direcionados para este tipo de
conhecimento. Contudo, estas iniciativas
podem constituir o estopim para uma
discussao mais ampla a respeito da protegao

dos conhecimentos tradicionais.



Quanto a extensao territorial da protegao
dada aos conhecimentos tradicionais, é
preciso avaliar com cautela propostas que
defendem, como um pré-requisito para a
elaboragao de um possivel sistema de
protegao internacional, a necessidade de
desenvolvimento dos sistemas nacionais.
Como se sabe, as legislagbes nacionais, por
mais bem elaboradas e adequadas que sejam,
nao sao aplicaveis em territorio estrangeiro,
o que reforga a preméncia de um regime
internacional.

Esta alegada necessidade pode, muitas
vezes, ser utilizada como estratégia
protelatéria de uma discussao mais
aprofundada sobre questes importantes
relacionadas com o tema, como a
aplicabilidade dos direitos de propriedade
intelectual e o escopo da protegio.

O Brasil vem defendendo, tanto em nivel
nacional como internacional, o
desenvolvimento de um sistema sui generis
(stricto sensu) de protecao dos conhecimentos
tradicionais associados, em especial no
ambito da implementagdo da CDB.

A discussao sobre o desenvolvimento de
um sistema sui generis ocorreu na ultima
Conferéncia das Partes desta Convengao —
COP 7, realizada em Kuala Lumpur, em
fevereiro de 2005, e esta refletida na
demanda ao Grupo de Trabalho da CDB
sobre o art. 8]: a) considerar formas de
protecao sui generis, nao baseadas em
propriedade intelectual; b) desenvolver,
como assunto prioritério, 0 que seriam os
elementos de sistemas sui generis; c) rever a
relevancia e a aplicabilidade das Diretrizes
de Bonn; d) fazer recomendacdes visando ao
Regime Internacional de Acesso e

Reparticao de Beneficios; e) avaliar o papel

das bases de dados e dos registros na
protecao dos conhecimentos tradicionais; f)
explorar as formas existentes e novas formas
de protegao por propriedade intelectual.

Entretanto, tendo em vista nao haver
perspectivas de que qualquer proposta ou
medida de protegao positiva seja
efetivamente adotada a curto prazo, tambeém
tem sido apoiada a proposta do uso de
instrumentos legais existentes de modo a
garantir uma protegao defensiva dos

conhecimentos tradicionais e a coibir a sua

apropriagao indevida.

Neste sentido ¢ que vem sendo apontada,
desde 2002, a necessidade urgente de
implementagdo do art. 31 da MP. Este
dispoe que “a concessao de direito de
propriedade industrial pelos 6rgaos
competentes, sobre processo ou produto
obtido a partir de amostra de componente

do patriménio geneético, fica condicionada a
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Feira de remédios de
plantas medicinais
durante o 42 Encontro de
benzedeiras, parteiras e
raizeiras. Os
conhecimentos divulgados
em feiras-livres também
sdo um desafio na
implementagdo da
legislagdo. Cerrado, Goids,
agosto de 2004. Foto:
Marcos Guido, acervo

Articulagdo Pacari.
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observancia desta Medida Provisoria,
devendo o requerente informar a origem do
material genético e do conhecimento
tradicional associado, quando for o caso”.

Outra a¢ao considerada essencial € o envio,
para o Congresso Nacional, do anteprojeto de
Lei de Acesso, mencionado no inicio deste
artigo. O anteprojeto contém um importante
capitulo sobre a protecao dos conhecimentos
tradicionais associados, bem mais abrangente
e detalhado do que o existente na MP.
Entretanto, ¢ necessario ampliar a sua
discussdo com representantes dos povos
indigenas e comunidades locais, pois a
elaboragao deste texto contou com a presenga
de poucos representantes do setor.

Conforme observa Dutfield (op.cit.), a
participagdo direta dos detentores de
conhecimentos tradicionais associados (ou
ndo) ¢ essencial para a continuidade proficua
na elaboragao de mecanismos e estratégias
de protecio destes conhecimentos, e deve

ser adotada e amplificada tanto em nivel

nacional como internacional, sob pena de se

repetirem as ja conhecidas generalidades
ineficazes ou localismos globalizados.
Atualmente, o Ministério do Meio
Ambiente e o Iphan estdo avaliando a
possibilidade de desenvolverem sistemas
integrados de protegio, os quais podem
envolver mecanismos especializados e
adequados as caracteristicas dos
conhecimentos tradicionais, como a
integragao da protegao prevista pela MP
ao sistema instituido pelo decreto
n° 3.551/2000, que trata do registro de bens

culturais de natureza imaterial pelo Iphan.

CONCLUSOES

A regulamentagdo do acesso ao
conhecimento tradicional associado, no
ambito da implementagao da MP, tem
demonstrado ser necessario esclarecer este
conceito de forma a tornar clara a

abrangéncia e as limitagoes da legislacao em



vigor. Um dos desafios a serem enfrentados
¢ a garantia dos direitos atualmente
reconhecidos dos povos indigenas e
comunidades locais, nos casos que
envolvem a utilizagao de conhecimentos
tradicionais associados ja publicados ou
amplamente disseminados.

Dentre as obrigagdes assumidas pelos
paises no contexto do art. 8(j) da CDB — (1)
respeitar, preservar e manter o
conhecimento, inovagdes e praticas das
comunidades locais e populagdes indigenas;
(2) incentivar a sua aplicagao com a
aprovagao e participagao dos detentores
desses conhecimentos; (3) encorajar a
reparticdo eqiitativa dos beneficios oriundos
de sua utilizagao — apenas as duas tltimas sao
objeto de alguma regulamentagao pela MP,
sendo consideradas insuficientes as
oportunidades atuais de participagao efetiva
dos povos indigenas e comunidades locais
nos processos de decisao que envolvam
conhecimentos tradicionais associados.

Nesse contexto, ¢ premente a adogao de
politicas integradas que contemplem todas as
obrigagdes instituidas pela CDB, devendo-se
destacar a relevancia de medidas voltadas
para a garantia do direito a terra e aos
recursos naturais necessarios a produgao e
reproducdo dos conhecimentos tradicionais.

Outro aspecto fundamental diz respeito
a participagao dos atores envolvidos,
especialmente das comunidades guardias
dos conhecimentos tradicionais. Para isso,
¢ preciso investir em capacitagao, uma vez
que a maior parte dos povos indigenas e
das comunidades locais nao dispée de
recursos suficientes para o
acompanhamento destas questdes nos

multiplos foruns relacionados ao tema.

Com relagao aos principios estabelecidos
pela legislagao em vigor, nao tem havido
discordancia quanto aos fundamentos éticos
do consentimento prévio informado ou da
reparti¢do de beneficios para o uso de
conhecimentos tradicionais associados. A
implementagao destes, porém, ainda ¢
defendida com retérica pela maioria dos
atores, especialmente os usuarios.

A pratica tem demonstrado que a
elaboracao de solugbes exeqiiiveis demanda
esforcos reais de todos os envolvidos, ¢
especial transigéncia, nao sendo possivel
acreditar que apenas um setor conseguira

resolver isoladamente esta intrincada equagio.

NoTAS

1 As opinides emitidas neste artigo representam
pontos de vista pessoal e sio de exclusiva
responsabilidade dos autores.

2 A Convengio sobre Diversidade Biologica ¢ um
tratado internacional assinado em 1992, durante a
Conferéncia das Nag6es Unidas para Meio Ambiente e
Desenvolvimento — CNUMAD, no Rio de Janeiro, e
entrou em vigor em 29 de dezembro de 1993,
contando hoje com 188 partes (www.biodiv.org —
acesso realizado em 27/01/2005). Esta Convengao
objetiva a conservagao da biodiversidade, o
desenvolvimento sustentavel e a repartigio de
beneficios provenientes do uso dos recursos genéticos.
3 CDB, Art.15.1.

4 CDB, Art. 8j.

5 Para conhecer toda a historia: Azevedo e Azevedo,
2000; Azevedo, Lavratti e Moreira, Revista de Direito
Ambiental. Editora Revista dos Tribunais, v. 37,
jan./mar. 2005, p. 113-143.

6 Esta MP foi editada em decorréncia da repercussao
negativa das negociagoes ocorridas entre a multinacional
farmacéutica Novartis Pharma AG e a Organizagao
Social Bioamazénia para bioprospectar recursos
genéticos existentes na Amazoénia. Devido aos
numerosos questionamentos que recebeu, muitos dos
quais relacionados a inexisténcia de legislagao nacional
que protegesse adequadamente os recursos genéticos
em territdrio nacional, esse Contrato nao foi executado.
7 Conhecimento tradicional associado: informagao ou

pratica individual ou coletiva de comunidade indigena
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ou de comunidade local, com valor real ou potencial,
associada ao patriménio genético (MP 2.186-16/01,
art. 7°, II).

8 Patrimonio genético: informagio de origem
genética, contida em amostras do todo ou de parte de
espécime vegetal, fangico, microbiano ou animal, na
forma de moléculas e substancias provenientes do
metabolismo destes seres vivos e de extratos obtidos
destes organismos vivos ou mortos, encontrados em
condi¢des in situ, inclusive domesticados, ou mantidos
em colegdes ex situ, desde que coletados em condigoes
in situ no territério nacional, na plataforma
continental ou na zona econémica exclusiva (MP
2.186-16/01, art. 7°, I).

9 Art.19 da MP2.186-16/01.

10 Art. 2° da MP 2.186-16/01.

11 Art. 10 da MP 2.186-16/01: “Fica criado, no
ambito do Ministério do Meio Ambiente, o Conselho
de Gestao do Patriménio Genético, de carater
deliberativo e normativo, composto por representantes
de 6rgaos e entidades da Administragdo Publica Federal
que detém competéncia sobre as diversas a¢des de que
trata esta Medida Proviséria”. O decreto 3.945, de 28
de setembro de 2001, em seu art. 2°, estabelece a
composi¢ao do Conselho: Ministério do Meio
Ambiente, Ministério da Ciéncia e Tecnologia,
Ministério da Saude, Ministério da Justiga, Ministério
da Agricultura, Pecuaria e Abastecimento, Ministério da
Defesa, Ministério da Cultura, Ministério das Rela¢Ges
Exteriores, Ministério do Desenvolvimento, Industria e
Comércio Exterior, Instituto Brasileiro do Meio
Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis —
Ibama; Instituto de Pesquisas Jardim Botanico do Rio
de Janeiro; Conselho Nacional de Desenvolvimento
Cientifico e Tecnoldgico — CNPg; Instituto Nacional de
Pesquisa da Amaz6nia — Inpa; Empresa Brasileira de
Pesquisa Agropecuaria — Embrapa; Fundagao Oswaldo
Cruz — Fiocruz; Instituto Evandro Chagas; Fundagao
Nacional do fndio — Funai; Instituto Nacional de
Propriedade Intelectual — Inpi; Fundagao Cultural
Palmares. (para maiores informagdes:
http://www.mma.gov.br/port/cgen)

12 Para maiores detalhes, acesse a Revista Eletronica
Biota Neotropica, v.5, n.1: www.biotaneotropica.com —
Azevedo, Cristina (2005).

13 Todo o acesso a patrimonio genético para pesquisa
cientifica passou a ser autorizado pelo Ibama (sede);
quando o acesso a patriménio genético para pesquisa
cientifica prever a presenca de estrangeiro no pais, a
solicitagdo deve ser encaminhada ao CNPq, que a
encaminhara ao Ibama, apos avaliar a participagao do
estrangeiro na pesquisa. Todo o acesso a conhecimento
tradicional associado (para pesquisa cientifica,

bioprospec¢do ou desenvolvimento tecnologico) é

autorizado pelo CGEN, assim como o acesso ao
patriménio genético, para finalidades com potencial de
uso econdmico, como bioprospecgao e
desenvolvimento tecnolégico.

14 O anteprojeto de lei elaborado pelo CGEN
encontra-se, desde o fim de 2003, em avaliagdo na
Casa Civil, para posterior encaminhamento ao
Congresso Nacional.

15 Conforme arts. 8° ¢ 9° da MP.

16 Todas as Resolugdes podem ser obtidas no site:
www.mma.gov.br/port/cgen.

17 Embora internacionalmente seja utilizado o termo
“consentimento prévio informado”, a MP adota o
termo “anuéncia prévia”, que tem sido compreendido
como equivalente, em seus principios, ao primeiro. O
anteprojeto de lei elaborado pelo CGEN resgata o
termo “consentimento prévio informado”.

18 A Medida Proviséria 2.186-16/01 s6 permite o
acesso ao patriménio genético ou a conhecimento
tradicional associado por institui¢ao, portanto, pessoa
juridica, nacional; instituigGes estrangeiras so podem
acessar quando em parceria com institui¢des nacionais
e sob a coordenagio destas.

19 Caso os signatarios ndo possam firmar o Termo de
Anuéncia Prévia, tomar-se-ao as suas impressoes
datiloscopicas (Resolugdo 05, Art. 4°,§ 1°). A
obrigagdo de firmar o termo ou mesmo tomar as
impressoes datiloscopicas parecem estar gerando
desconfianga entre algumas comunidades, pois temem
estarem comprometendo-se com outras obrigag:f)es
(inclusive com relagao ao direito a terra). Esta em
avaliagao a possibilidade de se aceitar o Termo de
Anuéncia e o relatério na forma de video.

20 O laudo deve conter no minimo as seguintes
informagGes: indicagdo das formas de organizagao
social e representacao politica; avaliagao do grau de
esclarecimento da comunidade sobre o conteudo da
proposta e suas conseqiiéncias; avaliagao dos
impactos socioculturais decorrentes do projeto;
descrigdo do procedimento adotado para obtengao da
anuéncia; e avaliagdo sobre o grau de respeito do
processo de obtengdo de anuéncia as diretrizes
estabelecidas nesta resolugdo.

21 Constituigao Federal, art. 231, § 1°¢ 2°.

22 Medida Provisoria 2.186-16/01, art 7°, VII; art. 16,
§ 4° e 5% capitulo VII.

23 Medida Provisoria 2.186-16/01, art.28.

24 Como ¢ o caso do edital do Projeto de
Conservagao e Utilizagao Sustentavel da Diversidade
Biologica Brasileira — Probio (SBF/MMA) - Edital
Probio 02/2001 - Apoio a realizacio de inventarios nas
areas prioritarias para a investigagdo cientifica.

25 Estes exemplos trazem nomes ficticios de projetos,

mas foram baseados em casos reais.



26 Conforme Art. 8j da CDB.

27 Traditional Knowledge Digital Library.

28 USPTO — United States Patent Office.

29 O CGEN possui atualmente quatro Camaras
Tematicas, que o subsidiam nos assuntos relacionados a
regulamentagdo e aplicagdo da MP.

30 Vide atas da Camara Tematica sobre Conhecimentos
Tradicionais Associados disponiveis no website:
www.mma.gov.br/port/cgen .

31 Com excegao dos representantes quilombolas que
admitiram a possibilidade de adogao de um Fundo,
desde que gerido com a participagao das proprias
comunidades.

32 Este tema vem sendo amplamente discutido, entre
outros organismos, na CDB (Convengio sobre
Diversidade Biologica — www.biodiv.org ), Ompi
(Organizagao Mundial de Propriedade Intelectual —
www.wipo.int ), OMC (Organiza¢ao Mundial do
Comeércio — www.wto.org) e Unesco (Organizagao
das Nagoes Unidas para Educagio, Ciéncia e Cultura —

WWW.unesco.org ).
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PATRIMONIO IMATERIAL
~ E DIREITOS INTELECTUAIS COLETIVOS

1. A EVOLUCAO DO
CONCEITO JURIDICO-
CONSTITUCIONAL DE
PATRIMONIO CULTURAL

A Constituigdo Federal representou um
grande avango na protegao do patriménio
cultural brasileiro, consagrando uma nova e
moderna concepgao de patriménio cultural,
mais abrangente e democratica. Avangou em
relagdo ao conceito restritivo de “patriménio
histérico e artistico nacional”, definido no
Decreto-lei n® 25/37 (a “Lei do
Tombamento”).

Verifica-se no texto constitucional uma
clara ampliagdo da nogao de patriménio
cultural', a valorizagao da pluralidade
cultural e um espirito de democratizagao
das politicas culturais, inseridos em um
contexto de busca da concretizagio da
cidadania e de direitos culturais. O
multiculturalismo permeia todos os
dispositivos constitucionais dedicados a
protecio da cultura. Esta presente na
obrigagdo do Estado de proteger as
manifestacdes culturais dos diferentes
grupos sociais e étnicos, incluindo
indigenas e afro-brasileiros, que formam a
sociedade brasileira, e de fixar datas
representativas para todos esses grupos.

Vislumbra-se a orientagio pluralista e

multicultural do texto constitucional no
conceito de patriménio cultural, que
consagra a idéia de que este abrange bens
culturais referenciadores dos diferentes
grupos formadores da sociedade brasileira,
e no tombamento constitucional dos
documentos e sitios detentores de
reminiscéncias historicas dos antigos
quilombos. E a valorizagio da rica
sociodiversidade brasileira, e o
reconhecimento do papel das expressoes
culturais de diferentes grupos sociais na
formacdo da identidade cultural brasileira.

Os novos conceitos constitucionais sao
fruto de um longo processo historico de
institucionalizagao de politicas de
preservacio cultural, que procuraram
abandonar a perspectiva elitista,
monumentalista e sacralizadora de
patrimonio cultural, e valorizar a cultura
viva, enraizada no fazer popular e no
cotidiano das sociedades’. Inspiraram-se no
Movimento Modernista, cujo marco
referencial foi a Semana de Arte Moderna de
1922, ¢ englobam ndo s6 os bens culturais
materiais como os imateriais.

O artigo 215 da Constitui¢io ¢ claro
quando estabelece que constituem
patriménio cultural brasileiro os bens de
natureza material e imaterial, incluindo as

formas de expressao, os modos de criar,
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fazer e viver e as criacoes cientificas

)
artisticas e tecnologicas dos diferentes
grupos sociais brasileiros. A Constitui¢do
prevé o tombamento, instrumento juridico
voltado para a protecio de edificagGes, de
obras de arte e outros bens de natureza
material, e a criacdo de novos
instrumentos juridicos, mais apropriados a
preservacio de bens imateriais. O
Governo federal editou o decreto
n® 3.551/2000, que institui o Registro de
Bens Culturais de Natureza Imaterial,
dividindo o registro nos Livros dos
Saberes, das Celebragdes, das Formas de
Expressao e dos Lugares.

Nao ¢ possivel compreender os bens
culturais sem considerar os valores neles
investidos e o que representam — a sua
dimensao imaterial — e, da mesma forma

b b

nao se pode entender a dinamica do

A . .
patrlmomo imaterial sem o conhecimento
da cultura material que lhe da suporte.’
Procurou-se, desta forma, abranger as

b b
manifesta¢oes culturais de carater
A

processual e dindmico, geralmente
transmitidas oralmente.

Os bens imateriais abrangem as mais

g
diferentes formas de saber, fazer e criar,
;.

como musicas, contos, lendas, dangas,
receitas culinarias, técnicas artesanais e de
manejo ambiental. Incluem, ainda, os
conhecimentos, inovagdes e praticas
culturais de povos indigenas, quilombolas ¢
populagdes tradicionais, que vao desde
ormas e técnicas de manejo de recursos
fi t
naturais at¢ métodos de caga e pesca e
conhecimentos sobre sistemas ecologicos e

;. . AL
espécies com propriedades farmacéuticas,
alimenticias e agricolas — os conhecimentos

tradicionais associados a biodiversidade.

2. OS CONHECIMENTOS
TRADICIONAIS ASSOCIADOS
A BIODIVERSIDADE E A
CONVENGCAO SOBRE
DIVERSIDADE BioLdGICA

Neste trabalho, pretendemos restringir-
nos a analise dos conhecimentos tradicionais
associados a biodiversidade, que sao as
praticas, inovagGes e conhecimentos
desenvolvidos pelos povos indigenas,
quilombolas e populages tradicionais,
relevantes para a conservagao e utilizagio
sustentavel da diversidade biologica.

A criagdo de um regime juridico de
prote¢do aos conhecimentos tradicionais
associados a biodiversidade visa evitar sua
apropriagdo e utilizagdo indevidas por
terceiros, principalmente através de patentes
e outros direitos de propriedade intelectual.
Visa, ainda, dar maior seguranga juridica as
relagdes entre os interessados em acessar
recursos genéticos e conhecimentos
tradicionais associados (bioprospectores e
pesquisadores académicos) e os detentores
de tais recursos e conhecimentos,
estabelecendo os pardmetros juridicos a
serem observados nessas relagdes.

Nos ultimos anos, os recursos da
biodiversidade e os conhecimentos
tradicionais associados tornaram-se alvo de
intensos debates, e das mais diversas
dentuncias de biopirataria. Embora nao haja
uma definicao propriamente juridica de
biopirataria, ¢ relativamente bem aceito o
conceito de que a biopirataria ¢ a atividade
que envolve o acesso aos recursos genéticos
de um determinado pais ou aos
conhecimentos tradicionais associados a tais

I
recursos genéticos (ou a ambos) em



desacordo com os principios estabelecidos
na Convengao sobre Diversidade Biologica,
a saber: a soberania dos Estados sobre os
seus recursos genéticos; — o
consentimento prévio e informado dos
paises de origem dos recursos genéticos
para as atividades de acesso, bem como a
reparticio justa e eqiitativa dos beneficios
derivados de sua utilizagao.

Quando o acesso envolve conhecimentos,
inovagdes e praticas de povos indigenas e
populagdes tradicionais, a Convengao sobre
Diversidade Biologica estabelece a
necessidade de que a sua aplicagao se dé
mediante a aprovagao e a participagio de seus
detentores e a repartigao, com estes, dos
beneficios, ou seja, o objetivo fundamental da
Convengao sobre Diversidade Biologica ¢
equilibrar as relagbes entre os paises
detentores da biodiversidade (paises em
desenvolvimento) e os detentores da
biotecnologia (paises desenvolvidos).

A fiel observancia aos principios da CDB
implica tanto a consulta aos paises de
origem dos recursos genéticos e
conhecimentos tradicionais associados —
como expressao de sua soberania, em face
de outros paises — quanto a consulta,
intermediada pelo Estado nacional, aos
povos e populagGes tradicionais detentores
de tais recursos tangiveis e intangiveis, ou
seja: devem ser reconhecidos aos povos
indigenas, quilombolas e populagées
tradicionais direitos intelectuais coletivos
sobre os seus conhecimentos tradicionais
associados a biodiversidade, sujeitando-se o
acesso a eles ao consentimento prévio
fundamentado e a reparticao justa e
eqitativa dos beneficios oriundos de sua

utilizagdo com os seus detentores.

3. DIREITOS INTELECTUAIS
COLETIVOS

As tentativas de adaptagdo do sistema de
patentes — defendidas, internacionalmente,
pela Organizagio Mundial de Propriedade
Intelectual — Ompi, e, nacionalmente, pelo
Instituto Nacional de Propriedade Industrial —
Inpi — desconsideram as proprias
caracteristicas e contextos culturais em que
sao produzidos os conhecimentos tradicionais.

Os conhecimentos tradicionais sao
produzidos e gerados de forma coletiva, com
base em ampla troca e circulagio de idéias e
informagoes, e transmitidos oralmente de
uma gcragio a outra. O sistema de patentes
protege as inovagdes individuais (ou, ainda
que as inovagdes sejam coletivas, os seus
autores/inventores, que podem ser
individualmente identificados), promovendo
uma fragmentagao dos conhecimentos ¢ a
dissociagao dos contextos em que sao
produzidos e compartilhados coletivamente.

Além disso, s6 sao patenteaveis as
invengdes que tenham aplicagao industrial, e
muitos conhecimentos tradicionais nio tém
aplicagao industrial direta, ainda que possam
ser utilizados para desenvolver produtos ou
processos que a tenham. As patentes tém
ainda um prazo de Vigéncia determinado,
conferindo um monopdlio temporario sobre
a utilizagdo de seu objeto. Em geral, ndo ¢
possivel precisar o momento em que
determinado conhecimento tradicional foi
produzido ou gerado (como precisar, por
exemplo, 0 momento em que os povos
indigenas passaram a utilizar o ayahuasca com
fins medicinais?).

Embora a protegdo aos direitos de

propriedade intelectual sobre os cultivares
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Mercado de Sao Joaquim.

pagina seguinte

A baiana Tania no

Farol da Barra.

a direita

Tomates, pimenta, quiabos
do Mercado de Sdo
Joaquim; Preparo do
quiabo e do camardo para
o Caruru de Santa Bdrbara;
Acarajé e Caruru de lansa,

Mercado de Santa Bdrbara.

Salvador, Bahia, 2004.
Fotos: Francisco Costa,
acervo CNFCP/Iphan.

(variedades agricolas cultivadas) seja mais
branda do que as patentes, dificilmente as
sementes e variedades desenvolvidas por
agricultores tradicionais serdo eficazmente
protegidas pela Lei de Protegao de
Cultivares.* A referida lei exige que as
variedades agricolas — para serem objeto de
protecao, mediante a concessao de certificado
de protecao de cultivar — apresentem, ao

mesmo tempo, as caracteristicas de novidade,

distingdao, homogencidade e estabilidade

genctica. Dificilmente as variedades
tradicionais atendem a tais requisitos, por se
caracterizarem justamente por sua ampla
variabilidade e heterogeneidade geneticas.
Ademais, a protegdo de cultivares assegura a
seus titulares um direito de propriedade sobre
as variedades vegetais, de natureza individual

e nao coletiva, e por um prazo determinado.

Impossivel definir um marco temporal de
vigéncia para quaisquer direitos intelectuais
sobre conhecimentos tradicionais — cuja
origem exata no tempo dificilmente podera
ser precisada — que serdo transmitidos, de
forma também indefinida no tempo, a outras
geragtes. O monopolio conferido pelos
direitos de propriedade intelectual contraria
também a esséncia do processo de geragdo
de conhecimentos tradicionais, com base no
livre intercAimbio de sementes, de outros
materiais biologicos e de informagGes entre
comunidades locais e tradicionais.

E impossivel conferir protegao juridica
eficaz aos conhecimentos tradicionais
tomando-se por base um sistema baseado na
logica de que quem obtém a patente em
primeiro lugar passa a deter o monopdlio
sobre a sua utilizagdo, impedindo que outros
utilizem conhecimentos que sao coletivos e
compartilhados.

O conceito de propriedade — o direito de
o proprietario usar, gozar ¢ dispor da coisa,
e de reavé-la do poder de quem quer que
injustamente a possua ou detenha — ¢
excessivamente estreito e limitado para
abranger a complexidade dos processos que
geram a inovagdo, a criatividade e a
inventividade nos contextos culturais em que
vivem povos indigenas, quilombolas e
populagdes tradicionais. No direito
ocidental, a propriedade — tanto sobre bens
materiais quanto imateriais — ¢ um direito
essencialmente individual, e de conteudo
fortemente econémico e patrimonial, e
mesmo quando se trata de propriedade
coletiva ou condominial, cada co-titular do
direito ¢ plenamente identificavel.

Os processos inventivos e criativos de tais

populagdes sdo, por esséncia, coletivos, e a
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utilizagdo das informagoes, idéias e recursos
gerados com base em tais processos ¢
amplamente compartilhada. Portanto, a
concepgao de um direito de propriedade —
pertencente a um individuo ou a alguns
individuos determinados — ¢ estranha ¢
contraria aos proprios valores e concepgoes
que regem a vida coletiva em tais
sociedades. Por tal razao ¢ que se defende a
adogao do conceito de direitos intelectuais
coletivos (ou comunitarios), para excluir a
propriedade, em virtude do seu carater

exclusivista, monopolista e individualista.’

4. A CONSTRUGCAO DE UM
REGIME JURIDICO SUI
GENERIS DE PROTECAO AOS
CONHECIMENTOS
TRADICIONAIS ASSOCIADOS
A BIODIVERSIDADE:
ELEMENTOS FUNDAMENTAIS

4.1. RECONHECIMENTO E
FORTALECIMENTO DAS NORMAS
INTERNAS E DO DIREITO COSTUMEIRO,
NAO-OFICIAL, DOS POVOS INDIGENAS,
QUILOMBOLAS E POPULAGOES

TRADICIONAIS: O PLURALISMO JURiIDICO

A criagdo de um regime juridico
verdadeiramente sui generis e apropriado
para a protegao dos conhecimentos
tradicionais associados deve basear-se nas
concepgoes do pluralismo juridico e no
reconhecimento da diversidade juridica
existente nas sociedades tradicionais,
expressao da sua diversidade cultural. E
necessario socorrer-se dos conhecimentos
produzidos por outras areas e saberes

cientificos para construir, juridicamente, um

regime de protegio que atenda as
peculiaridades e especificidades dos
conhecimentos tradicionais.

Para compreender os elementos
essenciais de tal regime, ¢ preciso se
libertar de concepgdes positivistas e
formalistas do direito, nas quais a lei
contém todo o direito e com ele se
confunde. O monismo juridico — que
orienta a formagao da maior parte dos
profissionais do direito — prende-se a idéia
do direito estatal unico, e de que o Estado ¢
a unica fonte de direito. O monismo
juridico desconsidera a existéncia, no
mesmo espago territorial, de uma
sobreposigao de ordens juridicas,
concorrente com o direito estatal, e a
diversidade de sistemas juridicos
desenvolvidos pelos povos tradicionais.® A
essa pluralidade de ordenamentos juridicos
se da o nome de pluralismo juridico, que
reconhece que a nossa sociedade ¢ plural e
tem ordenamentos juridicos paralelos.

Ao pretender criar um regime sui generis
de protegao aos conhecimentos tradicionais
associados a biodiversidade, o direito
elaborado pelo Estado brasileiro deve avangar
no reconhecimento da juridicidade do direito
costumeiro, nao-oficial, dos povos indigenas,

quilombolas e populagdes tradicionais.

4.2. A TITULARIDADE COLETIVA DE
DIREITOS INTELECTUAIS ASSOCIADOS
AOS CONHECIMENTOS TRADICIONAIS. A
CO-TITULARIDADE DE DIREITOS SOBRE
CONHECIMENTOS COMPARTILHADOS POR
DIVERSOS POVOS E COMUNIDADES E O
LIVRE INTERCAMBIO E A TROCA DE
INFORMACOES ENTRE OS POVOS E AS

COMUNIDADES TRADICIONAIS



Um dos pilares fundamentais do regime
juridico sui generis deve ser o reconhecimento
da titularidade coletiva dos povos indigenas,
quilombolas e populagdes tradicionais sobre
os direitos intelectuais associados aos seus
conhecimentos tradicionais, por se
reportarem a uma identidade cultural
coletiva e a usos, costumes e tradicoes
coletivamente desenvolvidos, reproduzidos e
compartilhados. Desse pressuposto decorrem
todos os demais.

E inconcebivel a formulacio de um
regime juridico sui generis que nao considere
os povos indigenas, quilombolas e populagdes
tradicionais como sujeitos coletivos dos
direitos intelectuais associados aos seus
conhecimentos tradicionais. Pretender
atribuir a titularidade dos direitos sobre
determinado conhecimento, inovagao ou
pratica a um unico individuo, ou mesmo a
um grupo de individuos, ¢ subverter a forma
como estes sao gerados, e solapar as suas
proprias bases.” Mais do que isso: pode
provocar competiges e rivalidades altamente
prejudiciais a0s processos inventivos coletivos
que pretende salvaguardar.

Ainda que haja uma especializagao, o
exercicio dos direitos intelectuais relativos a
tais conhecimentos deve dar-se de forma
coletiva, com base nas institui¢oes sociais e
juridicas de tais povos, e de forma que
propicie o fortalecimento de suas instancias
coletivas de decisdo. Os conflitos surgidos no
interior de um povo sobre a utilizagdo de um
determinado recurso devem ser dirimidos
de acordo com os seus proprios usos,
costumes e tradigbes, e respeitadas as suas
formas proprias de pacificagao social.

Entretanto, a natureza coletiva dos

processos inventivos e criativos de povos

tradicionais vai além, transcendendo os
limites de um s6 povo ou comunidade. Ha
numerosas situagoes em que os
conhecimentos relativos as caracteristicas,
propriedades e usos de recursos biologicos
sdo detidos e/ou produzidos por varios povos
indigenas, quilombolas e populagoes
tradicionais, e por varias comunidades. Eles
podem ser compartilhados por povos
indigenas que vivem em paises diferentes, ou
por povos indigenas ¢ outras populagoes
tradicionais (seringueiros, castanheiros, etc.)
que habitam uma mesma regido etnografica,
ou uma mesma regiao ecologica, em geral
coincidente com a area de ocorréncia daquele
recurso biologico (Exemplo: o ayahuasca,
cujas propriedades medicinais sao conhecidas
por dezenas de povos indigenas amazonicos,
que vivem nao s6 no Brasil, como também no
Peru, e por outras populagdes tradicionais e
locais. Os indios Ashaninka, por exemplo,
vivem tanto em territorio brasileiro quanto
peruano, e compartilham uma imensa gama
de conhecimentos ecologicos).

O compartilhamento dos conhecimentos
tradicionais por diversos povos pode dar-se
de formas diversas: sobre uma mesma
espécie, podem ser desenvolvidos
conhecimentos tradicionais diversificados,
que podem variar de um povo ou
comunidade para outro, ou mesmo dentro
de um mesmo povo. Os conhecimentos
tradicionais sobre uma mesma espécie
podem variar quanto aos possiveis usos e
propriedades, quanto aos modos de preparo,
formas de aplica¢ao, dosagem, etc.

A atribuicgao de direitos intelectuais
coletivos a um tnico povo, ou mesmo a uma
ou mais comunidades, pode excluir outros

co-detentores, gerando uma logica de
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concorréncia e rivalidades que se pretende
evitar. Tal 16gica de concorréncia e exclusao
contraria a propria esséncia dos processos
culturais a partir dos quais sao gerados os
conhecimentos tradicionais, com base no
livre intercambio e difusio de informagdes e
dos proprios recursos biologicos. Quando
os conhecimentos tradicionais forem
compartilhados por mais de um povo
indigena, quilombola ou populagao
tradicional, o exercicio dos direitos por um
ou mais detentores nao deve prejudicar ou
restringir os direitos de outros povos e
comunidades.

Assim ¢ que se propde o estabelecimento
e o reconhecimento de direitos intelectuais
coletivos sobre os conhecimentos
tradicionais, dando-se a maxima extensao
possivel ao proprio conceito de coletivo, para
que abarque nao s6 os conhecimentos
compartilhados por um tnico povo, como
também aqueles detidos por mais de um
povo ou comunidade. Dessa forma, estar-se-a
rompendo com o paradigma individualista do
nosso direito, que se limita a prever a
titularidade ou co-titularidade individual de
direitos, e reconhecendo os povos
tradicionais como sujeitos coletivos de
direitos, o que melhor traduz a sua realidade.

A previsio de direitos coletivos levanta,
entretanto, a seguinte questéo: como se dara
o exercicio e a defesa de tais direitos? Quem
pode exercé-los em nome da coletividade? E
de que forma? Quando pensamos, por
exemplo, na implementagao do principio do
consentimento prévio fundamentado, ocorre-
nos de imediato: quem, e de que forma,
pode autorizar o acesso aos conhecimentos
tradicionais (estamos falando do acesso por

terceiros, ja que entre os proprios povos e

comunidades tradicionais o intercimbio e a
difusdo devem ser livres.)? As respostas a tais
perguntas s6 podem ser buscadas nos
sistemas juridicos desenvolvidos pelos povos

indigenas e tradicionais.

4.3. RECONHECIMENTO DOS SISTEMAS
DE REPRESENTAGCAO E LEGITIMIDADE
DOS POVOS INDIGENAS E TRADICIONAIS

O reconhecimento dos sistemas de
representacao e legitimidade dos povos
indigenas e tradicionais ¢ uma decorréncia
logica do pluralismo juridico, que reconhece
o sistema juridico, ndo-oficial, dos povos
indigenas e tradicionais como o mais apto e
capaz de dar respostas a questoes como
legitimidade e representatividade dessas
populagées em atos e contratos.

A legitimidade para representar um povo
indigena, quilombola ou populagdo
tradicional, em uma autorizacio de acesso,
s6 pode ser estabelecida por meio das
normas e criterios internos desses povos. A
enorme sociodiversidade brasileira impede a
adogdo de uma norma homogénea ou
critério tnico de representacao — afinal, sao
centenas de povos indigenas, quilombolas e
populagdes tradicionais, com enormes
diferencas étnicas e culturais entre si,
vivendo em distintos ecossistemas.
Evidentemente, as normas de representagio
individual ditadas pelo nosso direito civil sao
inapropriadas para contemplar a enorme
diversidade de sistemas de representacio dos
povos tradicionais. Alguns povos indigenas,
por exemplo, se fazem representar por seus
caciques e chefes, cujos atributos para o
exercicio do poder variam, como idade,

experiéncia, espirito guerreiro, aptidao para



0 xamanismo, habilidades para caga, pesca e
agricultura. Outros povos indigenas,
entretanto, conferem o poder politico
decisorio aos conselhos de ancidos. O direito
estatal brasileiro deve, portanto, se limitar a
reconhecer e conferir validade juridica a
essas formas de representagdo. A criagao,
pelo direito brasileiro, de mecanismos de
consulta que nao atendam as formas proprias
de organizagdo e representagao dos povos
tradicionais s6 produzira divisGes internas.®

Tem sido comum a constitui¢ao formal,
por meio de registro em cartorios, de
associagoes civis para representar povos
indigenas, quilombolas e populagées
tradicionais em contratos e outras
negociagdes. Em determinadas
circunstancias e contextos, a cria¢do de tais
associagdes pode ser util e conveniente, pois
facilita o acesso a fontes de financiamento, a
gestdo de seus projetos, o controle sobre
operagdes bancarias, etc.

Nao se pode esquecer, entretanto, que a
associagdo ¢ uma pessoa juridica criada pelo
nosso direito, e sujeita as regras de
funcionamento estabelecidas pelo nosso
direito. Uma associag¢do constituida por
alguns membros de um povo indigena ou
quilombola, por exemplo, podera — ou nao —
ser representativa desses povos. Nada
impede, por exemplo, que dois ou mais
membros de uma determinada comunidade
indigena criem uma associagdo, ¢ a registrem
como Associagdo de Defesa do Povo Guarani,
sem que ela represente efetivamente o povo
Guarani, ou que seus estatutos traduzam as
formas de representacao do povo Guarani.
Portanto, ainda que se possa admitir que a
representagao dos povos tradicionais se faga

por meio de associagdes, ela nao pode ser

obrigatéria ou a tnica forma de
representagao. Deve-se admitir,
juridicamente, que a representagao coletiva
se dé pelos usos, costumes e tradi¢Ges dos
povos tradicionais e de suas proprias
institui¢des e formas de organizagdo, e nao
exigir a criagdo de ficgoes juridicas —
associa¢des, fundagdes, etc. — nos moldes do
direito civil brasileiro.’ E fundamental,
portanto, que o direito brasileiro avance no
reconhecimento da personalidade juridica
dos povos indigenas,' quilombolas e
populagGes tradicionais, distinta da de seus
membros, independentemente da
constitui¢ao formal de associagdes.

As formas de organizagio e representagio
coletiva dos proprios povos tradicionais
devem ser consideradas e respeitadas por
aqueles interessados em acessar recursos
genéticos em seus territorios ou seus
conhecimentos tradicionais, bem como na
reparti¢ao dos beneficios gerados pela sua

utilizagao comercial.

4.4, DISTINCAO ENTRE DIREITOS
INTELECTUAIS COLETIVOS DE CONTEUDO
MORAL E PATRIMONIAL

Quando pensamos no contetdo normativo
dos direitos intelectuais coletivos assegurados
a povos indigenas, quilombolas ¢ populagdes
tradicionais sobre os seus conhecimentos
tradicionais, deve estar presente a sua dupla
natureza: moral e patrimonial. Os direitos
morais devem implicar a possibilidade juridica
— que deve ser expressamente assegurada —
de se negar o acesso a tais recursos quando os
povos tradicionais entenderem que ha riscos
ou ameagas a sua integridade intelectual,

cultural e de valores espirituais.
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Trata-se de um direito de obje¢ao cultural,
que implica também o direito de manterem
tais conhecimentos sob sigilo ¢
confidencialidade. O direito de negar o acesso
deve ser assegurado legalmente e garantido
pelo Estado por meio de ages preventivas e
repressivas, e mediante demanda dos povos e
comunidades interessados. Tal direito implica
a possibilidade de impedir terceiros de
acessar ou utilizar, sob qualquer forma ou
para qualquer finalidade, os recursos
geneticos situados em territorios ocupados

por povos indigenas, quilombolas e

populagdes tradicionais," bem como os

conhecimentos tradicionais associados a tais
recursos.'” Pode-se dizer que o direito de
negar/vetar o acesso integra o rol dos
direitos morais que devem ser assegurados as
comunidades e povos detentores de
conhecimentos tradicionais associados a
biodiversidade. Entre os direitos morais,"
devem ser assegurados tambem os direitos a
indicagdo e ao reconhecimento publico dos
detentores do conhecimento tradicional, em
quaisquer publica¢Ges ou outras formas de
divulgacao e utilizagao, comercial ou nao, e o
de garantir a integridade intelectual e cultural
dos conhecimentos tradicionais, impedindo-
se a pratica de quaisquer atos que possam

atentar contra eles.

Os direitos morais dos detentores de
conhecimentos tradicionais devem ser
inalienaveis, irrenunciaveis e imprescritiveis,
nao podendo estar sujeitos a prazos ou lapsos

temporais. Os direitos intelectuais coletivos

NAacroNnAL

assegurados aos detentores de
conhecimentos tradicionais tém ainda

conteudo patrimonial, podendo-se falar em
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direitos patrimoniais. Os detentores podem

E

autorizar a utilizacdo de seus conhecimentos
tradicionais, exercendo, assim, os seus

direitos patrimoniais relativos a eles. O
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exercicio de direitos morais e patrimoniais
por um ou mais povos indigenas,
quilombolas e populages tradicionais nao

pode, entretanto, impedir o exercicio dos
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direitos de outros povos e comunidades co-
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detentores dos mesmos conhecimentos,
devendo ser vedada a autorizagao de

utilizagao exclusiva ou a concessao de
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monopolios de exploragio, ou ainda a

autorizagao por prazo indeterminado.

4.5. O PAPEL DO ESTADO BRASILEIRO:
GARANTIDOR DO RESPEITO A 73
AUTONOMIA DE VONTADE DOS POVOS

TRADICIONAIS E DO CUMPRIMENTO DOS Seu Minervino e sua

REQUISITOS ESSENCIAIS DE VALIDADE oficina. Angical, Sao

Francisco, Minas Gerais,

DE ATOS JU RiDICOS 2005. Foto: Francisco

Costa, acervo
CNFCP/Iphan.
A intervencao do Estado brasileiro — seja

por meio do 6rgao gestor dos recursos
genéticos, ' seja por meio das agéncias
encarregadas de formulagdo de politicas
publicas dirigidas a povos tradicionais —'*
deve estar voltada para a garantia do respeito
as formas de organizagao e representagdo
dos povos tradicionais e para a garantia do
respeito aos direitos intelectuais coletivos

assegurados a esses povos, sejam eles de
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contetido moral ou patrimonial. E
importante salientar que o papel do Estado
deve ser sempre o de assistir, assessorar os
detentores de conhecimentos tradicionais, e
nunca o de substituir a vontade e o
consentimento informado deles pela sua
propria vontade ou por seus proprios
interesses. O Estado deve ainda garantir a
observancia de requisitos essenciais de
validade dos instrumentos juridicos que
concretizam a vontade desses povos, e
assegurar que a manifestacao de vontade dos
detentores de conhecimentos tradicionais
seja livre de vicios (simulagdo, fraude ou
erro), e plenamente consciente e informada.
O consentimento prévio fundamentado
pode ser definido como o procedimento
pelo qual os povos e comunidades detentores
dos recursos tangiveis ¢ intangiveis da
biodiversidade autorizam, voluntaria e
conscientemente, e mediante o
fornecimento de todas as informacées
necessarias, o acesso a, e a utilizacio, por
terceiros, de tais recursos. Deve ser
considerado um processo ou procedimento
constituido de varias fases e etapas, e nao um
ato contratual isolado. Deve ser um processo
permanente de troca de informagées, e
obtido antes do acesso ou de qualquer
utilizagdo — seja do recurso genético, seja do
conhecimento tradicional associado. Para
Laurel Firestone, o consentimento preévio

fundamentado ¢ a

exigéncia de que as comunidades locais e
indigenas sejam consultadas para dar o seu
consentimento voluntdrio antes que uma pessoa,
institui;&o ou empresa tenha acesso a
conhecimentos tradicionais ou recursos genéticos

.
dentro de seu territdrio. E vital para essa definigao,

no entanto, que as comunidades sejam informadas
dos riscos e beneficios de um projeto, para entdo

dar de fato a sua autorizagdo voluntdria."

Laurel Firestone aponta ainda que os
maiores desafios para a definigdo de critérios
e parémetros para o consentimento prévio
fundamentado sao as grandes diferengas entre
as comunidades, os diversos tipos de
conhecimentos tradicionais e os varios tipos
de uso de tal conhecimento. Entretanto,
alguns principios comuns podem ser
delineados, entre eles, o de que o
consentimento previo fundamentado se
aplica apenas ao objetivo e atividade
especificos para os quais foi concedido;
permissao adicional deve ser obtida antes da
utilizagdo de recursos geneticos de maneira
diferente daquela estipulada no acordo
inicial. O interessado no acesso deve divulgar
ainda a natureza ¢ o objetivo da atividade e os
seus riscos efetivos e potenciais.

O consentimento prévio fundamentado
deve ser firmado por escrito, e redigido em
linguagem acessivel e compreensivel para os
povos indigenas, quilombolas e populagdes
tradicionais, devendo especificar, sob pena de
nulidade (além dos requisitos ja
mencionados): as finalidades e usos
pretendidos das atividades de pesquisa e/ou
bioprospecgao a serem desenvolvidas; a
institui¢do que financia tais atividades; data
de inicio e duragdo; metodologia de pesquisa,
os procedimentos especificos exigidos pela
atividade, area geografica e métodos de
coleta da pesquisa proposta, bem como
informagoes sobre o tipo de material e
informagdes coletados; previsao expressa de
que compete a Justica brasileira dirimir

conflitos oriundos da autorizacdo de acesso.



Quaisquer alteragdes e modificagoes
ocorridas no curso das atividades de pesquisa
e/ou bioprospecgao deverao ser informadas
aos povos indigenas, quilombolas e
populagoes tradicionais, e estarao novamente
sujeitas ao seu consentimento
fundamentado. E importante mencionar
tambem que o interessado no acesso deve
arcar com as despesas necessarias a
contratacido de consultores técnicos,
juridicos e/ou cientificos independentes,
quando solicitado pelos povos indigenas,
quilombolas e populages tradicionais.

O papel do Estado deve ser o de aferir o
cumprimento dos requisitos minimos de
validade do instrumento juridico que
concretiza o consentimento prévio
fundamentado, tanto para o acesso a recursos
genéticos quanto para o acesso a0
conhecimento tradicional associado. Dessa
forma, estara fortalecendo e equilibrando,
minimamente, as relagdes entre as partes na
autorizagao de acesso, e relativizando as
pressdes econdmicas sobre os povos
tradicionais. Preferencialmente, o 6rgao
estatal deve realizar consulta in loco aos
detentores de conhecimentos tradicionais,
deslocando os seus técnicos até os territorios
ocupados por eles, para que tenham melhores
condigdes de aferir a representatividade e a
legitimidade de todo o processo do
consentimento prévio fundamentado, bem
como o respeito as formas tradicionais de
organizagao social e representagao politica.

O Estado deve assegurar as condigdes
minimas para que o consentimento exXpresso
pelos detentores de conhecimentos
tradicionais seja livre, consciente e informado,
garantindo auténtica manifestagao de vontade.

Uma vez autorizado o acesso aos recursos

genéticos ¢ conhecimentos tradicionais
detidos por povos indigenas,'” quilombolas e
populages tradicionais, as atividades de
coleta e pesquisa podem resultar na
identificagao de potencial ou perspectiva de
uso comercial, e no desenvolvimento de
produtos ou processos, passiveis, ou nao, de
protecao intelectual. Em tal hipotese, o
interessado devera firmar previamente, com o
respectivo povo indigena, quilombola ou
populagdo tradicional, contrato de utilizagao
do material genético e de repartigao de
beneficios. Deverdo ser partes em tal contrato
de repartigdo de beneficios a comunidade
detentora do recurso genético ou do
conhecimento tradicional e a parte interessada
em sua utilizagao, cabendo ao Estado garantir
o equilibrio entre as partes e a observancia de
suas condi¢des minimas de validade.

O artigo 25 da Medida Provisoria
n° 2.186-16/2001 prevé que os beneficios
decorrentes da exploragao economica de
produto ou processo desenvolvido com base
em amostra do patrimonio genético ou de
conhecimento tradicional associado poderao
constituir-se, entre outros, de divisao de
lucros, pagamento de royalties, acesso e
transferéncia de tecnologias, licenciamento,
livre de 6nus, de produtos e processos, e
capacitagao de recursos humanos. Outros
mecanismos incluem o pagamento de taxas
de coleta e bioprospecgao, para amostras de
material biologico/genético, ¢ o pagamento
de taxas por cada etapa da pesquisa. Parece-
nos, entretanto, que os mecanismos mais
eficientes e eqiitativos de repartigao de
beneficios sao aqueles que implicam a
participagio e o envolvimento das
comunidades nas atividades de pesquisa e

desenvolvimento, a sua capacitagdo e
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treinamento para uma participacao efetiva e
qualificada, e nao apenas formal, o acesso a
tecnologias, at¢ mesmo a biotecnologias
protegidas por patentes e outros direitos de
propriedade intelectual, e a participagdo nos
lucros auferidos com a comercializagao de
produtos e processos desenvolvidos com a
utilizagdo de recursos genéticos e
conhecimentos tradicionais de que sdo
detentores. Pagamentos pontuais e
momentaneos, como taxas de coleta e
bioprospec¢ao, que ndo promovem um
processo mais amplo e permanente de troca
de informagdes e de repartigao de
beneficios, tém alcance limitado.

Os contratos que envolvem a repartigao
de beneficios devem observar as formas
tradicionais de organizagao social e
representagao politica dos povos
tradicionais, tanto na negociagao com
terceiros quanto no que diz respeito a
repartigao interna (no ambito da propria
comunidade) dos beneficios. Caso contrario,
estarao promovendo conflitos internos e
desagregagio cultural. Quando for possivel
identificar a comunidade ou povo detentor
do conhecimento tradicional, o contrato de
repartigao de beneficios deve ser celebrado
diretamente com eles. Entretanto, grande
parte dos conhecimentos tradicionais sao
compartilhados por diversas
comunidades/povos, e a atribuigao exclusiva
de beneficios a um ou mais co-detentores,
em detrimento de outros co-detentores,
promoveria concorréncias lesivas, e talvez
restrinja a propria troca e circulagao de
informagbes entre as comunidades, o que
comprometeria a continuidade dos
processos de geragao e produgio de

conhecimentos.

Um dos mecanismos de reparti¢io de
beneficios em discussao — tanto no ambito
interno quanto no externo — ¢ a criagio de
fundos de reparti¢ao de beneficios, que
financiariam tanto projetos de conservagao
da diversidade biologica nos territorios
ocupados por povos tradicionais, como
projetos de sustentabilidade econémica,
social e cultural desses povos e
comunidades, com a previsao do acesso
prioritério a0s recursos para projetos
apresentados por povos e comunidades co-
detentores de conhecimentos tradicionais.

Quando ¢ possivel identificar as
comunidades detentoras dos conhecimentos
tradicionais, a melhor solugao para a
reparti¢ao de beneficios ¢ a negociagao
direta com elas. Entretanto, quando a
titularidade dos conhecimentos ¢ difusa, e
ndo se pode precisar quem sao os seus
detentores originarios, a melhor solugdo ¢ a
criagdo de fundos de reparticao de
beneficios, aos quais seriam destinados os
recursos econdémicos oriundos de
mecanismos de repartigdo de beneficios
(taxas de bioprospecgio, royalties,
participagdo em lucros, etc.), geridos por
conselhos compostos por representantes de
orgaos publicos, da sociedade civil e de
organizages representativas de povos
indigenas, quilombolas e populagées
tradicionais. Tais fundos devem destinar-se
especificamente a projetos de povos e
comunidades tradicionais, e nao podem ser
confundidos com o fundo ao qual se
destinam os beneficios decorrentes do acesso
a recursos genéticos e de sua exploragao

econdmica, de natureza mais geral.
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1 Sobre a protecdo juridico-constitucional a cultura,
além das obras ja citadas, sugerimos a consulta de:
CUNHA FILHO, Francisco Humberto. Direitos
culturais como direitos fundamentais. Brasilia: Ed.Brasilia
Juridica, 2000; CASTRO, Sé6nia Rabello de. O Estado
na preservagdo de bens culturais. Rio de Janeiro: Renovar,
1991; PIRES, Maria Coeli Sim&es. Da protecdo ao
patriménio cultural. Belo Horizonte: Del Rey, 1994;
RAMOS RODRIGUES, José Eduardo. A evolugio da
protegio do patriménio cultural — Crimes contra o
ordenamento urbano ¢ o patriménio cultural. In:
PURVIN DE FIGUEIREDO, Guilherme José (org,).
Temas de direito ambiental e urbanistico. Sio Paulo:
Editora Max Limonad — Instituto Brasileiro de
Advocacia Publica, 1998, p. 199-225; BATISTA DOS
SANTOS, Marcia Walquiria. Protegdo do patriménio
cultural no direito italiano. Revista dos Tribunais, ano 83,
v. 706, agosto de 1994.

2 LONDRES, Cecilia. Da modernizagio a
participagdo: a politica federal de preservagio dos anos
70 e 80. Revista do Patriménio Histdrico e Artistico
Nacional, n. 24, p.153 seg., 1996.

3 MINISTERIO DA CULTURA, INSTITUTO DO
PATRIMONIO HISTORICO e ARTISTICO
NACIONAL E FUNDACAO NACIONAL DE ARTES.
O registro do patriménio imaterial. Propostas,
experiéncias e regulamentos internacionais sobre a
protegio do patriménio cultural imaterial. Dossié final
das atividades da Comissao ¢ do Grupo de Trabalho
Patriménio Imaterial. Brasilia, jul. 2003, p. 125.

4 A lein® 9.456, de 25 de abril de 1997, conhecida
como Lei de Prote¢do de Cultivares, define “cultivar”
como a variedade de qualquer género vegetal
claramente distinta de outras cultivares conhecidas e
que resulta do melhoramento genético realizado pelo
melhorista. O melhorista ¢ a pessoa responsavel pelo
processo de melhoramento genético dos cultivares e
pela descrigio das caracteristicas que irdo diferenciar
uma nova cultivar dos demais cultivares ja conhecidos
da mesma espécie de planta. A Lei de Protegao de
Cultivares foi proposta pelo Governo brasileiro a fim
de possibilitar que o pais aderisse a Convengao
Internacional para a Prote¢do das Obtengdes Vegetais
(Upov) (em inglés, International Union for the
Protection of New Varieties of Plants), ainda na versao
78 (posteriormente foi editada a versdo Upov 91). A
lei rejeita a dupla protegao de cultivares (por patentes
e protegdo ao cultivar) e garante o chamado “privilégio
do agricultor”, que ¢ o direito de o agricultor guardar
sementes da colheita para o préximo plantio. Garante
ainda o direito daqueles que usam ou vendem como

alimento ou matéria-prima o produto obtido do seu

plantio, exceto para fins reprodutivos, ou utilizam o
cultivar como fonte de variacio no melhoramento
genético ou na pesquisa cientifica. Garante ainda o
direito de pequenos produtores rurais de multiplicar
sementes, para doagdo ou troca, para outros pequenos
produtores rurais, no ambito de programas
governamentais ou autorizados pelo governo.

5 Nesse sentido, vale mencionar a proposta legislativa
desenvolvida pela rede de organizagdes Third World
Network, intititulada Community Intellectual Rights
Act, segundo a qual as comunidades locais seriam
“custodians” (ou “stewards”) — guardias — de suas
inovagdes, estando assegurado o livre intercimbio entre

as comunidades, e vedada a concessao de quaisquer

direitos de monopolio exclusivo sobre tais inovagaes.
In: NIJAR, Gurdial Singh. In defence of local community

knowledge and biodiversity: a conceptual framework and

the essential elements of a rights regime. Penang,
Malasia: Third World Network, Paper 1, 1996.

6 CAMPILONGO, Celso. Pluralismo juridico e
movimentos sociais. Palestra proferida na Semana
Inaugural de 2000 da Fundagio Escola Superior do
MPDEFT. Campilongo considera que, embora o
pluralismo juridico trabalhe com uma hipétese muito
interessante — a de que a fragmentagao social provoca a
fragmentagao do modo de produgio do direito —, ele
precisa ganhar consisténcia tedrica. Ele aponta que o
pluralismo juridico ndo oferece solucio para a
variabilidade das normas, para a normatividade
especificamente juridica e para o controle democratico

da produgido das normas.
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Consultar, a esse respeito: RANDERIA, Shalini.
Pluralismo juridico, soberania fraturada e direitos de
cidadania diferenciais: instituigdes internacionais,
movimentos sociais ¢ Estado pos-colonial na India. In:
SOUSA SANTOS, Boaventura de (org,). Reconhecer
para libertar: os caminhos do cosmopolitismo
multicultural. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira,
2003, p. 463-512. (Série: Reinventar a emancipagao
social: para novos manifestos, v. 3). Randeria analisa a
dinamica e as trajetorias do pluralismo juridico e da
transnacionalizacdo do direito, contrapondo-se a
preocupacao predominante nos estudos recentes
acerca do pluralismo juridico transnacional, que se
concentra na lex mercatoria e na produgﬁo auténoma e
espontanca de direito por parte de uma pequena elite
de arbitros comerciais internacionais. Analisa o papel
das institui¢bes internacionais, organizagoes nao-
governamentais e movimentos sociais como atores em
uma paisagem juridica heterogénea.

7 A Medida Proviséria n® 2.186-16/2001 estabelece,
em seu artigo 9°, paragrafo unico, que: “Para efeito
desta Medida Provisoria, qualquer conhecimento
tradicional associado ao patriménio genético podera
ser de titularidade da comunidade, ainda que apenas
um individuo, membro dessa comunidade, detenha
esse conhecimento”.

8 Exemplo disso ¢ o acordo estabelecido entre a
Universidade Federal de Sao Paulo (Unifesp) e o povo
indigena Krahd, do Tocantins, visando a efetuar o
levantamento etnofarmacolégico de espécies da flora
utilizadas em rituais de cura e praticas de xamanismo.
Segundo Ela Wiecko V. de Castilho (procuradora
federal dos direitos do cidadio), a pesquisa visa avaliar
a eficacia simbolica do uso ritual das plantas, bem
como sua eficicia material, mediante a verificacao de
seus principios ativos e toxicidade. Envolve, portanto,
a coleta de plantas medicinais e o uso de
conhecimentos tradicionais relativos as suas
propriedades: cerca de quatrocentas espécies ja teriam
sido coletadas, com base nas informagdes e receitas de
sete xamas, o que teria resultado na identificagao
cientifica de 138 provaveis espécies com algum tipo de
acao neurologica, sendo que apenas onze delas ja
foram alvo de estudos farmacologicos e fitoquimicos.
Segundo relata Ela Wiecko V. de Castilho, a pesquisa
motivou conflitos e divergéncias internas entre os
indios Krahd, tendo boa parte do povo Kraho se
revoltado contra o projeto da Unifesp, e exigido a sua
interrupgao, porque os seus pesquisadores so
consultaram uma parte das aldeias Krahé.
(CASTILHO, Ela Wiecko V.de. Parametros para o
regime juridico sui generis de prote¢io ao
conhecimento tradicional associado a recursos
biologicos e genéticos. In: MEZZAROBA, Orides

(org.). Humanismo latino e Estado no Brasil.
Florian6polis: Fundagdo Boiteux, Fondazione
Cassamarca, 2003, p. 453-472.)

9 A lei peruana exige que tanto a autorizagio de
acesso e utilizagdo quanto o contrato de licenca do uso
dos conhecimentos coletivos sejam celebrados com a
“organizagao representativa dos povos indigenas dos
conhecimentos coletivos”.

10 O projeto de lei que institui o novo Estatuto das
Sociedades Indigenas — em tramitagdo no Congresso
Nacional — dispée expressamente que “as comunidades
indigenas tém personalidade juridica de direito publico
interno, e sua existéncia legal independe de registro
ou qualquer ato do Poder Publico”. Wagner Gongalves
entende que o novo estatuto deve considerar as
comunidades indigenas como “pessoas juridicas de
direitos indigenas”, “o que lhes garantiria, na pratica, o
reconhecimento de sua organizagao social”
(GONCALVES, Wagner. Natureza juridica das
comunidades indigenas. Direito publico e direito
privado. Novo Estatuto do Indio. ImplicagGes. In:
SANTILLI, Juliana (org.). Os direitos indigenas e a
Constitui¢do. Brasilia: Nucleo de Direitos Indigenas;
Porto Alegre: Sérgio Anténio Fabris Editor, 1993, p.
241-250). O Caodigo Civil, nos artigos 40 e seguintes,
estabelece que as pessoas juridicas sao de direito
publico, interno ou externo, e de direito privado.
Entendemos, entretanto, que em face do artigos 231 e
232 da Constituigao ¢ possivel sustentar que as
comunidades e povos indigenas tém personalidade
juridica propria, e ndo s6 as organizagdes indigenas.
Ver a esse respeito: SANTILLI, Juliana. Avaliagao
juridica sobre direitos indigenas. Subsidios aos projetos
demonstrativos para populagdes indigenas, no ambito
do Programa Integrado de Protegao as Terras e
Populagdes Indigenas da Amazonia Legal (PPTAL).
Consultoria realizada para a GTZ (agéncia de
cooperagao técnica alema), em 1998.

11 Os atos de demarcacio e de emissao de titulos,
por parte do Estado brasileiro, tém natureza
declaratoria, e o exercicio dos direitos desses povos
(indigenas e quilombolas) sobre o material genético
existente em seus territorios tradicionais independe de
tais atos oficiais. Distinta, entretanto, ¢ a situacao das
populagdes tradicionais. As formas que o ordenamento
juridico prevé para delimitagdo do territorio dessas
populagdes sio, até 0 momento, a criagdo de reservas
extrativistas e de desenvolvimento sustentavel, geridas
por conselhos deliberativos de que participam as
populagdes tradicionais residentes.

12 A Medida Provisérian® 2.186-16/2001, em
capitulo dedicado a “prote¢do ao conhecimento
tradicional associado” (artigo 8° e seguintes), garante a

comunidade indigena e a comunidade local que criam,



desenvolvem, detém ou conservam conhecimento
tradicional associado ao patriménio genético, os
direitos de: I — ter indicada a origem do acesso ao
conhecimento tradicional em todas as publicagoes,
utilizagoes, exploragaes e divulgacoes; IT — impedir
terceiros nao autorizados de: a) utilizar, realizar testes,
pesquisa ou exploragio, relacionados ao conhecimento
tradicional associado; b) divulgar, transmitir ou
retransmitir dados ou informagdes que integram ou
constituem conhecimento tradicional associado; I
perceber beneficios pela exploragio econémica por
terceiros, direta ou indiretamente, de conhecimento
tradicional associado, cujos direitos sao de sua
titularidade. Para efeito da medida provisoria,
qualquer conhecimento tradicional associado ao
patriménio genético podera ser de titularidade da
comunidade, ainda que apenas um individuo, membro
dessa comunidade, detenha esse conhecimento.

13 A distingdo entre direitos morais e patrimoniais se
inspira na Lei de Direitos Autorais (9.610/98).

14 O Conselho de Gestao do Patrimoénio Genético —
vinculado ao Ministério do Meio Ambiente, cuja
secretaria executiva ¢ vinculada ao Departamento do
Patriménio Genético, da Secretaria de Biodiversidade e
Florestas — ¢ responsavel pela coordenagiao das politicas
de gestdo do patriménio genético e pelas deliberagdes
sobre autoriza¢des de acesso e contratos de utilizacao
do patriménio genético e reparti¢ao de beneficios,
entre outras atribuicoes definidas no decreto n°
3.945/2001, alterado pelo decreto n® 4.946/2003. Tal
conselho ¢, entretanto, composto apenas por
representantes de 6rgaos e entidades da administragao
publica federal. Em agosto de 2002, entretanto, o
governo Fernando Henrique Cardoso encaminhou ao
Congresso um projeto de lei que altera a composicao
do referido conselho, prevendo a participagdo de
“representantes de setores da sociedade civil afetos ao
tema, na proporgio de até 20% da totalidade de seus
membros”. Desde o inicio da gestao da Ministra Marina
Silva, em janeiro de 2003, entretanto, representantes
da sociedade civil (Associacao Brasileira de
Organiza¢oes Nao-Governamentais e Forum Brasileiro
das ONGs), de organizacGes indigenas, quilombolas e
populagdes tradicionais, de institui¢des de pesquisa
académica e cientifica (Academia Brasileira de Ciéncias
e Sociedade Brasileira para o Progresso da Ciéncia) e
de empresarios (Centro Empresarial Brasileiro para o
Desenvolvimento Sustentavel — CEBDS e Federacao
Brasileira das Industrias Farmacéuticas — Febrafarma),
passaram a ser convidados a participar das reuniées do
conselho e de suas cdmaras tematicas, ainda que em
carater informal.

15 A Fundagio Nacional do Indio — Funai, vinculada

a0 Ministério da Justica, € a agéncia indigenista oficial,

e a Fundagdo Cultural Palmares, vinculada ao
Ministério da Cultura, o 6rgdo com atribuigdes afetas
as comunidades de quilombolas. No ambito do Ibama,
foi criado, em 1992, o Centro Nacional de Populagoes
Tradicionais e Desenvolvimento Sustentavel.

16 FIRESTONE, Laurel. Consentimento prévio
informado: principios orientadores e modelos
concretos. In: LIMA, André & BENSUSAN, Nurit
(orgs.). Quem cala consente? Subsidios para a protegao
aos conhecimentos tradicionais. Sao Paulo: Instituto
Socioambiental, 2003, p. 23-52. (Documentos do Isa,
8) Firestone menciona ainda, entre os requisitos
minimos do consentimento prévio fundamentado: -
implicagGes e conseqiiéncias previsiveis das atividades
de pesquisa; - pessoa juridica e filiagao do interessado,
bem como dos seus patrocinadores; - indicagao de
acordos para reparti¢io de beneficios, bem como
beneficios que poderiam advir da obtengdo de acesso
ao recurso; - procedimentos e atividades alternativas
possiveis; - descobertas feitas durante a condugio da
atividade que possam afetar a predisposi¢ao do povo de
continuar a colaborar; - apresentagao do impacto
ambiental em potencial da atividade de bioprospeccao;
- informagdes precisas sobre o uso pretendido e o
interesse comercial.

17 A primeira autorizagio de acesso a conhecimentos
tradicionais associados ao patriménio genético foi
concedida pelo Conselho de Gestao do Patrimé6nio
Genético em 29/07/2004, a um projeto de pesquisa
desenvolvido pelo Instituto Nacional de Pesquisas da
Amazénia (INPA), com o apoio do Instituto
Socioambiental (ISA), para verificar a sustentabilidade
da produgao comercial da cestaria do povo indigena
Baniwa. Envolve o estudo do manejo dos corantes e
fixadores naturais utilizados pelos indios na elaboragio
das pegas. O projeto, intitulado “Ecologia e
extrativismo de plantas utilizadas como fixadoras de
corantes no artesanato Baniwa, Alto Rio Negro”, ¢
respaldado por um termo de compromisso firmado
entre Inpa, Isa e Oibi-Organiza¢io Indigena da Bacia
do I¢ana, dos Baniwa. Para maiores informacdes,
consultar: www.socioambiental.org. e o Boletim
Eletrénico do Conselho de Gestao do Patrimoénio
Gen¢ético, edi¢ao n. 1, jun./jul. 2004.

(www.mma.gov.br).

Em 26/08/2004, o Conselho de Gestdo do Patrimonio
Genético concedeu a Embrapa autorizacdo de acesso ao

P ¢
patriménio genético e ao conhecimento tradicional associado,
para desenvolver pesquisa cientifica no dmbito do projeto
intitulado “Etnobiologia, conservagdo de recursos genéticos e
bem-estar alimentar da comunidade indigena Kraho”, na

g

terra indigena Kraholdndia, no Estado do Tocantins.
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Laurence Bérard e Phi]ippe Marchenay
B -~ » .

Os produtos agricolas e alimentares
locais estdo quase sempre ligados a0 mundo
animal ou vegetal. Quer em estado bruto ou
ja transformados, dependem de processos
bioldgicos, cultivo, criagdo ou técnicas de
preparo. Multiplicam-se as praticas e os
diferentes tipos de know-how, o que revela,
caso isso ainda fosse necessario, a
capacidade inventiva dos homens e a
maleabilidade extrema do ser vivo. Algumas
produgdes tém por base sistemas
complexos, chegando a manter uma
biodiversidade de amplo espectro, que vai
da paisagem ao ecossistema microbiano,
passando por variedades ou ragas locais. As
praticas e os saberes técnicos sao os fatores
mais visiveis — porque mais diretamente
observaveis — a influenciar tal diversidade
bioldgica. As indicagdes geograficas [IG] sdo
debatidas hoje no mundo inteiro. A elas ¢
atribuida, cada vez mais, a particularidade
de contribuirem para a manutengao da
biodiversidade em geral e dos recursos
genéticos em particular. S3o excelentes
temas de estudo para se compreender como
a combinag¢io dos fatores naturais e
humanos pode influenciar a diversidade

biologica e cultural.

pagina anterior
Pereira em flor na Normandia.

Foto: Parque natural regional da Normandia, Maine.

ESPACO, TEMPO E SABERES
COMPARTILHADOS

A diversidade ¢ onipresente, refletida por
uma quantidade enorme de bebidas, queijos,
charcutarias, carnes, azeites, confeiterias,
confeitos, frutas, verduras. Também se traduz
nas escalas de fabricagdo, nos modos de
comercializagao, no papel do produto na
comunidade e na sua histéria, que podem ser
muito diferentes. Por vezes, um determinado
produto revela um rico envasamento cultural.
Em outros casos, essa relagio pode ser muito
mais ténue. Para além desta grande
polimorfia, estes produtos alimentares
mantém todos uma relagio particular com o
espago. Sua inscrigao num lugar ¢ sempre
acompanhada por uma anterioridade de
praticas coletivas. Em outros termos,
atravessam o espago, o tempo, e Sao objeto de
diversos tipos compartilhados de know-how.
Todos tém uma historia cuja amplitude
temporal pode variar, escalonar-se ao longo
de muitos s¢culos ou de alguns decénios em
fungao da historia local, mas a anterioridade
que da a espessura ao lugar esta bem ali,
ligada a memoria coletiva transmitida. Os
diversos tipos compartilhados de know-how
constituem outro componente a participar da
defini¢do dos produtos agricolas e alimentares

locais e tradicionais. Deixam de ser
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conhecidos fora da zona de fabrico — e niao
raro de consumo. De acordo com o espago
ocupado pelo produto no grupo social, estas
praticas coletivas podem expressar até a
organizagao da sociedade inteira.

Sua dimensao coletiva inscreve-os na
cultura local e permite que se decida sobre a
proveniéncia: vir de um lugar — de origem —,
ser desse lugar. S3o critérios de ordem
cultural que associam um lugar a uma histéria
¢ a um grupo social, critérios esses que
ajudam a organizar e a pensar esta diversidade
¢ a caracterizar a natureza deste lago.

Alguns destes produtos sao designados por
seus locais de origem, isto ¢, pelo nome
geografico do lugar onde foram elaborados.
Esta associagao traduz o elo estabelecido
entre a qualidade, a origem e a notoriedade
dai decorrente. Fala-se, assim, do beaufort, do
comté [tipos de queijo] e do poulet de Bresse
[frango ou galinha criados em uma regiao do
Centre-Leste da Franga]. Esta pratica ¢, a um
s6 tempo, antiga ¢ divulgada. Encontramo-la
na Antiguidade Classica, e nao ha pais no
mundo em que uma origem geografica ndo se
encontre associada a produtos particulares. As
cenouras do odsis de Uadne, na Mauritania, sao
tidas como as melhores do pais; a pdprica de
Kalocsa, na Hungria, ndo tem rival em
qualquer outro lugar. O stilton [tipo de queijo]
inglés chama para a aldeia do mesmo nome,
no condado de Leicestershire; poder-se-ia
prolongar a lista indefinidamente. E verdade
que esta pratica tem seus inconvenientes, ja
que a reputagio associada a um lugar encoraja
a sua apropriagio abusiva para o produto
vender melhor. Este estado de coisas constitui
concorréncia desleal aos produtores que se
atém a respeitar determinadas regras; e ¢, ao

mesmo tempo, uma trapaga para o

consumidor. Foi desta constatagdo que surgiu
a ideia de proteger o nome de um produto

associado a sua origem geogréﬁca.

DA REGULAMENTAGCAO E
PROTECAO DA ORIGEM NA
FRANCA E NA EUROPA

Ja faz muito tempo que o legislador
francés reconhece o uso de um nome
geografico a fim de se proteger um produto
e de se identificarem suas contrafagdes,
produto esse cujas caracteristicas estejam
ligadas a um terreno e a um know-how.
Contudo, sera preciso esperar pela lei de 6
de julho de 1996 para que a appellation
d'origine [indicagdo de origem] passe a ser

definida explicitamente:

Constitui uma Appellation d'originc a
denominagdo de um pais, de uma regido ou de
uma localidade que sirva para designar um
produto deles origindrio, e cuja qualidade ou
caracteristicas se devam ao meio geogrdfico,

compreendendo fatores naturais e humanos.

Esta legislagao teve de passar por
numerosos ajustes e foi-se consolidando por
meio de crises, fraquezas e insuficiéncias
identificadas e corrigidas. No inicio,
concernia exclusivamente ao setor viticola,
cujo peso ¢ bem conhecido. Alguns produtos
— essencialmente queijos e certos legumes e
frutas — beneficiaram-se desta protegao, mas
segundo procedimentos heterogéneos e sem
terem sido controlados de modo formal. A
lei de 2 de julho de 1990 amplia as
diligéncias de appellations d 'origine ao
conjunto do setor agroalimentar e da-lhe por

base de apoio as mesmas regras.



A efetivacio do mercado tnico, abrindo
fronteiras e dando aos produtores dos
diversos paises da Unido Européia a
oportunidade de venderem livremente seus
produtos, nio fez sendo agravar o risco do
roubo de nomes. Essa realidade apresenta o
problema do que ira acontecer com os
produtos de “qualidade particular” e, de
modo mais amplo, dos que sdo especificos de
cada pais. Foi neste contexto geral que o
Conselho das Comunidades Européias, em
14 de julho de 1992, firmou regulamento
relativo a protegao das indicagoes geograficas
e das denominagdes de origem'.

A Appellation d'origine protégée ou
Denominagao de Origem Protegida -— AOP
e a Indication geographique protégée, ou
Indicagao Geografica Protegida — IGP,
garantem a prote¢ao da relagao com um

lugar. Ambas designam

0 nome de uma regido, de um lugar determinado
ou, em casos excepcionajs, de um pais, que sirva

) , N
para designar um produto agricola ou um género
alimenticio origindrios dessa regido, desse Iugar

determinado ou desse pais.
No caso da AOP,

a qualidade ou as caracteristicas gerais devem-se
essencial ou exclusivamente ao meio geogrdfico,
compreendendo os fatores naturais e humanos, bem
como a produgdo, a transformagdo e a elaboragao

realizadas em uma drea geogrdfica delimitada.
No caso da IGP,

uma qualidade determinada, a reputagdo ou uma
outra caracteristica podem ser atribuidas a esta

origem geogrdfica e a produgdo e/ou a

transformagdo e/ou a elaboracdo sdo realizadas

na drea geogrdfica delimitada.

A filosofia da AOP ¢ proteger, por meio
de um nome, um produto unico, nao
reprodutivel em outro terreno. O conjunto
do processo de produgao deve-se fazer numa
s6 e mesma zona, da qual ¢ necessario
demonstrar a coeréncia e a influéncia no que
se refere ao produto. A logica da IGP, que
recorre também a protegao de um nome,
baseia-se mais na reputagao do produto, na
sua historia, ligada & de uma localidade,
associada a caracteristicas ou a qualidades
particulares. A IGP n3o imp&e uma zona
unica em que deva desenvolver-se o conjunto
das operagoes: as matérias-primas, em
particular, podem ser de outra proveniéncia.
AOP e IGP reagrupam-se sob a designacao
mais ampla de Indications Géographiques ou

Indicagbes Geograficas — IG.

BIODIVERSIDADE CULTURAL
E PROTECAO DA ORIGEM

Uma raga animal, uma variedade vegetal,
uma paisagem, um ecossistema microbiano
correspondem a um acumulo de saberes, de
praticas e de ajustes. Estes variam conforme
a natureza dos produtos, eles mesmos
dependentes das condiges ambientais e
sociais. Esta combinacao de fatores
subentende e organiza niveis de
complexidade biologica diferentes. A
biodiversidade, “conjunto de seres vivos, do
seu patrimoénio genetico e dos complexos
ecologicos em que evoluem™, nao poderia
existir sem as praticas e os saberes
desenvolvidos pelas sociedades que a criam,

a mantém ou a reduzem. Esta proximidade
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constante leva ao uso crescente da
expressao biodiversidade cultural’. A protegao
de origem geografica pode encorajar para
que se leve em conta uma biodiversidade
cultural, e até que seja reativada. Para isto,
¢ indispensavel levar em consideragao nao
s6 as caracteristicas biologicas, mas também
os conhecimentos e as préticas locais. Estes
clementos, que sdo parte integrante da
especificidade dos produtos, estio sendo
levados em conta com uma atengio cada vez
maior para a listagem dos critérios a serem
respeitados e que deverdo constar do cahier
des charges. Essa relagao com a delimitagao
da zona de protegdo constitui os dois pilares
da protegdo de um nome. Exemplos
franceses aqui apresentados mostram como
se podem estabelecer pontes entre

biodiversidade e protegao.

A CASTANHA DA ARDECHE

Na Ardeche, no sul da Franga, as
comunidades locais se organizaram, durante
s¢culos, em torno das atividades ligadas a
chdtaignerie, literalmente, o castanhal. O
mancjo dessas formagGes vegetais
dominadas pela castanheira, chamada no
Brasil, castanha de Portugal, levou os
homens a identificarem, a selecionarem e
depois a enxertarem uma quantidade
imponente de variedades das quais o
tamanho, a forma e as caracteristicas
organolépticas dos frutos definem usos
diversificados, conforme as regies da
Ardeche. Ao norte, os frutos fervidos da
variedade combae, que sao cozidos, foram
durante muito tempo acompanhamento das
refei¢Ges, como se fosse pao. No sul desse

departamento, a pourette ¢ que foi mais

intensamente usada, a ponto de se tornar
verdadeiro alimento de subsisténcia.
Ocupando quase todo o espago, o
castanheiro deu a feigdo as paisagens e
marcou de maneira duradoura o
patrimoénio, os costumes ¢ a vida social da
Ardeche. A chdtaignerie tradicional ¢ a um s6
tempo testemunho de uma cultura, de uma
civilizagao, e um produto local intimamente
ligado a um  territério. Em face do declinio
da chataignerie, chegou a ser debatida a
questdo de se introduzirem variedades
hibridas, que satisfizessem a determinados
critérios técnicos e comerciais. Mas esta
inovagdo, que implicaria um
comportamento muito diferente em tudo o
que se refere a chdtaignerie, que passaria da
agroﬂoresta ao pomar intensivo, suscitou
grandes tensdes. Tal contexto levou os
produtores a pensarem em uma AOC para a
castanha da Ardéche, que ao mesmo tempo
proporcionasse a possibilidade de se
protegerem as variedades locais, um manejo
tradicional das arvores e um tipo de
paisagem. Hoje, esta em curso o processo
de obtengao da AOC, sendo que o cahier des
charges registra dezenove variedades

principais, todas elas locais*.

Castanhal de Ardéche. Foto: Yves Vérilhac — Parque natural

regional dos Montes de Ardéche.



Pomar normando. Foto: Parque natural regional da Normandia, Maine.

CIDRE, CALVADOS E POIRE
NA NORMANDIA

Cidre, pommeau, calvados e poiré sao bebidas
fermentadas ¢ em seguida destiladas, a base
de magas ou de péras, no caso da tltima
denominag¢ao. Na Normandia, oeste da
Franga, sua produgio baseia-se — ainda em
boa parte — na exploracao de um pomar
associado a pastagem, chamado pré-verger.
Este sistema de cultivo que combina estratos
arboreos e herbaceos fornece, no mesmo
espago, produtos complementares: frutas
selecionadas para bebida, pastagem, animais,
leite e carne. No total, seis produtos
provenientes da cidra e seis produtos leiteiros
e queijeiros sdo beneficiados por uma AOC’.

O pré-verger da Normandia corresponde a
uma realidade historica e atual que envolve a
agricultura, o ambiente, a economia local, o

patriménio e a biodiversidade. A diversidade

de variedades ¢ particularmente elevada. Sob
a denominagio calvados, por exemplo, sao
enumerados, nos pomares identificados pelo
Instituto Nacional de Denominacées de
Origem (Institut National des Appellations
d’Origine, — INAO)), 177 variedades de
macieiras devidamente compiladas e 477
denominacdes (tdxons)°.

Esta diversidade “tradicional” traduz os
objetivos de produgio, visto que
determinadas variedades sao mais ou menos
adaptadas a elaboragao das cidres, ou de
poirés de consumo, a destilagdo, a produgio
do moiit @ pommeau ou mosto de magas.
Efetivamente, o resultado final encontra-se
freqlientemente ligado a mistura judiciosa
de diversas variedades. A diversidade
procede igualmente de uma estratégia de
protecdo contra os riscos de alternancia ou
doengas criptogamicas, mas também da

organizagio da poliniza¢io das arvores.
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A AOC do poiré Domfront, uma cidra a
base de péras, obtida em dezembro de 2002,
¢ exemplar no que diz respeito as condi¢oes
de produgdo. De um lado, a variedade
principal € o plant de blanc, bem conhecido
nessa regido, acompanhado de variedades
locais complementares. De outro, é a
primeira AOC que define, de maneira muito
precisa como os recursos vegetais, aqui as
pereiras e os agroecossistemas associados, o
pomar, devem ser manejados. Técnicas de
poda, densidade de plantagdo, associagdo
com pastagens sao critérios locais de manejo
desses pomares. A integracio das normas
locais e dos recursos associados na defini¢ao
da AOC introduz na economia da cidra uma
dimensao paisagistica e inscreve-se em uma
perspectiva de conservagio da

biodiversidade cultural’.

T ST w

O BOEUF DE CHAROLLES

O beeuf (boi) de Charolles goza de uma
notoriedade particular. A reputagdo dos
animais desta regido — que deu o nome a
raga — esta assegurada ha muito tempo.
Adiantam-se duas razdes: a tradigao da
selegao local que sempre deu maior
importancia as qualidades mais adequadas a
produgdo de carne, e o valor agricola das
pastagens, que, associado a competéncia
dos profissionais responsaveis pela engorda,
possibilita uma produgio excepcional.
Com efeito, os tipos de know-how (idem)
relativos aos solos ¢ a vegetagao sao
especificos dessa zona e encontram-se
estreitamente associados ao potencial de
crescimento do animal: cada pradaria tem

um nome, adequado ao modo como ela é

Bovinos de Charolles em paisagem arborizada. Foto: Eléonore Sauvageot, Sindicato de defesa e promogdo da carne de boi de Charolles.



utilizada.O manejo do pasto constitui o
fecho de abobada do sistema de Charolles®.
O know-how mais marcante esta no
comportamento mesmo da criagao,
associada as pradarias de que dispoe cada
criador. Cerca de 3.500 fazendas
especializadas na produgao de bovinos de
corte ficam na zona do beeuf de Charolles.
Caracterizam-se por uma superficie
agricola til constituida, no minimo, por
80% de pastos extensivos.

A AOC em curso de solicitagio insiste
em que se leve em conta este manejo
especifico para a criagao, estreitamente
ligado ao pasto e a uma raga adaptada ao
meio. Bois, novilhas e vacas podem
pretender essa AOC, desde que associados a

condi¢oes de criagao bem identificadas.

A CARPA EM DOMBES

A agropiscicultura praticada nas lagoas da
regido das Dombes (departamento de Ain,
ao norte de Lyon) esta orientada para a
criagdo de carpas. A atividade nao ¢é recente,
surgiu na Idade Média, devido a necessidade
de se conseguir um peixe numa ¢poca em
que as prescri¢des alimentares eram
prementes. Hoje, ela se ap6ia em um
sistema extensivo que alterna a piscicultura
e a cerealicultura no mesmo espago. Este
tipo especial de afolhamento leva a
intervencio de um conjunto de praticas
técnicas e culturais complexas que
produzem biodiversidade, preservando,
especialmente, numerosas espécies animais
e vegetais selvagens, incluindo-se plancton e
microrganismos das aguas e do solo. As
modalidades de produgio, os aspectos

fundiarios, a grande diversidade das

categorias de usuarios do meio e o papel da
caga constituem os principais parametros
que determinam o funcionamento desses
lagos “cultivados”. Ai, como nos exemplos
anteriores, ha sempre a paisagem que, desta
vez, apresenta a particularidade de mudar
continuamente de fisionomia, conforme se
alternam os periodos com os lagos
inundados ou ndo. O peixe de Dombes esta
postulando, no momento, a obtengao de

uma IGP.

OS INCONTORNAVEIS
SISTEMAS QUEIJEIROS

No cruzamento do biologico e do
cultural, as produgdes queijeiras ocupam
lugar de relevo. A partir de uma
determinada matéria-prima, o leite, ha uma
enorme quantidade de tipos de fabrico, com
suas variagoes, oriundas de uma imensa
diversidade de praticas. Bem no centro, a
interagao do vivo com o cultural constitui a
originalidade dos queijos, particularmente —
mas nem sempre — nas AOC. Os sistemas
queijeiros possibilitam ligar saberes e
praticas em particular ao animal, ao vegetal
e aos microrganismos.

O pasto, produgao primaria, constitui o
recurso basico. De outro lado, os sistemas
queijeiros modelam as paisagens, via
atividade pastoril, suporte da sua
existéncia. Em outras palavras, os sistemas
queijeiros mantém paisagens. Sao
numerosos os exemplos: restolhos das
montanhas dos Vosges, com o queijo
munster; paisagens de pradarias nos Alpes, os
alpages, nos Alpes do norte, com os famosos
queijos beaz{fort ou o abondance; paisagens

de cabanas de pastores no Macigo Central,
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com o cantal; pradarias do alto Jura com o
comté, ou as paisagens abertas das Cévennes
com o pélardon; sem esquecer os prados—
pomares do oeste da Franca, com os livarot,
pont I'Evéque ou camembert. Em todos os
casos, as praticas estao ligadas a saberes a
respeito da natureza e do ambiente. Basta
comparar, com o apoio de fotos, a
fisionomia das zonas queijeiras em atividade
— que mostram uma paisagem aberta — e
com outras zonas em que a atividade ja
cessou —, paisagens que se fecham,
invadidas pela vegetagdo, que volta a
dominar. Manter as pastagens ¢ um trabalho
permanente e de longo prazo.

O animal ¢ o intermediario indispensavel
entre o pasto e o produto acabado. As ragas
locais adquirem cada vez mais importancia
nas AOC queijeiras. A raga revela-se uma
combinagio sutil de biologia e de cultura,
adaptada a necessidades e a condigoes
especificas. Para diversas AOC, a raga ou as
ragas encontram-se especificadas no cahier
des charges. Para outras, esta sendo discutida,
ou nem sequer se chegou ainda neste
momento... Nas AOC, encontramos grande
diversidade de ragas, principalmente
bovinas: salers, para o salers; vosgienne, para o
munster; normanda, para o livarot, o pont
l'évéque ou o camembert; simmental francesa,
ou brune, para o époisses; tarine ou abondance
para o beaufort e o abondance, tarine e
montbéliarde, para o reblochon; montbeliarde ou
simmental francesa para o comte, etc. Estas
racas contam com efetivos mais ou menos
importantes, mas de nenhum modo estao
ameagcadas de extin¢do. Porém, em certas
cadeias produtivas, podera haver
reintroducao e reativacao de ragas locais com

pequenos efetivos, ameagadas de extingao,

como a villard-de-lans, para o bleu deVercors
Sassenage ou a aubrac, para o cantal.

Os microrganismos ocupam lugar muito
importante na elaboragdo dos queijos.
Grande ntimero deles sao usados para a
fermentacdo natural do leite. Trata-se, nesse
caso, de um capital biologico que faz parte
integrante dos elementos do territorio,
mesmo que nao possam ser vistos a olho nu.
Outra abertura para a biodiversidade a partir
dos queijos: a cura (affinage), fase essencial
da fabricagao. A casca ¢ um verdadeiro
ecossistema microbiano. Bolores, leveduras e
bactérias coevoluem numa complexidade
extrema, com interagoes e sinergias,
desencadeadas e controladas pelas praticas
dos saberes.

Enfim, no poderiamos falar de
biodiversidade microbiana sem evocar os
lugares onde transcorre a cura (affinage),
verdadeiros ecossistemas humanizados, cuja
temperatura, umidade e outros fatores sao
fundamentais para a fermentagao e a
evolugao dos queijos: sdo as caves, como nos
terrenos calcarios do Aveyron, com suas

fleurines [fendas na rocha] naturais, as caves
d'alpage, grutas naturais onde se faz a cura
de certos queijos locais. (Nota: para a
caracterizagdo das rogas bovinas na Franca,
ver o site:
http://www.inapg.inra.fr/dsa/especes/
bovins.htm, e para os queijos AOC,

http:/ /www.cidil.fr/ou o

http:/ /www.fromag.com.br/.

E AINDA MAIS...

Azeitonas quebradas, azeitonas pretas e azeite
do vale de Baux-de-Provence, azeite de Nice,

azeite da Haute-Provence, azeite de Aix-en-
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Provence, azeitonas pretas e azeite de N lyons
mobilizam numerosos cultivares e a lista,
sem duvida, aumentara em breve,
especialmente com os azeites da Corsega.
Os quatro decretos relativos a lentilha verde
do Puy, AOC desde 1996, a pimenta

d 'Espelette (2000), ao feijao coco e ao feijao
de Paimpol (1998) e a cebola doce de Cévennes
(2003) assinalam que os produtores tém a
possibilidade de utilizar as sementes
produzidas por eles mesmos. Neste
contexto, no que diz respeito as espécies, a
moda de selegdo ¢ do tipo em massa, e pode
abster-se da necessidade de um

intermediario melhorador.

LEVANDO EM CONTA A
BIODIVERSIDADE
CULTURAL: UMA NOVA
MANEIRA DE PENSAR A
AGRICULTURA

Ao contrario do que no inicio se poderia
pensar, os agricultores que investem nestas
novas abordagens se encontram muitas vezes
na ponta do desenvolvimento. A AOC
permite pensar de modo diferente o
desenvolvimento agricola. Afastando-se dos
sistemas baseados numa logica
essencialmente de produgdo, ela proporciona
a oportunidade, a quem se dedica a esse tipo
de exploragao agricola, de estabelecer seus
esquemas de produgao de acordo com
outros modelos.

Neste quadro, as praticas, os usos locais,
as condigbes naturais particulares sao o que
permite identificar e manter a
especificidade de um produto. A jurista
Marie-Angele Hermitte exprime assim este

modo de pensar:

A diferenga entre estas duas concepgdes do
progresso, um progresso linear, automdtico, que
surge mecanicamente da mudanga técnica, e um
progresso mais complexo, que pode satisfazer-se
com a conservagdo da memdria, com a manuten¢do
de usos que atingiram um alto grau de pe{fcig&o,
conduz ao que ¢é talvez a originalidade mais
profunda da appellation d’orgine em face de

outros direitos de propriedade intelectual °.

Essa abordagem implica uma convicgao
da parte dos agricultores. Ela reveste um
carater formal que leva a protegao juridica
do nome. Sao os proprios produtores quem
fixam as condig¢bes de produgao no cahier des
charges validado pelo Institut National des
Appellations d” Origine, com a ulterior
possibilidade de o modificar. Tal
regulamentagdo autoriza a reconsideragio
dos elementos no quadro dos protocolos
estabelecidos. Essa situagao possibilita
deixar um espago de negociagao bastante
aberto, em particular no que concerne aos
modos de produgao.

Cada sindicato de produtores se
confronta com as mesmas dificuldades no
quadro da concepgao do cahier des charges
ou de sua modificagdo, anotando em
detalhe as diferentes informagoes sobre a
elaboragao do produto. As escolhas diferem
de um para outro, de um tipo de produto a
outro, remetendo ao lugar que ele ocupa, a
sua dimensao identitaria mais ou menos
abrangente ao papel que desejam fazé-lo
desempenhar. Para além da redagao de um
regulamento técnico, as negociagdes entre
produtores — preltdio ao decreto que
retomara seu conteudo —, encontram-se na
dependéncia da construgdo de um acordo

sobre um bem comum'’. A AOC cristaliza
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todas a dificuldades encontradas nas etapas
de identificagao daquilo que faz tradigio.
Fora as situagdes desiguais de uma
appellation a outra, ou ainda os casos de
inadequagdo relativamente a abordagem
adotada, ¢ até os abusos, ¢ preciso ressaltar
a originalidade de funcionamento desta
prote¢ao que tem como finalidade definir —
para as proteger — produgdes que
pertencem coletivamente aqueles que
souberam fazé-las emergir ¢ sdo seus
depositarios. Todos estes problemas se
apresentam atualmente de maneira muito
aguda; devem continuar a ser debatidos
pelos detentores destes saberes
transmitidos, reinterpretados e modificados
ao longo de geragoes, saberes que
constituem uma forma de propriedade

intelectual coletiva.

NoTAS

1 Communauté Economique Européenne, 1992 —
Réglement (CEE) n.208/92 du Conseil du 14 juillet 1992
relatif a la protection des indications géographiques et des
appellations d’origine des produits agricoles et des denrées
alimentaires. Journal officiel des Communautés
européennes, n.L, 208/9.

2 Dynamique de la biodiversité et environnement, 1998.0
programa do mesmo nome, langado em 1993, ¢ a
contribuigdo francesa ao programa internacional
Diversitas, que teve origem na conferéncia do Rio em
1992. Para um enfoque geral, ver Chauvet e Olivier,
La biodiversité, enjeu planétaire, 1993.

3 Caberia um debate sobre modo de nomear —
dependendo do angulo de focalizagao — esta
diversidade do que ¢ vivo, operado pelas sociedades
humanas: agrobiodiversidade, etnobiodiversidade,
sociobiodiversidade, etc.

4 Ver a este respeito: Dupré, Du marron a la chdtaigne
d'Ardéche. La relance d'un produit régional, 2002.

5 Produgdes ligadas a cidra: calvados, calvados pays
dAuge, calvados Domfrontais, pommeau de Normandie,

cidra Pays d 'Auge e poiré Domfront. Produtos leiteiros e

queijeiros: camembert de Normandie, pont | 'Evéque, livarot,
neufchatel, bem como a manteiga d’Isigny e o creme de
leite do mesmo nome.

6 Estes taxons nao constituem necessariamente um
material vegetal especifico: contudo, a riqueza da
nomenclatura é um bom indice de biodiversidade
cultural. Além deste aspeto estritamente gencético, a
maneira de descrever as variedades, a construgao da
nomenclatura vernacula, a escolha dos conjuntos de
variedades, as representagdes ligadas a arvore e aos
frutos s3o outros tantos pontos de entrada
interessantes.

7 Décret du 20 décembre 2002 portant reconnaissance de
1'Appellation d'origine controlée “Domfront”: Article 5 —
Les poiriers de la variété plant de blanc doivent représenter
au moins 10% des arbres de chaque verger identifié et au
moins 20% a partir de la récolte 2003.Les poiriers sont
conduits en haute tige avec une densité de plantation
inférieure a 150 poiriers par hectare selon les usages locaux.
Journal officiel n.299 du 24 décembre 2002.

8 Lizet, L herbe violente, 1993.

9 Hermitte, Les appellations d origine dans la genése des
droits de propriété intellectuelle, 2001, p.205. Ver também
Friedberg, Les droits de propriété intellectuelle et la
biodiversité: le point de vue d'une anthropologue,
1999; bem como os desdobramentos provocados por
este artigo: Hermitte, Le geste auguste du semeur n'est
plus ce qu'il était, 1999; Friedberg, La question de la
pérennité des valeurs liées au vivant, 1999.

10 De Sainte-Marie, Prost, Casablanca, Casalta, La
construction sociale de la qualité. Enjeux autour de

I'A.O.C., Brocciu Corse, 1995.
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Vinicius Lages e Cristiano Braga

A . A

INTRODUCAO

Este texto trata da utilizacdo de
instrumentos de apropriagdo de referéncias
geograficas, como nomes de lugares,
toponimias, icones culturais, iconografias,
elementos da identidade local e caracteristicas
de tipicidade de um dado territério, como
formas de valorizagdo econdmica e protegido
da propriedade intelectual e do modo de
fazer, produzir e agregar valor a bens e
servigos, no contexto brasileiro.

Trata, essencialmente, da Lei n® 9.279,
de 1996, que regulamenta as indicagoes
geograficas como ferramentas de
patrimonializagao privada de ativos
materiais e imateriais relacionados com o
territorio, o espago geografico em que sio
produzidos bens e servigos. De passagem
trata também dos processos envolvendo a
produgdo desses bens e servigos, e de sua
conservagio e sustentabilidade enquanto
praticas culturais que envolvem a
transmissao de saberes, de conhecimentos
tacitos e explicitos, mas que requerem
inovagao permanente, pois sao articulados as
dinamicas de mercado e aos interesses
cambiantes das tendéncias de consumo.

Busca-se analisar as implica¢des da
utilizacdo desses instrumentos como

ferramentas de patrimonializacio de bens

<
culturais no Brasil, enquanto elemento “
estratégico para a realizagdo de negocios. ¥
Apresenta—se, portanto, como "L::’
problematizagao de como a geografia fisica e 2
humana de certo lugar pode ser apropriada °
para fins de acessar o mercado, privatizando é
bens publicos. é
A GEOGRAFIA COMO ATIVO -
ESTRATEGICO PARA ;
ACESSAR MERCADOS 2

A globalizagdo econémica tem ampliado e

aprofundado os processos de circulagdo de
simbolos, signos e pessoas, por um lado
amalgamando tragos distintivos de culturas, 95

por outro tornando esses elementos de
singularidade objetos de desejo,
revalorizando o local e sua tipicidade.
Paradoxalmente, local e global se apresentam
nao como polos antitéticos dessa equagio,
mas como complementares aos movimentos
e dinamicas das inser¢des socioculturais e
econémicas contemporaneas.

Como destaca Arantes (2004, p.6),
observa-se também a criagao de produtos
voltados para os padroes de consumo e
estilos de vida contemporaneos, num sentido
de inflexdo ecologica, cultural e
politicamente correta, em setores como o

turismo, o entretenimento, a moda, a
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alimentac¢ao, em especial a gastronomia, a
produgao artistica e as industrias criativas.

Sdo cada vez mais valorizados os produtos
que tém relagao explicita com contextos
socioculturais, ambientais e geograficos —
produtos e servigos que podem enquadrar-se
no que Gilmore e Pine (1999) chamam de
produtos da economia da experiéncia, por
associarem experiéncias de bem-estar fisico,
psiquico e espiritual proporcionado por sua
frui¢ao. Resulta desse contato direto com as
verdadeiras raizes da vida, essencialmente a
natureza, o lugar e a cultura de seu povo
(Arantes, 2004, p.7). E como se a
abundincia material da afluéncia avidamente
buscasse o que ainda faz sentido, o que ¢
raro, o que faz a diferenga, ndo mais
encontrada no dia-a-dia de consumo
opulento das mercadorias sem valor
simbolico, do supérfluo, do irrefletido.

Nesse sentido, o que Amazbnia, Chapada
do Araripe, Champanhe, Bordéus, Parma,
Toscana, Marajo, Seridd, Vale dos Vinhedos,
Rioja, Cote du Rhone, Porto, Serra da
Canastra, Vale do Napa ou Mendoza tém em
comum? Por que produtos e servigos de
certas regides tém maior valorizagdo de
mercado? Quais sao as formas de
apropriacao dos elementos distintivos desses
espagos geograficos que se transformaram
em territorios apropriados pelo privado,
que terminam valorizando nio apenas o que
ali se produz mas também seu solo, em
especial quando nos referimos aos
agronegocios ¢ aos produtos da
biodiversidade desses lugares?

Quais sdo os elementos dessas estratégias
de patrimonializagao da geografia fisica e
humana na produgao de bens e servigos com

carater qualitativo distintivo? Qual o marco

legal e as institui¢bes existentes no pais para
esses fins? De quais nos ressentimos? Ha
vazios legais para tratamento do tema?

Na linguagem de uso comum, a nogao de
patrimonio ¢ geralmente utilizada para
designar a riqueza de uma coletividade.
Assim, temos o patriménio cultural e o
patrimonio natural.

Em economia, patriménio designa o
conjunto de bens suscetiveis de ter um valor
monetario (prego), sendo possuido por um
agente econémico num dado instante (Capua
e Garnier, 1996).

Como trataremos de ativos economicos
relacionados com o conceito de patriménio
cultural, precisamos que patriménio cultural
sera entendido aqui como ativo ou bem
comum de uma sociedade, herdado de seus
ancestrais, constituido pelo sistema de
idéias, de conhecimentos, padroes de
comportamento, artefatos, obras de arte,
técnicas e outros que os caracterizem ou os
individualizem. Trata-se daquilo que é
relevante por sucessivas geragdes, que tem
permanéncia e que merece protegao por
acordo valorativo e legal.

Saberes, toponimias, lugares, causos,
estorias, artes e oficios, memoria, historia,
simbolos, signos tém-se tornado objeto de
tombamento, registro, certificagio enquanto
patriménio material e imaterial (ou tangivel
e intangivel, como muitos preferem),
enquanto bem publico, bem comum.

A legislagao brasileira ha muito prevé o
tombamento desses bens enquanto
patrimonio cultural brasileiro. O Instituto
do Patriménio Historico e Artistico Nacional
— Iphan, vinculado ao Ministério da Cultura,
mas também o Instituto Nacional de

Propriedade Industrial — Inpi, vinculado ao



Ministério do Desenvolvimento, Industria e
Comeércio Exterior (MDIC), tém
responsabilidade em alguns campos de
protegao desse patrimonio.

O Inpi ¢ o principal 6rgao de registro de
propriedade intelectual, cabendo-lhe
atribui¢es especificas no que diz respeito ao
registro de marcas e patentes, mas tambem
das indicages geograficas, como veremos
adiante. No que diz respeito ao patriménio
cultural, o Iphan, institui¢ao de tradigao de
quase setenta anos de existéncia, tem
atribui¢oes focadas na preservacao do
patrimoénio cultural.

Vale ressaltar a grande atengao que vem
recebendo do Iphan e do Ministério da
Cultura tudo o que diz respeito aos chamados
bens culturais de natureza imaterial,
estabelecidos em conven¢ao no
ambito da Unesco como

praticas e

representagoes — a
par de conhecimentos,
habilidades, instrumentos, objetos,
artefatos e lugares — reconhecidas por
comunidades e individuos como seu
patriménio cultural intangivel, consistentes
com principios universalmente aceitos de
direitos humanos, eqiiidade, sustentabilidade
e respeito mutuo entre comunidades
culturais. Esse conceito cobre as expressoes
orais, as performances artisticas, as praticas
sociais e rituais e eventos festivos, além do
conhecimento e das praticas sobre a natureza.
O Iphan e a Organizagdo das Nagdes
Unidas — ONU, através da Organizagao das

Nagoes Unidas para a Educagao, a Ciéncia e
a Cultura — Unesco, tém papel fundamental
nas agoes de salvaguarda e revitalizagdo do
patriménio cultural através das agoes de
tombamento, assim como na jungao de
esforgos de sensibilizagao para
reconhecimento e protegao desse patriménio
cultural em ambito mundial.

Em fungao das crescentes demandas de
mercado por bens de informagio, ou bens
culturais (de alto valor cultural), tem
crescido o interesse de empresas em
privatizar, em promover a

apropriagdo privada de

parte desses bens

considerados
externalidades a
coletividade (externalidades
sdo os efeitos que extrapolam o
ambiente interno mas que tém influéncia
nos resultados esperados).

Nesse sentido, as referéncias de
localizagao, fazendo men¢io a um dado
espago geografico, sao elementos simbolicos
importantes para valorizagdo de produtos e
servigos no mercado. Isso se torna ainda
mais verdadeiro quando um dado territorio
¢ carregado de simbolismo, ou quando
detém patrimonio intangivel de alto valor,
como tradi¢oes, saberes tradicionais, formas
de expressao, celebragGes, historia, acervo
estético e iconografico, e reputagao.

Quanto mais denso de patriménio material
¢ imaterial for um espago geografico, mais
esses elementos podem servir para uma
estratégia de valorizagao do que ali ¢

produzido para sua inser¢ao no mercado.
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AS ONDAS DE DESEJO DE
CONSUMIR O INTANGIVEL

Muitos criticam a globalizacao por ter
transformado elementos de singularidade
que caracterizam a diferenciagao entre
culturas e paises, amalgamando-os numa
geléia cultural global, numa mesmice capaz
de ser encontrada em qualquer aeroporto,
shopping center ou rua das principais cidades
do mundo. Parte desse sentimento de perda
do auténtico, do singular, do que tem raiz,
do que tem identidade cultural, ¢ uma das
explicages da crescente busca de elementos
da cultura, daquilo que ¢ feito a mao, do que
tem tipicidade (Sebrae, 2002).

Muitas praticas sociais contemporaneas
apontam para motivagdes de consumo que
estao além da necessidade objetiva. Ha
tempos um relégio ndo ¢ comprado apenas
para marcar horas, um automovel para nos
locomovermos ou uma caneta para escrever.
A escolha desses produtos ¢ também uma
escolha simbolica, além de sua utilidade
objetiva. Assim, um Rolex, uma Ferrari ou

uma caneta Mont Blanc tém valor muito além

do seu simples valor de uso. Servem para nos
locomovermos, marcar horas e escrever, mas
valem até mil vezes mais do que seus
similares pelo fato de serem bens simboélicos
e nao apenas commodities. Obviamente, sao
artefatos de extrema qualidade, mas seu
prego nao esta relacionado unicamente com a
sua qualidade objetiva. Consumimos signos,
consumimos o imaterial.

As significagdes culturais presentes na
determinagio de valor de uso, bem como no
valor de troca das mercadorias sdo, ha muito
tempo, objeto de pesquisa da sociologia ¢ da
antropologia. Chega-se mesmo a tratar de
uma cultura do consumo, enfatizando que o
mundo das mercadorias e seus principios de
estruturacao sao centrais para a
compreensao da sociedade contemporanea.
Como analisa Featherstone (1995, p. 121),
isso envolve um duplo sentido: em primeiro
lugar, na dimensao cultural da economia, a
simbolizacio e o uso de bens materiais como
comunicadores, nao apenas como utilidades;
em segundo lugar, na economia dos bens
culturais, os principios de mercado — oferta,

demanda, acumulagio de capital,

Cesto médio, feito de capim carneiro, em Santa Rita do Sapucai,
Minas Gerais. Artesd: Luiza Benedita Balbino Magalhaes.

Jogo americano com anel, feito de palha de indaid e algoddo, em

Nova Era, Minas Gerais. Artesdos: Grupo Fogo de Palha.




competi¢ao e monopolizagao — que operam
dentro da esfera dos estilos de vida, bens
culturais e mercadorias.

Featherstone (1995, p. 131) identifica trés
perspectivas fundamentais para a cultura de
consumo, as quais consideramos pertinentes
a problematica apontada neste texto. A
primeira ¢ a concepgao de que a cultura de
consumo tem como premissa a expansao da
produgio capitalista de mercadorias, que deu
origem a uma vasta acumulagio de cultura
material na forma de bens e locais de
compra e consumo; em segundo lugar, ha a
concepgdo estritamente sociolégica de que a
relagdo entre a satisfacao proporcionada
pelos bens e seu acesso socialmente
estruturado ¢ um jogo de soma zero, no qual
a satisfagdo e o status dependem da exibigdo
e da conservagao das diferencas em
condigdes de inflagao. Neste caso, focaliza-
se o fato de que as pessoas usam as
mercadorias de forma a criar vinculos ou a
estabelecer distingdes sociais. Sao os
chamados bens posicionais que distinguem
aqueles que os consomem e os usam; em

terceiro lugar, ha a questdo dos prazeres

Fruteira bateia costurada, feita com papel maché de bagaco de
cana, produzida em Concei¢do das Alagoas, Minas Gerais.

Artesdos: Garimpo das Artes.

Caixa de folia, feita em madeira e couro na Chapada do Norte,
Minas Gerais. Artesdo: Jodo Gualberto Pereira.

Galinha com pintinhos de madeira, produzidos em Janudria, Minas
Gerais. Artesdo: Lucindo Barbosa.

Cantil feito de cabaga e couro, em Tedfilo Otoni, Minas Gerais.
Artesa: Maria do Socorro Alves de Souza.

emocionais do consumo, os sonhos e os
desejos celebrados no imaginario cultural
consumista e em locais especificos de
consumo que produzem diversos tipos de
excitagdo fisica e prazeres estéticos. Este é
um campo explorado pela economia da

experiéncia (Gilmore e Pine, 1999).

O MARCO LEGAL DAS
INDICACOES GEOGRAFICAS
NO BRASIL

A legislagio brasileira avangou na
formulagdo de instrumentos de protegao da
propriedade intelectual, em especial no que
diz respeito as indicagdes geograficas. As
indicagbes geograficas sdo instrumentos
publicos de protegao e valoragao de
produtos, para além das formas tipicamente
privadas de sua valoragio. Associam a um
local conhecido prestagao de determinado
servigo ou a fabricagdo, produgio ou
extragao de determinado produto.

As indicagSes geograficas sdo um dos

instrumentos de protecio intelectual no

marco legal internacional, previstas nos
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acordos de direitos de propriedade
intelectual da Organizagdo Mundial do
Comércio. No Brasil, a matéria esta
regulamentada pela Lei n® 9.279, de 1996.

De acordo com essa lei, as indica¢des
geograficas sdo originarias do esforgo de
um grupo de produtores ou de prestadores
de servigos que se organizam para defender
seus produtos ou servigos, motivados por
um lucro de carater coletivo. O produto ou
o servigo com indicagdo geografica tem
identidade propria e inconfundivel.
Buscando a perpetuagio dessa identidade,
os produtores tém de respeitar as regras de
produgio, o que pode vir a elevar o valor
de mercado.

As indicagdes geograficas podem ser de
duas naturezas: as indicagdes de procedéncia e
as denominagoes de origem. Assumem, assim,
denominag¢des semelhantes ao sistema
francés que adota indications de provenance e
appellations d’origine.

A indicagdo de procedéncia refere-se a
relagao que um produto ou servigo tem
com um dado espago geografico (regido,
territorio). Refere-se ao nome de um
pais, cidade, regido ou localidade de seu
territorio, que se tornou conhecido como
centro de produgio, fabricagio ou extragao
de determinado produto ou de prestacao
de determinado servigo (art. 177). Sao os
empresarios ou produtores que
reivindicam esse elo entre o que produzem
e um dado lugar, registrando assim aquela
indicagdo de procedéncia. Nao ¢é
necessario, neste caso, que exista
vinculagdo entre o que esta sendo
produzido com certa caracteristica ou
qualidade atribuida ao lugar de produgio,

considerando-se apenas onde ¢ produzido.

Ja a denominagio de origem refere-se ao
nome de pais, cidade, regiao ou localidade
de seu territério, que designe produto ou
servico cujas qualidades ou caracteristicas se
devam exclusiva ou essencialmente ao meio
geografico, incluidos fatores naturais e
humanos (art. 178).

Ambos sao regulados pela Lei de
Propriedade Industrial (n® 9279/96), sendo
o Inpi o responsavel por estabelecer
condigbes de registro (www.inpi.gov.br). As
indicagbes geograficas abrangem os seguintes

artigos da Lein® 9.279:

Art. 176 — Constituem indicacdes
geogrdficas a indicagcdo de
procedéncia ou a denominag¢do de
origem.

Art. 177 — Considera-se indicacdo de
procedéncia o nome geogrdfico de
pais, cidade, regido ou localidade
de seu territério, que se tenha
tornado conhecido como centro de
atra¢dao, produgdo ou fabrica¢ao de
determinado produto ou de
prestag¢do de determinado servigo.

Art. 178 — Considera-se
denominag¢do de origem o nome
geogrdfico de pais, cidade, regido
ou localidade de seu territério, que
designe produto ou servi¢os cujas
qualidades ou caracteristica se
devam exclusivamente ou
essencialmente ao meio geogrdfico,
incluidos fatores naturais e
humanos.

Art. 179 — A protecdo estender-se-d
a representac¢do grdfica ou
figurativa da indicagdo geogrdfica,
bem como a representac¢do
geogrdfica de pais, cidade, regiao
ou localidade de seu territério cujo
nome seja indicag¢do geogrdfica.

Art. 180 - Quando o nome
geogrdfico se houver tornado de
uso comum, designando produto ou
servi¢o, ndo serd considerado
indicacdo geogrdfica.

Art. 181 — O nome geogrdfico que
ndo constitua indicacdo de



Castigal tripé feito de
ferro, produzido em
Trés Coragoes, Minas
Gerais. Artes@o: Alberto
Acatio da Silva.

Cesta para paes, feita
de capim carneiro em
Santa Rita do Sapucai,
Minas Gerais. Artesa:

Luiza Benedita Balbine

Magalhdes.

Tapete de linha e
barbante, confeccionado
em Uberaba, Minas
Gerais. Artesdos:
Associacdo Uberabense
de Artesdos Artistas.
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procedéncia ou denomina¢do de
origem poderd servir de elemento
caracteristico de marca para
produto ou servi¢o, desde que ndo
induza falsa procedéncia.

Art. 182 — O uso da indicagdo

geogrdfica € restrito aos produtores
e prestadores de servigo
estabelecidos no local, exigindo-se,
ainda, em relag¢do as denominagdes
de origem, o atendimento de
requisitos de qualidade.

Pardgrafo Unico: O Inpi
estabelecerd as condi¢des de
registro das indicacbes geogrdficas.

As indicagBes geograficas sao uma forma
de agregar valor e credibilidade a um produto
ou servico, conferindo-lhe um diferencial em
fungio das caracteristicas de seu local de
origem. Uma vez reconhecida e protegida
junto ao Inpi, a indicagao geografica so
podera ser utilizada pelos membros daquela
coletividade (associagdo, empresa,
cooperativa) que requereu o registro.

As indicagbes geograficas sao de extrema
importancia quando o que ¢ produzido
numa certa regiao passa a obter reputagao,
reconhecimento publico para além de suas

fronteiras, passando a valorizar aquilo que ali

¢ produzido. Sao exemplos tipicos dessa
valorizagio o café do Cerrado, os queijos da
Serra da Canastra, em Minas Gerais, os
bordados da Ilha do Ferro as margens do rio
Sao Francisco, em Alagoas, a cachaga da
regido de Salinas, nesse mesmo estado, os
vinhos do Vale dos Vinhedos no Rio Grande
do Sul, a carne-de-sol e o queijo coalho da
regiao do Serido, no Rio Grande do Norte,
os calcados de Franca, em Siao Paulo, mel e
derivados da Serra do Araripe, no Ceara,
Piaui e Pernambuco.

Esses produtos, ainda que hoje venham a
ter reconhecimento também por sua
qualidade especifica e até por sua tipicidade,
sdo conhecidos por serem dessas regides que
adquiriram reputagao no mercado pela
qualidade de tais produtos. Nao ha
necessariamente nenhuma alusao ou
vinculagdo especifica com propriedades
organolépticas, gustativas, medicinais ou
outras qualidades intrinsecas ao fato de
serem produzidas nessas regides.

Do ponto de vista do consumidor, a
grande vantagem ¢ que essa certificagao

assegura que tal produto ¢ oriundo dessa ou
Boneca tradicional de argila, com roupa de fuxico, produzida em Minas
Novas, Minas Gerais. Artesa: Maria Neuzanir Borges dos Santos.

Boneca de tingui, confeccionada em madeira e tingui, produzida em
Montes Claros, Minas Gerais. Artesa: Edjalma Alves Santana.



daquela regido, evitando contrafagdes ou
aproveitamentos de tal reputagdo de mercado
para venda de produtos de outras regides.

Ja as denominagdes de origem sao mais
complexas e exigem maior nivel de
comprometimento com a qualidade daquilo
que ¢ produzido, pois se refere a qualidade
de um produto que possa ser produzido
apenas naquele local, em virtude de
condigbes especiais ali existentes.

Uma das grandes vantagens do uso das
indicagbes geograficas ¢ que estas ampliam
as condi¢des de insercao diferenciada em
mercados, facilitando o acesso de produtos e
servigos através de uma marca coletiva e de
renome (reputagdo) como denominagio de
origem. Quanto mais qualidade tiverem os
produtos dessa regiao e melhor for
comunicada aos consumidores, mais
reconhecimento os produtos terao e,
conseqiientemente, mais valoragao. Num
contexto em que avanga a rastreabilidade de
produtos e servigos, € interessante para os
consumidores que eles possam saber onde,
como, com que ingredientes ¢ modo de

fabricagdo ¢ produzido o que consomem.

Toalha de mesa de tecido e linha, feita em Brasilia de Minas, Minas
Gerais. Artesdos: Associagc@o das Bordadeiras de Brasilia de Minas.

Almofadas feitas de algodao tecido em tear, linha e [a,
confeccionadas em Curvelo, Minas Gerais. Artesdos: Dedo de

Gente Coopacen.
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(Chama-se rastreabilidade ao procedimento
de varredura da qualidade dos produtos ao
longo da cadeia produtiva, desde os
processos iniciais de produgao da matéria-
prima do futuro alimento buscando o
historico, a localizagao, a utilizagio de um
produto qualquer por meio de identificagGes

registradas).

VALE DOS VINHEDOS: O
PRIMEIRO REGISTRO DE
INDICACAO DE
PROCEDENCIA NO BRASIL

As indicagdes geograficas na produgdo de
vinhos, queijos e embutidos estao
consolidadas em varios paises, em especial
na Europa. Na produgao de vinhos essas
denominagdes avangaram sobremaneira, uma
vez que tratam de produtos de alto valor
agregado cuja diferenciagao qualitativa ¢
parte essencial da estratégia de mercado,
associando-a a espagos geograficos precisos
(Albagli, 2004).

Cresce no Brasil o interesse pelas

indicagdes geograficas como estrategia de
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mercado. O pais finalmente acordou de uma
longa fase centrada unicamente nas
commodities agricolas e passa a buscar agora
nas singularidades de seu vasto territorio as
diferencas edafoclimaticas e de variedades de
sistemas de produgao capazes de trilhar o
mesmo caminho de uma agricultura de alta
qualidade e com diferenciagao, como ¢
observado na Espanha, na Franga e na Italia.
Nesses paises, a mesma abordagem utilizada
inicialmente para vinhos, queijos e
embutidos hoje esta sendo ampliada as
frutas, verduras, carnes e azeite de oliva,
entre outros produtos.

A primeira indicagdo geografica
reconhecida no Brasil pelo Inpi, em 22 de
novembro de 2002, foi a denominagao Vale
dos Vinhedos. E uma indicacdo geografica da
espécie indicagao de procedéncia (IP), tendo
como titular a Aprovale Associagao dos
Produtores de Vinhos Finos do Vale dos
Vinhedos. Nessa Associa¢ao funciona o
conselho regulador desta indicagao
geografica, criado em 2001.

A produgio de uvas e vinhos na regido
comegou nos primordios da colonizagio
italiana na Serra Gatcha, em fins do século
XIX. Com o passar do tempo, as técnicas
de cultivo das videiras se aprimoraram,
houve aumento da produgio e a regiao
ficou nacionalmente conhecida pelo vinho
ali produzido.

Essa reputagao também se deve ao fato
de que fazer um bom vinho ¢ um dos
legados deixados a maioria dos descendentes
italianos que moram no Vale dos Vinhedos.
Além, evidentemente, das condigdes de solo
e de clima.

A area geografica demarcada da IP ¢ de

81,23km’, abrangendo recortes de trés

municipios: Bento Gongalves, Garibaldi e
Monte Belo do Sul. Localiza-se num vale,
para o qual foi apropriado o nome
geografico Vale dos Vinhedos. Os produtos
protegidos sdo: vinhos tintos, brancos ¢
espumantes, na espécie Indicagao de
Procedéncia, sendo titular a Aprovale. Sobe
a mais de vinte o numero de vinicolas
associadas a Aprovale que se podem
beneficiar deste qualificativo.

Essa indicagdo de procedéncia ¢ restritiva
em relacdo as variedades brancas e tintas
autorizadas para cultivo, sendo contempladas
somente aquelas de maior potencial
enologico, atestado no local.

Foi introduzido um rendimento maximo
por unidade de area: pelo menos 85% da uva
para produzir o vinho deve ser proveniente da
arca delimitada. A elaboracao, o
envelhecimento e o engarrafamento dos
vinhos devem, obrigatoriamente, ocorrer
dentro da area delimitada, objetivando
preservar o savoir-faire local e garantir a
genuinidade da produgao. Existem controles de
produgio viticola e enoldgica suplementares
aqueles exigidos pela legislagao brasileira de
vinhos, sob controle do Ministério da
Agricultura. Os controles incluem a
comprovagao da origem da produgio de uvas
e 0 acompanhamento enologico feito no local
pelo conselho regulador.

Portanto, os produtores nao podem
comercializar os vinhos que desejarem com
indicagdo de procedéncia, mas somente
aqueles que, além de serem aprovados em
todos os controles citados, tenham
igualmente sido aprovados em uma
degustacao as cegas feita por um grupo de
especialistas que avalia o seu padrio de

qualidade e tipicidade.



Como analisa Tonietto (2003), a
indicagao geografica Vale dos Vinhedos
incorporou inovag6es na legislagao para
produgdo de vinhos no Brasil, que incluem,
entre outras:

¢ area geografica de produgao delimitada

* conjunto restritivo de produtos vinicolas
autorizados

* limites de produtividade maxima por
hectare

* padroes distintivos para o consumidor,
atraves de normas especificas de rotulagem

¢ conselho regulador de autocontrole

No Brasil existem outras areas potenciais
para registro de indica¢es geograficas, como
a Serra do Sudeste ¢ a Regido da Campanha,
também no Rio Grande do Sul, e o vale

submédio do Sao Francisco, no Nordeste.

QUESTOES PARA O DEBATE

Alguns aspectos devem ser levados em
consideragdo ao se tratar do tema exposto.
Uma primeira questao deve levar em conta
que nenhum processo de certificagio com
vistas a reconhecer a qualidade diferenciada
e/ou genuina de um bem ou servigo ocorre
de forma neutra. O processo para
certificagdo exige o estabelecimento de um
sistema de padronizagdao em que muitas
vezes o padrao formal se sobrepde ao
genuino, a tipicidade agregada ao produto,
podendo impor uma visao impessoal sobre
esse bem. Ha que se garantir que os
processos de certificagdio ponham em
evidéncia a dimensao sociocultural do
produto. Alem disso, ¢ fundamental
estabelecer controles na relacdo com o

mercado para nao se provocar uma exaustao

nos processos de produ(;io ou mesmo nos
recursos naturais necessarios.

Um outro aspecto se refere ao tratamento
a ser dado a produtos originarios de certas

coletividades e depositarios de formas

NAacroNnAL

tradicionais de produgdo. Neste caso em
particular, a apropriagdo privada, os direitos

de propriedade sio difusos, e existe um

ARTISTICO

vazio em termos do marco legal. Para tanto

E

servem as agdes de salvaguarda e registro,
criando mecanismos de protegio a esses

bens, considerados parte da memoria e

HistT6rICO

identidade do pais. Tais a¢Ges tém sido
desenvolvidas pela Unesco, através da
Convengao para Salvaguarda do Patriménio
Imaterial, e pelo Iphan, através do Decreto
n®3.551, de 4 de agosto de 2000, que

“Institui o registro de bens culturais de

PATRIMONIO

Do

natureza imaterial que constituem o

patriménio cultural brasileiro”: Livros de

REVISTA

Registro dos Saberes, das Celebragoes, das
Formas de Expressao e dos Lugares.

Nesse sentido, um processo interessante

vem ocorrendo com o acarajé na Bahia,
produto recentemente registrado como 105
patriménio cultural brasileiro. E inegavel a

vinculagao dessa iguaria com a dimensao

religiosa afro-descendente, de grande

influéncia naquele estado. A ascensio dos

fast_foods vendendo esse petisco, assim como

a apropriagao por parte de membros de

outras religi6es, que o vendem com o nome

de bolinho de Jesus, estimularam as baianas de

acaraj¢ a se organizarem para, atraves do

instrumento de registro, protegerem a

tradigdo e todo o seu repositorio sincrético

formado pelo tabuleiro, indumentaria,

modo de preparar e referéncias religiosas;

assim também foi possivel introduzir

praticas seguras de manipulagao e uso de
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utensilios diferenciados para seu melhor
preparo e conservagao.

Ha produtos, em certas regides, que
mesmo antes de organizarem um processo
voltado para a certificacio da qualidade
diferenciada, ja suscitam, por parte do
mercado, uma percepgao positiva. A falta de
um processo de certificagdo, ou mesmo de
salvaguarda, pode levar a apropriagao, por
parte de outras localidades, dessa
possibilidade de agregagao percebida pelos
mercados. Um caso interessante nesse
sentido diz respeito aos doces de Pelotas,
cujo nome ¢ utilizado para a venda desse
produto em lojas especializadas de Porto
Alegre sem, necessariamente, que ele tenha
sido produzido naquele municipio. Isso se
repete em relagdo a uma gama enorme de
produtos no Brasil: a farinha e o queijo
coalho no Nordeste sdo casos exemplares.

Sob o ponto de vista do marco legal,
existem alguns desafios a serem trabalhados.
Um deles se refere a necessidade de
compatibilizar, de demonstrar que o que
funciona para o Brasil ¢ compativel com as
normas vigentes no cenario internacional,
sob pena de enfrentarmos calorosas batalhas,
como a que ocorreu recentemente com o
Champagne da Franga.

Na agricultura, ¢ inegavel o avango;
todavia, o campo regulador e de politicas
deve estimular uma certa iniciativa dos
produtores na construgao de padrées que
compatibilizem os sinais de mercado com o
modo de organizagdo, de produgio e de
relacio com esse mercado, fomentando
junto aqueles o registro de marcas
individuais, coletivas, de certificacio e
indicagbes geograficas. Ha um vazio

regulador, porém, no que se refere aos

produtos e/ou técnicas de origem artesanal,
principalmente aqueles de cunho nao
autoral, com direitos de propriedade
difusos, onde ¢ provavel o estabelecimento
de uma indicagao de procedéncia, sem
existir, contudo, aparato para denominagdes
de origem, marcas coletivas, etc.

Muito importante seria considerar os
necessarios avangos deste marco regulador e
verificar as interfaces institucionais entre o
Inpi, o Iphan e o IBGE (sobre a definigdo de
regides, sub-regiGes, e os novos territorios
de produgao no Brasil), além do Inmetro, do
Ministerio de Ciéncia e Tecnologia, do
Ministério do Desenvolvimento, Industria e
Comércio Exterior, do Ministério da
Agricultura ¢ Pecuaria, do Ministério do
Desenvolvimento Agrario (pelo
envolvimento dos saberes tradicionais e da
agrodiversidade em uso pela agricultura
familiar) e do Ministério do Meio Ambiente.
Por envolver instrumentos de recente
aplicagao no nosso pais, ¢ fundamental essa
articulagdo entre instituigdes nao so6 para seu
aperfeicoamento, mas sobretudo para evitar
que seu uso seja banalizado, perdendo assim
o valor estratégico de mercado e deixando de
ser um elemento de reforgo para estrategias
de valorizagao e preservagao do patriménio

material e imaterial de nosso pais.
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acervo do Sebrae Minas Gerais.
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Teatro de fantoches (Sitio
do Pica-Pau Amarelo),
confeccionados em tecido
e madeira, em
Leopoldina, Minas Gerais.
Artesdos: Grupo de
Artesdos Ponto de Fadas.
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Em novembro de 2003, a Unesco Orgulhosos com essa visibilidade nacional e
anunciou o resultado da segunda internacional, os lideres que estavam a frente

Proclamacao de Obras-Primas do do processo encomendaram as suas esposas e

Patrimonio Oral e Imaterial da Humanidade. filhas a preparagao de grande quantidade de
Entre as 28 obras selecionadas, registrava as caxiri e organizaram as festas do prémio.
Expressoes grdficas e orais dos indios Wajapi, Ocorreram na virada do ano, em cinco
candidatura apresentada pelo Brasil.' aldeias concomitantemente *> e nenhum

karaik® foi autorizado a participar. Esse viés
-, ) o reservado nas comemoragGes do prémio
Composi¢do em papel a partir dos padrées javi pire (casco de

jabuti), pana (borboleta) e pira kagwerd (espinha de peixe), 2000. representou mais uma etapa, entre muitas

Autor: Jawaruwa.
outras, de um longo processo de

pagina ao lado N e~ \
o ) B ) experiencias dos Wajapl em face a sua
Composi¢do em papel, a partir do padrdo rykyry (lima de ferro),

2000. Autor: Arakura. cultura, que este artigo se propde a descrever.
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OS COMPONENTES DO
DossiE E po PLANO DE
SALVAGUARDA

Varias razbes explicam por que os Wajapi
escolheram os padrées graficos kusiwar e os
saberes orais associados como mote do
dossié submetido a Unesco. Para os lideres
mais jovens, a escolha relacionava-se com a
dificuldade que vém encontrando para
proteger sua arte grafica de um uso
indiscriminado, para fins comerciais ou
publicitarios. O que interessava aos mais
velhos era afirmar a beleza das pinturas
corporais, para rebater argumentos dos
jovens, que alegam nao as usar para nao
serem objeto de comentarios
preconceituosos por parte dos karaiks que
freqiientam suas aldeias; também lhes
interessava consolidar o argumento de que
de nada adianta escrever se os jovens nao sao
capazes de ouvir. Na verdade, as discussGes
preparatorias evidenciavam que a escolha
das expressoes graficas e orais associadas
adequava—se aos interesses tanto dos jovens
como dos anciaos, assim como de seus
parceiros, ja que esse sistema grafico
encerra, de forma exemplar, a dinamica da
transmissdo de conhecimentos em que
desenho e narrativa se constituem criagoes
sempre inéditas, marcadas nao apenas por
um estilo proprio ao grupo — ou seja,
uma tradicdo — mas pela autoria de quem
as executa.

Essa capacidade de compor grafismos e
narrativas de modo sempre renovado
evidencia claramente a contemporaneidade
das culturas indigenas. Pois artes graficas e
artes de narrar s3o plenamente tradicionais

justamente porque nao sao feitas apenas de

coisas do passado. Assim, a explicitagdo da
dinamica subjacente a transmissao cultural
que embasa o dossié wajapi distancia-se dos
argumentos convencionais a respeito da
chamada ancestralidade indigena ¢ deixa claro
que os Wajapi ndo estao interessados em
eternizar elementos de sua cultura. O
objetivo ¢ alcangar maior respeito e
compreensao de sua capacidade de integrar
objetos, técnicas e reflexdes aos seus modos
de perceber e de se posicionar no mundo.
Sua expectativa ¢ a de poderem executar o
conjunto de atividades propostas no Plano
Integrado de Valorizacdo dos Conhecimentos
Tradicionais para o Desenvolvimento
Socioambiental Sustentavel da Comunidade
Wajapi do Amapd, que deve ser implementado
pelo Conselho das Aldeias Wajapi/ Apina
com apoio de institui¢des parceiras.*

A inclusdo das formas de expressao
cultural dos Wajapi no registro de Obras-
Primas do Patrimonio Imaterial da Unesco
podera assim representar uma oportunidade
excepcional para expor — se nio para
resolver — toda uma série de contradi¢oes
na assisténcia fornecida a este grupo e a
outros grupos indigenas na Amazonia. Se,
por um lado, organizagdes como a Unesco
se preocupam em promover o valor das
tradi¢des culturais de povos indigenas e se a
legislagao brasileira ha muito tempo vem
assegurando aos indios o devido respeito as
suas formas de ocupagdo territorial, suas
formas de organizagao social e politica, além
do seu direito a uma educacgao diferenciada,
ainda ¢ muito problematica a
implementacio de medidas efetivas nesse
sentido. E o que explicaram os Wajapi, num
documento que entregaram ao Ministro da

Cultura, Gilberto Gil:



Nés queremos que os ndo-indios conhecam
nossa cultura para respeitar nossos conhecimentos
e nosso modo de vida. Se os ndo-indios ndo
respeitam nossa cultura, até os nossos préprios
jovens podem comegar a desvalorizar nossos
conhecimentos e modos de vida. Por isso, nos
queremos apoio para continuar este trabalho com
os nossos parceiros, de formacao dos Wajapi e
também de formagdo dos ndo-indios para entender
e respeitar os povos indigenas (07.11.03 — in

Museu ao Vivo, n° 25).

ANTECEDENTES: A
CONSTRUCAO DE UMA
IDENTIDADE “INDIGENA”

No que segue, apresento um breve
historico do longo processo que levou os
dirigentes do Apina a submeterem sua
proposta a Unesco. Parece-me indispensavel
pontuar a trajetoria percorrida, pois, se
registros promovem novas dinamicas
culturais, a propria iniciativa da candidatura
apresentada pelos Wajapi ja era o resultado
de politicas puablicas; no caso, de sua
aproximagao a politica indigenista brasileira.

Tratar de trajetérias como essa, em
qualquer parte das Américas, imp&e-nos
considerar os modos particulares como,
historicamente, cada grupo construiu uma
concepgao propria de sua indianidade e
como, a partir de percepgdes variaveis, vem
formulando enunciados étnicos que
dependem do contexto de suas relagdes com
as sociedades nacionais. No caso das
populagoes indigenas brasileiras, ¢
fundamental considerar que essas formas de
indianidade sao produtos da apreensao
gradativa e variavel dos direitos especiais

que, aqui, o Estado confere aos indios, tanto

em termos fundiarios como nas areas de
educacio, de saude e, mais recentemente, no
ambito das politicas ambientais. Pois ¢ num
ambiente juridica e administrativamente
controlado que se aprende a ser indio, uma
identidade que, quando plenamente
assumida, lhes permite imergir na sociedade
brasileira, entendendo o lugar ambiguo que
esta lhes reserva.’ Este ¢ o contexto geral no
qual jovens e adultos wajapi vém discutindo
intensamente, ao longo das tltimas duas
décadas, suas posi¢oes ora divergentes, ora
convergentes. Como todos os grupos
indigenas, foram levados a produzir idéias,
projetos, tradugdes, neologismos,
performances, produtos e objetos, que
responderam ao que se esperava deles:
representar-se ¢ explicar que possuem sim
uma cultura wajapi.

No caso em pauta, a apropriagao dessa
condi¢ao de indio derivou diretamente de
uma transformagio radical no seu padrao de
territorialidade, com a reducao de seu
territorio numa terra delimitada e depois
demarcada. Uma terra, porém, indigena. Foi
neste movimento, no decorrer dos anos 80
do século passado, que os membros dos
diferentes grupos locais dispersos se
assumiram como Wajapi, enunciando esse
etnénimo em ocasiGes que requeriam o uso
de uma unidade social e politica, antes
raramente utilizada e que continua nao
fazendo muito sentido no ambito de suas
relagSes interpessoais ou intercomunitarias.
Wajapi, na verdade, ¢ uma referéncia a lingua
compartilhada por esses diferentes grupos,
dispersos historicamente numa vasta regiao
na fronteira do Brasil com a Guiana Francesa.
Para seus falantes, o uso de variantes de uma

mesma Hngua nunca foi sinénimo de
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qualquer unidade social, ou de algum
consenso politico, servindo, ao contrario, ao
jogo de contraposi¢es entre subgrupos que
podiam, como podem até hoje, enunciar suas
diferencas internas ¢ suas dissensoes.*

No entanto, para atender a necessidade de
dialogo com os karaiks, surgiram formulag&es
que se apéiam em aspectos relativamente
homogéneos — € necessariamente imprecisos
—, selecionando alguns elementos
compartilhados. Por exemplo, diz-se jane yvy,
nossa terra, como se diz jane reko, nosso
modo de ser. E também nesse contexto que
foi criado o Consclho Apina, que pretende
agregar todas as aldeias wajapi. Sao
enunciados utilizados no palco dos karaikd,
quando os Wajapi se esmeram em construir
uma nogdo de consenso que, no cotidiano de

suas relagdes, ¢ impossivel de ser sustentada,

justamente em fung¢ao do valor cultural

atribuido a diferenca. Mas, para se
representar, especialmente diante da logica
dos projetos, ¢ preciso apagar divergéncias.
Esse, ¢ com certeza, um dos aprendizados
mais dificeis nas condutas que a condigao de
“indio” exige. A idé¢ia de unidade ¢
demasiadamente contraditéria para um povo
que se pensa a partir das trajetorias
independentes de seus grupos locais e facgdes
politicas. Veremos que se na primeira etapa
de produgio de uma identidade wajapi eles
procuravam obliterar diferengas, na atual
etapa essas diferencas voltam a ser
explicitadas, justamente porque as liderangas
mais jovens compreenderam que a cultura
wajdpi pode ser valorizada como um
instrumento de representagdo que permite

enunciar diferengas, pontos de vista,



pequenas ¢ grandes variagoes de nomes, de
cantos, de formulas, de técnicas e de
experiéncias historicas. Este € o contexto em
que nogoes de diferenciado e de cultura
apresentam real interesse para os Wajapi.
Para eles, as diferengas que valem a pena, na
comunicagdo que a identidade lingtiistica
permite, nao se relacionam com um acervo
comum de tragos culturais, mas, ao contrario,
com a possibilidade de enunciagio de sua
diversidade interna. E é nesse sentido que a
aplicagdo particular que fazem hoje dessas
nogdes acaba invertendo o escopo da nogao
de diferenca cultural utilizada pelos agentes
convencionais da politica indigenista. Se para
a maioria desses agentes o que ¢ diferenciado
pressupoe um aglomerado étnico —
supostamente indiferenciado —, para os
Wajapi as diferengas valorizadas sao aquelas
que marcam distancias entre seus subgrupos,
enfatizando variagoes nos acervos de
conhecimentos, ou afirmando autonomia nas
aliangas politicas que cada subgrupo

estabelecer com nio-indios, etc.

SUCESSIVAS ELABORACOES
DE UMA NOCAO WAJAPI DE
“CULTURA”

A descrigdo que segue se situa no plano
pragmatico, embasada no acompanhamento
continuado que pude realizar, ao longo de
duas décadas, das sucessivas etapas de
reflexdo e discussao, com os Wajapi, de
questdes de cultura e politica. Para
documentar esse processo de relagées
ampliadas, que engaja n3o apenas o coletivo
que os Wajapi vém construindo para se
identificar diante dos karaikd, mas também

novas formas de relagdes entre eles, registrei

variados enunciados sobre cultura,
produzidos em diferentes etapas dessa
trajetoria; especialmente as reflexdes
elaboradas por dez professores bilingiies que
iniciaram sua formagao em 1992, a respeito
do que consideraram, em diferentes
momentos, elementos diferenciais de sua
cultura. Eles revelam uma série de
transformagGes nas relagdes entre geragoes e
entre grupos locais, como também entre
grupos amerindios da mesma regido.

Incluem ainda as avaliagGes que fizeram das
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Pintura corporal nas
costas, compondo padroes
variados, entre eles paku
ruwai (rabo de peixe
pacu), Aldeia Mariry, 1990.
Foto: Dominique Tilkin
Gallois.
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Seremete aplica a base de
urucum antes de compor
padrées kusiwa para a
pintura com jenipapo,
aldeia Kurumuripopy,
2004. Foto: Dominique
Tilkin Gallois.
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transformagdes em curso em seu modo de
vida e solugGes que propuseram, em
diferentes momentos, para fortalecer a
cultura wajapi. Aqui, para dar conta da
progressiva tomada de consciéncia das
particularidades lingiiisticas, sociologicas e
politicas que embasam a especificidade do
que consideram hoje sua cultura, escolhi trés
constatagSes dos professores bilingties, que

ilustram sucessivas etapas desse processo:

* sentimos vergonha de ndo saber responder (dar
a réplica adequada) aos velhos, ndo saber mais o
jeito certo de falar

* vamos aprender as coisas dos brancos na escola,
temos dois caminhos, o dos Wajapi e o dos brancos
* queremos aprender a dizer os sentimentos, do

jeito dos velhos

O dltimo enunciado corresponde a etapa
atual, em que os professores ja conseguem
traduzir para as criangas e para os velhos
tudo o que aprendem com os brancos, ao
mesmo tempo em que procuram
reconectar-se com sua tradigao e aprendem
a dominar formas de dizer e etiquetas que
consideram especificas ao wajapi reko, seu
modo de ser. Essa conjugagao exemplifica o
que eles chamam “dois caminhos para o
futuro dos Wajapi”. Essa etapa mais recente
foi, sem duvida, a mais interessante para o
acompanhamento antropologico. Ela
permitiu compartilhar com eles o interesse
pela complexidade das formas discursivas e
modos de transmissdo de pontos de vista,
que alguns desses professores bilingties
decidiram redescobrir, agora enquanto
pesquisadores € nao mais como incompetentes
enunciadores nativos, como se sentiam

numa fase anterior.

SENTINDO VERGONHA DE
DIALOGAR COM OS VELHOS

No inicio dos anos 90, os jovens que se
tornaram hoje professores bilingiies ¢
coordenadores do Apina foram os principais
responsaveis pela produgao de imagens do
coletivo wajapi. Ao assimilarem aspectos dos
direitos especiais garantidos pela legislagao
brasileira, entenderam que a diferenga
cultural poderia ser desempenhada,
projetada para fora. Apesar da dificuldade
em vivenciar uma unidade, eles exercitavam
sua posi¢ao de intermediarios com certa
neutralidade, apagando tensdes nas relagdes
entre diferentes comunidades locais. Esse
exercicio, como se mencionou acima, teve
por objetos a luta pela demarcagao de uma
terra wajdpi, a construgao de um conselho
reunindo o conjunto das aldeias ¢ a
comercializagdo de um artesanato wajdpi.

Aprendendo a se distinguir entre tantos
outros indios, e entendendo que o mundo se
divide em brasileiros, franceses, iraquianos,
americanos, OS jovens passaram a utilizar
classificadores étnicos, nunca usados pelos
adultos, para quem a distin¢do entre nao-
indios nao faz muito sentido, inclusive
porque tampouco faz sentido a diferenca
entre aparai, yanomami ou kaiapo.
Identificagdes como essas sao, de fato, muito
mais restritas que as categorias mancjadas
pelos mais velhos, que estabelecem
contrapontos sutis, sempre vinculados a
vivéncia historica e a calculos de distincia
social.” Era perceptivel como, quando se
falava de outros povos, de encontros ou
reunies indigenas, aumentavam as
dificuldades de interlocucio e

compartilhamento de reflexdes entre



geragdes. Foi também nesse contexto que os

professores bilingiies afirmavam sentir
vergonha de ndo conseguirem dar a réplica
aos velhos no tom adequado, nem sustentar
um dialogo cerimonial; percebiam que os
mais velhos manejavam um repertorio
lingiiistico refinado e um conjunto complexo
de categorias de alteridade que eles, jovens,
ja nao reconheciam *. Tampouco se sentiam
habilitados as etiquetas de recepgao de
visitantes, quando anfitriGes e convidados
emitem e avaliam — ou seja, atualizam — suas
respectivas opinioes a respeito das tensoes,
aliangas e eventos que afetam a rede de
relagbes entre grupos familiares. Dialogos,
enfim, que produzem novas dissensdes ou
novas aproximagoes. Essa vergonha era
ressentida como fuga e amplamente criticada

pelos mais velhos, que continuam lamentando

até hoje atitudes desrespeitosas dos jovens, os
quais — dizem eles — “passam por noés sem
parar, sem dialogar, sem escutar”. Queixas
que incidem também sobre o desinteresse
deles pelo repertorio musical tradicional e
sua fascinagao pela musica brega. Aqui
também o desencontro ¢ explicado pelo
embarago ressentido de ndo poderem
assumir o papel de cantador ou dono de uma
festa (moraita jara), por ndo conseguirem
levar o canto além das letras iniciais de ciclos
com trinta a trinta e cinco estrofes.

Foi nesse ambiente relativamente tenso
que a expectativa de prestigio que se
poderia adquirir na escola foi crescendo. No
inicio dos anos 90, a escola era entendida
como o lugar onde se poderia captar saberes
karaiks. Expectativa, alias, defendida por

muitos chefes que desejavam ver seus filhos
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Kaitona, presidente do
Apina, aprecia o trabalho
de jovens formandos em
atividades de pesquisa e
sistematizagdo do
conhecimento wajapi.
Escola Aramird, 2005.
Foto: Dominique Tilkin
Gallois.
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ocuparem as posi¢oes até entdo controladas
pelos nao-indios, como professores, agentes
de satide, motoristas, etc. Por esse motivo,
até 1998, tanto os chefes do Apina como os
professores em formagao recusavam o uso
da lingua materna na escola.” O que se
esperava dessa nova institui¢ao era a
possibilidade de dominar a escrita e a
matematica para se ter acesso a posi¢Ges e a
salarios reservados aos nao-indios. Até hoje,
muitos pais querem enviar os filhos a escolas
da cidade para que aprendam a falar
corretamente o portuguds, a lidar com
dinheiro e contas de banco, enfim, a
dominar técnicas que podem resultar em
contratagdo ou servigos remunerados por
agéncias governamentais. Por este motivo,
alguns chefes de familia continuam
perplexos diante do tratamento da cultura
wajapi na escola, questionando seu interesse
para o futuro.

Nesse quadro, a transposigao que faziam
da idéia de cultura foi aplicada ao artesanato
wajapi, ou seja, a adequagao de alguns itens de
sua cultura material para venda: miniaturas
de arcos e flechas, miniaturas de ceramica e
de cestos, criacdo de colares, de brincos, etc.
A venda de itens da cultura continua
valorizada na medida em que reverte para a
aquisi¢ao de armas de fogo, munigao, pano,
panelas, etc.” Também foram assumidos
como a cultura wajapi os simulacros de festas
executadas em eventos publicos na cidade, a
pedido dos karaiké € em troca de apoios
locais. Fortalecia-se a idéia de que mostrar a
cultura viabiliza apoios variados. Encontraram
relativo sucesso, na medida em que a logica
da maior parte dos financiamentos destinados
aos povos indigenas requer esse tipo de

visibilidade. Assim, nesta fase, a idéia de

valorizagao cultural no ambito das proprias
aldeias nao encontrava foco de aplicagdo.
Reinava uma total tranqjiilidade quanto ao
futuro e um certo desdém pela preocupagio
dos antropologos e educadores que
procuravam problematizar o desinteresse dos
jovens pelas formas tradicionais de arte
verbal, pintura corporal, ciclos rituais, etc.
Para os jovens que freqiientavam a escola e
estavam cada vez mais interessados em
ampliar sua experiéncia do karaiks reko, o
modo de ser dos nao-indios era como se o
acesso ao conhecimento tradicional estivesse
garantido pela propria existéncia de aldeias,

de uma terra demarcada ad infinitum.

EXPERIMENTOS DE
TRADUCAO CULTURAL

Na medida em que se adensavam
reflexdes propiciadas pelo cursos de
formagio," os professores constatavam a
complexidade dos exercicios de tradugao
cultural que estavam empreendendo.
Assumindo inicialmente essa tarefa com
entusiasmo, passaram a discutir abertamente
— ao invés de oculta-los — os problemas
advindos da clivagem entre geragdes, no que
toca a interpretacao das coisas e saberes dos
brancos. Ressentiam com angt’lstia 0 quanto
sua compreensao da situagdo interétnica
estava divergindo do entendimento e da
pratica dos mais velhos. Merecem ser citados
alguns momentos das discussGes em torno
da tradugio de topicos de historia indigena
que apontam para as imensas dificuldades a
que estdo submetidos os jovens wajapi, no
ambito de sua capacitagdo como professores
ou diretores de organizagSes indigenas.

Assim, a tentativa de se produzir um texto



em lingua wajapi a respeito da chegada dos
portugueses, para explicar as comemorages
dos 500 anos, foi elucidativa. Como traduzir
portugueses, que Nao sao exatamente o0s
ancestrais dos brasileiros e, portanto, nao sao
simplesmente karaiko ? Como explicar quem
eram os indios que viviam no litoral, como
os Tupinamba? As categorias disponiveis na
lingua para se referir a grupos com os quais
os Wajapi querem marcar algurn tipo de
distdncia, num gradiente que vai de aliados,
parceiros comerciais a categorias de inimigo:
janeanﬁ, panary, ap&gwer&, mojutapuru]ewer&.
Mas nenhum desses termos foi julgado
adequado, inicialmente, pois os tradutores
consideraram que se tratando de indios do
passado, seriam entao equivalentes a0s seus
proprios ancestrais, taimigwera. No curso
seguinte, essa tradugdo foi também
descartada. Voltaram as tentativas anteriores,
intermediadas por conversas com 0s mais
velhos que assistiam aos cursos. Estes,
quando entenderam que os Tupinamba
praticavam canibalismo, julgaram que se
tratava, entao, de apagwerd, eX-inimigos; mas
os jovens, que queriam ao contrario
evidenciar que os povos extintos tinham,
como os Wajapi de hoje, sofrido os impactos
da ocupagio de suas terras pelos karaikd,
preferiam janeanaks, aliados. Como tantos
outros, esse debate nao resultava em
nenhuma decisdo. Os professores preferiram
concluir seus textos cada um do seu jeito,
afirmando que seria impossivel decidir. Para
quem assiste a esses esforcos de tradugao
voltada para a escrita de textos ou para
explicagbes do saber dos brancos em lingua
wajapi, fica claro que, para se chegar a um
consenso, serao necessarios muitos anos de

experimentos, acertos e desacertos. Ao

mesmo tempo, fica patente que a escrita de
um relato como esse — ou qualquer
comentario sobre encontros e experiéncias
da colonizagao, por professores indigenas
sentados a uma mesa de escola — s6 pode
resultar em dificuldades na medida em que,
na pratica interpretativa desse povo, a
escolha de uma ou outra categoria de
alteridade depende do contexto em que um
relato ¢ enunciado. Na exegese oral de um
evento relativo a conflitos passados ndo se
usam categorias fixas para identificar pessoas
ou grupos, uma vez que sua qualificagdo
dependera do ponto de vista, do tipo de
relagbes que se esta comentando, etc. Se
uma das metas, porérn, era escrever textos
para uso escolar, seria necessario escolher e
fixar uma tnica tradugio, que permitiria
repassar uma interpretagao semelhante aos
alunos de diferentes aldeias. As experiéncias
de escolha de termos para identificar
grupos, tipos de relagdes e mesmo objetos
costumam trazer grandes frustragdes aos
professores bilinglies. Alguns preferem
desistir e continuam usando palavras da
lingua portuguesa, mesmo se lamentando de
que os velhos nao irdo entender nada.
Vejamos outro exemplo. Data de 1998 a
primeira tentativa de tradugdo de um texto
contendo terminologia juridica, no caso, o
Estatuto do Conselho das Aldeias.” A duras
penas, o entdo presidente do Apina
Conseguiu transpor os artigos do estatuto,
mas deixou em portugués todos os termos
que remetem a conceitos que nao existem na
lingua nem na pratica historica do grupo
(estatuto, assembléia, ata, maioria, registro,
etc.). Quando tentaram usar esse material,
constataram que sem a transposi¢ao desses

conceitos o restante da tradugao nao seria de
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Os jovens pesquisadores
entrevistam Nazaré, uma
das especialistas nos
conhecimentos conexos ao
sistema grdfico kusiwa,
aldeia Kwapo‘ywyry, 2005.
Foto: Dominique Tilkin
Gallois.

Professores bilingties da
turma | de magistério
wajapi discutem e
corrigem textos para a
elaboragdo de um livro de
leitura. Escola Aramira,
2005. Foto: Dominique
Tilkin Gallois.

nenhuma ajuda para as discussoes que

queriam realizar com os mais velhos a
respeito de eventuais mudangas no estatuto.
Em 1999, esses mesmos professores tinham
claborado um conjunto de textos sobre a
demarcagao de sua terra. Um ano depois,
retomaram os textos para elaborar um
material de ensino e empreenderam uma
revisdo das tradugbes do pensamento do branco.
Queriam, juntos, escolher neologismos que
pudessem usar para mediar as reuniGes
envolvendo chefes monolingiies e
autoridades. Animaram-se com a
possibilidade de passar para sua lingua
expressoes como decreto, governo, federal,
estadual, etc. Foi arduo, mas construiram
diversas alternativas para diferenciar suas
proprias nogdes de chefia das formas de
representacao e governo do Estado
brasileiro. De fato, os mais velhos continuam

usando termos wajipi para designar tanto as

instancias como as posi¢Ges de
representantes governamentais, o que
dificulta imensamente seu entendimento das
hierarquias e especificidades de cada setor.
Segundo os jovens, se os velhos continuarem
a se reportar a qualquer autoridade como
jovija — sabio, ancido e chefe de aldeia — nao
irdo entender nunca as responsabilidades
diferenciadas de autoridades em diversos
escaldes nos governos municipais, estaduais e
federal. Se, além disso, jovija ¢ também o
termo utilizado para qualquer responsdvel por
uma equipe técnica (o chefe dos auxiliares de
enfermagem, ou dos professores, etc.),
restam poucas alternativas para explicar o
que ¢ representagao governamental e o que
¢ responsabilidade na coordenagao de
alguma atividade. Esse desafio animava os
professores a proporem tradugdes para
ajudar os mais velhos. Ao mesmo tempo,
para fixar usos comuns, faziam textos que
experimentavam nas escolas. Dois anos se
passaram até concluirem que nao
conseguiam usar os termos escolhidos para
dialogar com 0s anciaos, pois os termos nao
eram nem wajapi nem portugués. Precisaram
recorrer aos velhos, mais uma vez, para
discutir a viabilidade das tradugoes.
Reescreveram novos textos, que agora estao
sendo usados num livrinho com relativo
sucesso. Entre o primeiro texto e a
conclusdo desse experimento haviam
transcorrido mais de dois anos.

Vale a pena nos determos nestes
exemplos, pois 0 que me parece essencial
recomendar como procedimento de
valorizagao cultural ¢ a implementagido de
situagdes em que varios setores e geragdes
de uma comunidade possam observar sua

situacao de contato com o distanciamento



indispensavel a percepc¢ao das
transformacoes culturais e, sobretudo, a
compreensao da situagdo do grupo num
mundo de relagdes ampliadas. Na fase que
comento aqui, os professores wajapi
realizaram um trabalho muito produtivo e
com significativo impacto. Nos cursos,
encontraram multiplos instrumentos para
essa reflexdo critica, ou para propiciar

avaliagdes que nunca seriam realizadas em

outro contexto.

O dultimo exemplo dessa série, que
também teve impacto significativo, foi um
exercicio de matematica aplicada ao censo
demografico — estavam aprendendo a
calcular porcentagens —, que permitiu
debater as profundas mudangas nas
condi¢oes de transmissao de conhecimento.
Verificaram que as pessoas chamadas de
jovijaks —homens e mulheres na faixa de 45
a 75 anos, que sabem, ou seja, que sabem
dizer a tradi¢ao — somavam apenas 7% da
populagao. Um argumento novo surgiu no
debate acerca da escola, de projetos, etc.:
“Os velhos estao acabando!”. Reaparecia,
assim, a necessidade de um novo tipo de
aproximagao entre as geragoes, para aprender
com os velhos, argumento que passou a ser
reiterado cada vez mais freqiientemente.
Parece-me, portanto, que ¢ no ambito da
transmissdo — muito mais do que na
performance cultural — que tal conscientizagao
seja possivel. E, no caso em pauta, como em
muitos outros, essa reflexdo sobre as
condigoes e alteracao das formas de
transmissao envolve principalmente a

instituicao escolar.

APRENDER A SE VER NO
OLHAR DOS BRANCOS

Outros contextos, no entanto,
contribuiram para adensar esse processo.
Desde 1998, procuramos incrementar a
participagao dos Wajapi na produgdo de
documentarios em video, de exposigdes e
de livros de difusdao que apresentassem
aspectos de sua cultura a diversificados
publicos ndo-indigenas."” Na experiéncia de
capacitagao de alguns deles para que

assumissem efetivamente o registro e edigdo
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Jovem participante dos
cursos de formagdo de
pesquisadores executa

composi¢do de padroes

kusiwa em folha de papel.
Aldeia Kwapoywyry, 2004.

Foto: Giuliana Henriques.

Aluno do curso de
formagao (Magistério 1)
estuda em sua casa.
Aldeia Kwapo'y wyry,
2004. Foto: Dominique
Tilkin Gallois.
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Padrao suruvi kdgwera (espinha de peixe surubim) realizado por

Januari amyra, Aldeia Mariry, 1993.

Composi¢dao em papel, a partir dos padrées pira kagwerd, pand,
rykyry e elementos da bandeira nacional, 1998. Foto: Makarato.

pagina seguinte
Composicdo em papel, a partir dos padroes pira kagwera

(espinha de peixe) e pana (borboleta), 2000. Obra de Waivisi.

de videos, a composicao de livros, a
disposi¢ao de objetos em exposigdes, etc.,
os ganhos mais significativos foram o
aprendizado da selegdo de argumentos, de
imagens e de modos de identificagao
destinados aos ndo-indios. Alias, aprender a
produzir explicitamente argumentos para
fora ¢ o que mais interessa aos Wajapi. Pois
entre os jovens engajados na produgio de
registros destinados as aldeias, continuavam
pairando davidas: “Por que escrever o que ja
sei?”, “Por que filmar para minha aldeia”?
Logo descobriram que dominar as técnicas
novas (montar tabelas, filmar, desenhar no
papel, escrever no computador, etc.) nao
era 0 mais importante nem o mais dificil.
Aprender a editar usando linguagens
apropriadas a comunicagdao com os nio-
indios era o desafio." Selecionar de forma
neutra entre centenas de desenhos e
composi¢des graficas, garantindo, por
exemplo, que todas as aldeias estejam
representadas numa mostra desses
desenhos, ¢ penoso ja que a tendéncia seria
escolher os desenhos do proprio grupo
familiar. Esses exemplos, entre tantos
outros, mostram que atender a demanda dos
brancos a respeito da representatividade de
uma expressao cultural é um processo de
extrema complexidade. Sérios
constrangimentos continuam ocorrendo
quando os jovens diretores do Apina devem
escolher pegas de artesanato aplicando
critérios neutros de qualidade: como podem
recusar uma pega produzida por um sogro,
pai ou avo, afirmando que ela foi descartada
porque ¢é mal feita? Na produgao de textos,
generalizar a idé¢ia de uma cultura wajapi,
passando por cima das variantes locais, ¢ um

exercicio politicamente complexo,
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especialmente se querem respeitar a ética de
um povo em que ninguém pode falar pelos
outros e no qual, como afirmava um dos
diretores do Apina, “ndo tem coletivo, s6 na
familia”! Eles entendem, porém, que para os
karaiko os argumentos devem ser opostos.
Alguns foram bem sucedidos, como no Livro
do artesanato Wajapi, onde se encontra a
afirmacao “Wajapi ndo ¢ pobre!” (1999: 10),
argumento que resultou do entendimento
do discurso dos brancos a respeito do
primitivismo dos indios. Reagir aos
preconceitos vigentes certamente foi um
passo essencial no processo aqui descrito.
Resumindo: sem um longo investimento
em atividades que incluam procedimentos
reflexivos, os membros de um grupo
indigena como os Wajapi nao poderiam
assumir a edi¢ao de documentarios,
exposigdes ou livros, nem se mobilizariam
para realizar um inventario de cantos,
narrativas ou técnicas tradicionais. O
interesse que demonstram hoje por essas
atividades resultou do incentivo que
conjugou a produgio de registros nas aldeias
com a possibilidade de perceberem seu
impacto na cidade. Assim, a exposi¢ao
etnografica montada no Museu do Indio em
2002 possibilitou aos Wajapi que
participaram de sua realizagdo constatar, com
orgulho, a admiragao do ptblico. Perderam
um pouco a vergonha que costumam sentir
quando sao indagados sobre praticas como
resguardos femininos, curas xamanisticas,
formas de casamento entre primos, etc.
Entenderam que o interesse dos visitantes
estava justamente no detalhamento desses
aspectos de sua cultura. Ou seja,
compreenderam que, para valorizar uma

cultura, ¢ preciso enuncia-la. Mas, ao

mesmo tempo, os professores bilingiies
compreenderam que se representar diante

dos karaiké nao seria suficiente.

APRENDER A ENUNCIAR
SENTIMENTOS: OS
DESAFIOS DE UM
INVENTARIO PARTICIPATIVO

Os jovens wajapi estao, agora, descobrindo
o tesouro vivo (**) que seus pais, sogros ¢ avos
— os velhos, jovijaké — representam. E ¢ com
esse espirito que empreenderam, a partir de
2002, uma nova etapa de experimentos na
representacao de sua cultura. Trata-se de
implementar, atraves de pesquisas por eles
realizadas, um inventario de praticas e
conhecimentos transmitidos oralmente. Os
formatos desse inventario ainda estao em
discussao '° e trazem delicados
equacionamentos da oralidade com a escrita.
Como gerir formas de expressao cuja
natureza nao ¢, evidentemente, destinada
nem a representagao étnica nem a
patrimonializagao?

A proposta de inventario participativo que
integra o Plano selecionado pela Unesco nao
visa apenas a atender demandas de visibilidade
nem necessariamente correspondera aos
procedimentos habitualmente indicados por
politicas na area da cultura, especialmente
preocupadas com a difusdo nacional de
aspectos da cultura brasileira. A discussdo do
inventario a ser realizado pelos Wajapi
considerou, necessariamente, um dos
questionamentos mais freqﬁentes a essas
politicas: patriménio de quem e para quem?
Uma das respostas os jovens Wajapi ja
experimentaram, quando incentivaram a

produgio de artesanato, de festas e de



discursos para consumo dos karaiks. Ao lado
disso, a preocupagao dos mais velhos, como
se viu, esta menos no registro (seja ele escrito
ou visual) que na continuidade de uma ética e
estética do wajdpi reko, um modo de ser.
Nesse sentido, os mais velhos tém perseguido
sua pr(')pria meta, reiterando seu interesse em
transmitir as jovens gerages modos de
enunciar conhecimentos, pontos de vista,
experiéncias e trajetorias, sejam deles
mesmos ou de outros. E ¢ este desafio que os
professores bilinglies aceitaram quando
afirmaram que desejam aprender os modos
de expressar sentimentos.

Mas, qual sera, entdo, o contetido desse
inventario? Como registrar formas de
expressao tao fluidas e efémeras? Quais
objetos de conhecimento serao registrados?
Especialistas no estudo da mitologia e das
formas de transmissao oral trazem
consolidada contribuigdo a respeito dos
riscos envolvidos em processos como esse.
O que acontece quando relatos orais sao
transcritos, resumidos, presos em textos?
Como lembra Detienne, corre-se um sério
risco de os seus enunciadores nao
reconhecerem mais as palavras fixadas pela
escrita e, inclusive, recusa-las. Outro desafio
reside na propria transcrigao e difusao de
narrativas, quando passam da enunciagao
local a visibilidade geral (1994:8-9).

E interessante verificar que os professores

wajapi chegaram a conclusoes semelhantes'”:

* Tem que registrar muita coisa, porque ndo pode
ter s0 uma versdo, tem que respeitar o jeito dos
velhos, tem que aparecer as versoes dos outros... Na
minha pesquisa sobre ture (clarinetes) nao
adianta s6 escrever, tem que aprender a tocar para

responder, fazer o didlogo dentro do turé (Aikyry).

* Meu pai ndo gostou quando soube que os jovens
estavam anotando musicas no caderno, porque diz
que Vﬁoﬁcar olhando no caderno, quando tém que
saber na cabeca (Moropi).

* Se nés pnzfessores 50 escrevermos nos livros, eles
(os alunos) vao ficar dependentes dos livros, nao
vdo se interessar em conversar com Seus pdis e seus
avds, vdo dizer:“Jd tem nos livros, entdo ndo preciso

pedir ao meu pai para contar as historias (Seki).

A proposta do inventario a ser realizado a
partir da capacitagao de pesquisadores
Wajapi ndo se limita, portanto, ao simples
registro de narrativas miticas, de letras de
cantos, etc. O que esta em jogo ¢ um duplo
movimento, anunciado nos experimentos
descritos ao longo desse artigo: de um lado,
aprender a identificar e selecionar elementos
de um corpus de conhecimentos orais, para
entao transpor parte deles em suportes
variados, para uso escolar ou de difusao
cultural; do outro, aproximar geragdes
atraves da valorizagao e execugao local de
formas de enunciagdo consideradas belas,
corretas e, portanto, valiosas. Esse segundo
objetivo, se alcangado, sera sem duvida o
ganho mais importante de todo esse
processo. Até o momento, constitui o Idcus
de um efetivo, embora fragil, consenso entre
professores bilinglies e chefes tradicionais.

No que diz respeito ao primeiro conjunto
de tarefas, um passo significativo foi dado em
2003, quando os professores bilingiies se
mobilizaram para a construgio de um
curriculo para as etapas do ensino
fundamental, que em breve estarao sob sua
exclusiva responsabilidade nas escolas das
aldeias. Juntos, decidiram que as atividades
escolares priorizarao a lingua wajdpi, ou seja,

que a alfabetizagao em lingua materna nao
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Kasiripina e Teju,
respectivamente, chefes
das aldeias Okakai e
Kumakary selecionam
pegas para a exposicao
Wajapi no Museu do
indio — Funai, aldeia
Mariry, 2000. Foto:

Dominique Tilkin Gallois.

Paramentado para uma
festa, Tapenaiky testa
sua flauta de taquara.

Aldeia Mariry, 1994. Foto:

Dominique Tilkin Gallois.

sera mais realizada como uma etapa prévia,
seguida de uma suposta transicdo para o
portugués. Em vez de transigdo, a proposta ¢
a comparagio de conhecimentos e pontos de
vistas explicando as criangas a diferenga entre
0 pensamento dos Wajapi e o pensamento dos ndo-
indios. Nessa empreitada, sabem da
necessidade de se aproximar dos mais velhos,
a quem pedem ajuda para comparar sua
propria logica classificatoria com os
ensinamentos que obtém dos brancos. E nessa
aproximagao vém percebendo que sua lingua
pode dizer tudo, inclusive assuntos dos brancos
que antes eles julgavam que s6 instrutores
nao-indios seriam capazes de ensinar. Podem
ensinar a historia do Brasil em lingua wajapi,
podem traduzir nogdes juridicas, conceitos
matematicos, etc. Essa recente etapa no
mancjo de tradugdes culturais contribuira
efetivamente para a valorizagdo do que
chamamos patrimoénio imaterial, cuja riqueza
esta menos numa lista de tragos do que na
logica de construgdo e organizagao desses
itens culturais. Assim, poder comparar, na
escola e falando em wajapi, distintos modos
de conhecer seres e objetos ¢ sem duvida
uma etapa importantissima No pProcesso de
valorizagao em pauta."

Para concluir, enfim, ressaltamos que o
segundo conjunto de tarefas — relativas a
pesquisa propriamente dita — ¢ o mais
delicado. Espera-se que tais pesquisas ndo se
limitem ao levantamento de contetdos, mas
incluam o registro cuidadoso dos ricos
elementos performativos da arte verbal, dos
padroes de apreciagio estética, o respeito aos
contextos de enunciagdo de cada tipo de
discurso e conhecimento, etc. Mas,
dependendo da pressao exercida sobre os

pesquisadores indigenas, especialmente se

deles se exigir a finalizagdo de produtos, o risco
sera o de realizarem apenas escritos diversos,
com contetdos simplificados e esvaziados dos
sentimentos que tanto desejam aprender a
expressar. Passar da oralidade e dos contextos
difusos de transmissao para a fixagdo de
fragmentos desse patrimonio oral em suportes
novos trara, necessariamente, impactos
diversos sobre a concepgao da cultura wajapi.
A disseminacao de versdes distintas, a
comparagao entre elas, a troca de saberes e
tradi¢Ges familiares podera, sem duvida,
enriquecer e evitar a pasteurizagao de versdes
genéricas. A grande duvida, no entanto,

continua sendo como transpor para esses



suportes novos a riquissima contribuigdo que
os povos de tradigao oral oferecem ao debate
epistemologico ou, nos termos de Boyer, a
relagdo entre “tradigao e verdade” (1986).

A contribui¢io de pesquisadores de
universidades e de museus € essencial nesse
processo. Por parte dos académicos, trata-se
de colaborar com a discussdo de
procedimentos de identificagdo de categorias
e classificagdes nativas. Por parte dos
profissionais de museus, trata-se de colaborar
com a cria¢do de formas de armazenamento
adequadas a imensa variabilidade de formas
de enunciacio de saberes orais. E incluir na
pauta de possiveis exposi¢Ges ndo mais os
objetos da cultura, mas os conceitos que estao
por tras e, especialmente, todas as
classificagdes cosmologicas subjacentes que
fazem desses objetos elementos particulares
de uma cultura. Expor e por a disposigdo do
publico menos interpretagdes fechadas do
significado e da fungdo de praticas culturais
como a pintura corporal, o ritual, a
mitologia, do que as experiéncias
interpretativas dos proprios indios, quando
aprendem conosco a incorporar uma idéia de
cultura. Em vez de colaborar com processos
de resgate de elementos culturais a serem
buscados no passado, realizar exposi¢bes que
déem conta dos processos inovadores de
sistematizacdo de acervos culturais
necessariamente compostos ndo apenas com
a memoria da tradigao™ de cada grupo, mas
com a colaboragao de procedimentos
académicos de sistematizacao de
conhecimento.” A escrita de relatos e
depoimentos indigenas, a produgao de discos
de musicas, a edi¢ao de documentarios em
video, a construc¢ao de bancos de dados,

devem ser avaliadas criticamente pelas

institui¢bes envolvidas na preservacao de
patrimonios imateriais. Indios vendem CDs,
montam exposi¢des, produzem livros e estao
interessados em se apropriar de todas essas
formas de sistematizacao e difusao. Devemos
agora ajuda-los a assumir essas tarefas
enquanto efetivos autores. Mas nao se pode
mascarar a radical transformagao dos
contextos de enunciagao dos saberes
imateriais que tais produtos representam —
contextos que jamais serdo restituidos num
CD, num banco de dados, num livro ou
filme. Se um programa de valorizagao
cultural nio for assumido como da ordem do
projeto (politico) s6 permanecera na ordem

da memoria.
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do Amapd. Sintese do dossié de candidatura a Segunda
Proclamagdo de Obras-Primas do Patriménio Oral e
Imaterial da Humanidade — Unesco. Boletim do Museu
do Indio, n.9, Funai, out. 2002.

. Relatdrio do 3° médulo de Antropologia.
Programa Educagdo Wajapi / Iepé. Curso de Formagao
dos Professores Wajapi - Magisteério II, jul. 2004, 34p.
(datilografado). s./1.

ICSU/UNESCO. Science, traditional knowledge and
sustainable development.ICSU s 2002. s. /1.

NoTAS

1 Essa candidatura resultou de uma iniciativa do
Museu do fndio — Funai, e recebeu apoio técnico do
Ministério da Cultura. Naquele ano, as expressoes
graficas e orais dos Wajapi haviam sido registradas
como Patriménio Cultural Brasileiro, pelo Conselho
do IPHAN, nos termos do Decreto n° 3.551/2000.
Tanto esse registro como a candidatura atendiam a
solicitagdo expressa dos principais chefes e dos
professores indigenas, representados no Conselho das
Aldeias Wajapi / Apina, com o qual o Museu do fndio
vinha mantendo parceria desde 2001, no ambito das
atividades de preparagio e montagem da exposicao
Tempo e Espaco na Amazénia: os Wajapi. A discussao, nas
aldeias, de um plano de agGes a ser proposto a
UNESCO, assim como a elaboracao do dossié, foram
realizadas por mim, com apoio de outros
pesquisadores do Nicleo de Historia Indigena e do
Indigenismo da Universidade de Sao Paulo / NHII-
USP e com a colaboragao dos assessores do Programa
Wajapi desenvolvido pelo Instituto de Pesquisa e
Formagdo em Educagio Indigena — Iepé. O Nicleo de
Educacio Indigena da Secretaria de Educagao do
Governo do Estado do Amapa também apoiou a
candidatura, no momento de sua apresentacao a
UNESCO, em setembro de 2002.

2 No Amapa, os Wajapi totalizam hoje cerca de 700
pessoas, atualmente distribuidas em 38 aldeias. Na
Guiana Francesa, vivem cerca de 1.000 Wajapi, em
poucas aldeias a margem do rio Oiapoque.

3 Coletivo genérico para designar os ndo-indios.

4 Esse plano prevé medidas de duas ordens. De um

lado, a implementagdo de campanhas de sensibilizagao

e de capacitagdo dirigidas aos multiplos agentes que
atuam direta ou indiretamente junto a essa
comunidade, para que compreendam e respeitem a
riqueza e a dindmica dos conhecimentos veiculados
oralmente. Trata-se de promover novas formas de
relacionamento e de intervengao, adequadas a
valorizagio de patriménios diferenciados, em
detrimento da promogao genérica da “cultura
indigena”. O segundo conjunto consiste num programa
de multiplas agées, visando a mobilizagdo de todas as
aldeias em atividades de pesquisa e inventario das
formas de transmissao oral. Esta prevista a formagao
de jovens para realizar o registro e a sistematizacao de
aspectos do amplo corpus de saberes socio-
cosmologicos, assim como a continuidade da formagao
de professores bilingiies, responsaveis pela elaboragao
de um curriculo diferenciado e pela implantagao de
uma escola “em lingua wajapi”. O plano também inclui
a promogio da participagao dos Wajapi em todas as
agdes de gestdo dos recursos naturais de sua terra, em
acordo com seus modos de ocupagio e praticas de
manejo, ambientalmente e socialmente sustentaveis,
que deverdo ser valorizadas pelas agéncias de
assisténcia e de desenvolvimento que atuam naquela
terra indigena e no seu entorno.

5 Refiro-me particularmente aos modos como sao
operados o reconhecimento da diversidade cultural e,
em especial, da diversidade indigena no Brasil,
incentivando uma profusao de discursos contraditorios a
respeito da “tradi¢dao” desses povos. Até hoje, a maior
parte dos setores interessados em promover o “resgate
cultural” continuam se apoiando em velhas idéias a
respeito da “autenticidade”, “aculturagao”, etc., ja
superadas pela Antropologia. E este “pessimismo
sentimental” (Sahlins, 1997) que fundamenta os
discursos de “resgate” difundidos por essas agéncias, sem
coeréncia com as agoes francamente integracionistas que
elas continuam praticando seja através da assisténcia a
saude, educacio, alternativas econdmicas, etc.

6 Para o surgimento de uma nogao de “terra” e do
coletivo “wajapi”, ver: Gallois,1998. Para o processo
inicial de reflexdes dos Wajapi frente a sua cultura, ver
Gallois, 1994. Para um panorama das formas de
indianidade construidas pelos grupos do Amapa e
norte do Para, ver Gallois & Fajardo Grupioni, 2003.
7 De forma bastante préxima do modo como os

», «

Gregos definiam “mitologia”: “uma maneira de
designar os relatos dos outros, incluindo os de dentro,
quando se quer marcar um estranhamento” (Détienne,

1994:7). Ver também Gallois, 2000.



8 Mais recentemente, os professores bilingiies
esbogaram um levantamento das sete formas
discursivas usadas em seu cotidiano, caracterizadas por
variagdes na modulacao da voz, na forma de
tratamento entre interlocutores, etc. Etiquetas que sao
inclusive mais significativas que o proprio conteado
das conversas.

9 Nio queriam escrever em sua lingua, que diziam ja
“conhecer”. A recusa se devia sobretudo ao mal-estar
dos professores em adotar uma tnica grafia, que
passaria por cima das diferengas dialetais e das
experiéncias de cada grupo local (uns alfabetizados
pela Missao Novas Tribos, outros pelo Summer
Institute of Linguistics, outros acostumados a grafia
usada pela professora da Funai, ou da Secretaria de
Educagdo do Estado, etc.). Superada essa fase,
chegou-se ao compromisso em que cada um escrevia
com sua propria grafia, valorizando diferengas
significativas nas relagdes politicas wajapi. As
dificuldades das criancas diante desses textos levaram
os professores a se interessar novamente nas
alternativas para a grafia de sua lingua. Outra
progressao a ser notada ¢ que, se de inicio discutiam
entre si modos de escrever determinados sons,
palavras ou formas de nasalizagao, agora chegaram a
alguns consensos sobre os aspectos acima e orientam
seus debates em torno da tradugdo de conceitos. Com
o relativo dominio da transposi¢do lexical, enfrentam
agora questoes propriamente semanticas.

10 O aspecto positivo desse processo ¢ que consolida a
necessidade de uma produgio propria para garantir um
minimo de autonomia na aquisi¢ao de objetos que os
Wajapi ja usam ha muito tempo em seu cotidiano. E
muitos ja consideram melhor vender artesanato do que
pedir dinheiro ou depender da assisténcia da Funai.
Isso ndo significa, entretanto, que pedidos incessantes
de apoio familiar ou individual tenham cessado, pois
sao formas valorizadas de se relacionar com as agéncias
de assisténcia.

11 Programa de Formagao de Professores Wajapi em
Magisterio, realizado pelo Iepé em parceria com a
Secretaria de Educagdo do Governo do Estado do Amapa.
12 Esse estatuto foi elaborado em 1994 por um
advogado, a partir das decisdes e sugestdes dos chefes
wajapi que fundaram esta organizagio representativa.
13E importante ressaltar que esse processo ¢ lento e
trabalhoso e que até o momento a edigdo propriamente
dita — de videos, livros ou curadoria de exposi¢des —
ainda ¢ conduzida por assessores, o que nao significa que

eles sejam, ou se considerem, apenas “informantes”.

14 Para citar um exemplo, a primeira versao do
documentario “Segredos da Mata” (Centro de Trabalho
Indigenista, 1998) que eles julgavam adequada tinha
duas horas de duragido, a segunda uma hora e meia. Era
dificil aceitar que um formato adequado a exibigdo
para publico amplo nio poderia passar de 30 minutos,
porque nenhum karaiké teria paciéncia de ouvir longos
dialogos ou cenas repetidas.

15 “Tesouros humanos vivos sdo pessoas que encarnam,
em grau maximo, as habilidades e as técnicas necessarias
para a manifestacao de certos aspectos da vida cultural de
um povo e da perduragio de seu patriménio cultural
material”. Jorge Wertheim, Entrevista — in: Museu ao
Vivo, Informativo do Museu do Indio — Funai, Ano X1V,
n°25. Dezembro de 2003, pag. 3.

16 A formagio de pesquisadores foi iniciada pelo
Programa Educagao Wajapi - Iepé em 2002, com a
inclusdo de uma carga horaria nio presencial no
curriculo de formagao em magistério. Em 2003,
ampliou-se com apoio do NHII-USP e FAPESP, através
do projeto Documentagdo Wajapi: memdria para o futuro
que viabilizou a vinda de duas equipes de jovens para
desenhar o formato de um banco de dados da historia
e cultura Wajapi. Em 2004, iniciou-se a selegdo e
capacitagao de uma nova turma de 20 jovens. Uma
oficina inicial foi realizada com apoio do
IPHAN/MINC e cursos estdo previstos até 2006
através do Projeto Valorizacdo e gestao de patriménios
culturais indigenas no Amapa e norte do Pard financiado
pela Petrobras Cultural.

17 Para esse debate, ver Gallois, 2004. Ilustra o
interesse pelas questdes epistemologicas mencionadas
por Boyer (1986), quando os professores discutiram
marcadores relativos a posi¢es e autoria, a distancia
ou aceite em relagao a uma afirmacao ou assercao de
verdade, etc.

18 Na maior parte das escolas indigenas, o ensino de
ciéncias naturais limita-se a repor as categorias ocidentais
e oposicoes do tipo “seres vivos” e “seres inanimados”, ou
a distingdo entre “mamiferos” e “invertebrados”, que nio
¢ nada universal. E intencdo dos professores wajapi
mostrar que essas classificacdes sio muito diferentes das
suas, nas quais a propria oposi¢do entre humano e nio
humano ¢ muito mais complexa.

19 Cfr. Becquelin & Molinié, 1993.

20 Cfr. ICSU/UNESCO, 2002.

Nota: todas as imagens que ilustram este artigo integram o Arquivo
Documentagdo Wajapi, pertencente ao Conselho das Aldeias Wajapi,
Apina, atualmente sob a guarda do NHII/USP
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Geraldo Andrello

Em maio de 2004, a Federacao das
Organizagdes Indigenas do Rio Negro —
FOIRN, em atendimento a uma solicitagdo
do Instituto do Patriménio Historico e
Artistico Nacional (Iphan), abriu as portas da
grande maloca existente em sua sede na
cidade de Sio Gabriel da Cachoeira — AM
para a realizagao de uma reuniao destinada a
iniciar a discussdo sobre patriménio cultural
com os grupos indigenas do rio Negro. O
pano de fundo da reunido dizia respeito a
nova politica de registro dos chamados “bens
culturais de carater imaterial”, instaurada
pelo orgao apds a promulgagao do Decreto
3.551/2000. Por esse decreto, ficou
estabelecido um novo dominio patrimonial
referente a certos bens culturais que, por suas
caracteristicas nao monumentais ou
excepcionais, escapavam das agoes de
preservagao preconizadas pelo Decreto
25/1937, a lei do tombamento, que, ja em
1937, deu origem ao Servigo do Patriménio
Historico e Artistico Nacional, o antigo
Sphan." O novo decreto, em suma, veio criar
uma politica de reconhecimento pelo Estado
da diversidade cultural brasileira,
constituindo um sistema oficial de inventario
e registro formal das referéncias culturais dos
inameros segmentos da populagdo nacional.’

O novo instrumento legal, bem como a

criagdo do Departamento de Patriménio

Imaterial no ambito do Iphan em 2004,
abriu, assim, a possibilidade de realizacao de
projetos junto aos povos indigenas, de modo
a inclui-los no contexto institucional das
agoes de preservagio. Nesse sentido, dois
projetos pilotos foram iniciados: um sobre as
referéncias culturais dos Guarani de Sao
Miguel das Missdes (RS), desenvolvido pela
12° Superintendéncia Regional do Iphan e
outro, precisamente, sobre as referéncias
culturais indigenas no alto rio Negro — AM.
Em ambos os casos, a expectativa ¢ que as
experiéncias acumuladas resultem em
propostas de politicas patrimoniais voltadas
para os povos indigenas. O alto rio Negro foi
escolhido por varios motivos, entre eles a
propria existéncia da FOIRN, talvez a
organizagao indigena de maior destaque na
Amazonia, e de sua parceria consolidada ha
mais de dez anos com o Instituto
Socioambiental — Isa. Além disso, ¢ uma
regido essencialmente indigena, com uma
populagio de mais de 30 mil pessoas
subdividida em mais de vinte grupos. Trata-
se, com efeito, de um extenso complexo
cultural que ultrapassa as fronteiras
nacionais.® Por tudo isso, a regiao parecia
atrativa ao Iphan. A reunido de S3o Gabriel
foi patrocinada pelo Departamento de
Patrimonio Imaterial e pela 1°.

Superintendéncia do érgio.
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Por se tratar de uma reuniao sobre
cultura, foram convocadas as liderancas de
alguns grupos indigenas que, no vasto rol
dos projetos atualmente gerenciados pela
FOIRN, vinham desenvolvendo atividades
genericamente definidas como projetos de
revitalizagdo cultural. Assim, foram
convidados especialmente aqueles grupos
envolvidos em processos de implantagio de
escolas indigenas diferenciadas, nas quais o
calendario, os materiais e, de um modo mais
amplo, o projeto politico-pedagogico sao
adaptados a realidade cultural das
comunidades indigenas. Assim, além de
técnicos e antropélogos, do Isa e do Iphan,
participaram da reunido os Tukano da Escola
Yupuri (médio rio Tiqui¢), os Tuyuka da
Escola Utapinopona (alto rio Tiqui¢) e os
Baniwa da Escola Pamali (alto rio Icana).
Além desses vieram também os Tariano de

lauareté, que embora ndo participem de um

Mapa do alto rio Negro, elaborado pelo Laboratério de

Geoprocessamento do Instituto Socioambiental

projeto formal de educagio indigena,
vinham manifestando vivo interesse em
registrar suas historias de origem e retomar
antigas praticas rituais e que desde o ano
anterior vinham se dedicando a levantar uma
maloca em lauareté, principal centro
missionario do rio Uaupés, onde atualmente
residem cerca de trés mil pessoas
pertencentes a varias etnias indigenas.
Embora nao se tratasse de uma escola, esta
maloca vinha sendo apoiada pelo mesmo
projeto através do qual as novas escolas
estavam sendo criadas.

No primeiro dia, houve uma apresentagio
geral a respeito da politica de registro dos
chamados “bens culturais de carater
imaterial”, e de seu instrumento técnico
correspondente, o Inventario Nacional de
Referéncias Culturais — INRC. Explicou-se
que este inventario ¢ o modo pelo qual se
procede a um mapeamento das referéncias
culturais de uma determinada regiao: “o
INRC é um instrumento de conhecimento e
aproximagio do objeto de trabalho do
Iphan”, tendo como principal objetivo
“identificar e documentar bens culturais”
(ver Corsino, 2000). Esses bens, para fins de
inventario, sao classificados de acordo com
as categorias ja estabelecidas pelo proprio
decreto. Sao elas: a) celebragdes (“rituais e
festas que marcam a vivéncia coletiva do
trabalho, da religiosidade, do
entretenimento e de outras praticas da vida
social”); b) formas de expressao
(“manifestagoes literarias, musicais, plasticas,
cénicas e ludicas”); c) saberes
(“conhecimentos e modos de fazer
enraizados no cotidiano das comunidades”);
e d) lugares (“mercados, feiras, santuarios,

pragas e demais espagos onde se concentram



e reproduzem praticas culturais coletivas”).

Para todas as quatro categorias buscou-se
sugerir exemplos locais, com evocagbes aos
dabucuris (rituais de troca como
celebragoes), aos benzimentos (encanta¢des
xamanicas como formas de expressao), aos
cacuris (armadilhas de pesca como saberes) e
a importancia das cachoeiras como locais de
emergéncia mitica dos grupos (lugares). E
assim, embora o assunto apresentasse alguns
aspectos juridicos que nao eram
prontamente acessiveis a plateia, além de
uma linguagem baseada em nogdes
institucionalmente muito marcadas — tais
como patriménio, tombamento, registro,
salvaguarda, bens moveis e imoveis,
monumentos, pedra e cal e, principalmente,
referéncia cultural —, os presentes
demonstraram grande interesse pelo tema, o
que pode também ser confirmado nas
reunides em grupo do dia seguinte. Essas
reunides menores foram a ocasido para que
os grupos presentes pudessem manifestar
um interesse notavel pelo assunto.

Com efeito, as novas escolas que vém
sendo implantadas através do projeto de
educagio priorizam a valorizagao das linguas
e conhecimentos indigenas, constituindo
uma reagao ao sistema escolar vigente na
regiao que, tendo se originado a partir da
chegada dos missionarios salesianos nas
primeiras décadas do século XX, sempre se
pautou no sentido de promover a civilizagdo
dos indios. Concretamente, esse projeto esta
proporcionando uma inversao radical do
papel que, historicamente, a educagao
escolar desempenhou no rio Negro. Se, no
passado, a escola serviu como instrumento
por exceléncia da campanha missionaria

contra as culturas e as linguas indigenas,

atualmente passa a ser vista como fator de
fortalecimento cultural. Isso se da na medida
em que, na construgao de novos curriculos
escolares, os grupos envolvidos buscam
conciliar a incorporagao de novos
conhecimentos a conteudos culturais
proprios. De modo importante, esses
processos vém ensejando o registro de varios
tipos de conhecimento indigena através de
produgao literaria e de materiais didaticos,
sejam aqueles relacionados as suas
tecnologias e formas de manejo de recursos
naturais, como também as histérias contadas
pelos mais velhos, os mitos e os rituais.

De modo geral, a adesao crescente ao
projeto de educagio reflete um amplo
interesse por parte dos grupos indigenas dos
rios Uaupeés e I¢ana em registrar cultura dos
antigos para as novas geragoes, que lhes
parecem cada vez mais voltadas para as coisas
da cidade e dos brancos. Assim, além da
implantagdo das escolas indigenas, a FOIRN
vem, paralelamente, apoiando a publicacao
de livros de autores indigenas através da
cole¢ao Narradores Indigenas do Rio Negro*
(ja com seis volumes publicados de mitologia
— Desana, Tariano, Baniwa e Tukano). Esses
materiais somam-se as numerosas cartilhas e
livros didaticos e a uma série de CDs
elaborados pelos Tuyuka com seus cantos
cerimoniais. Ja representam um volume
significativo de registros culturais, todos eles
assessorados por antropologos com
experiéncia de pesquisa na regiao.

Pode-se dizer que essas experiéncias
forneceram uma chave de leitura a exposigao
apresentada por funcionarios do Iphan a
audiéncia indigena entdo reunida na maloca
da FOIRN. Como resumiram os Tariano,

« ’ /
agora [0} governo também esta querendo
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apoiar o trabalho que ja estamos fazendo”. A
avaliagdo, portanto, ¢ de que algumas das
agdes que a FOIRN vém estimulando nas
comunidades ja estdo dando passos
significativos na dire¢ao de um inventdrio
cultural. A proposta do Iphan foi, dessa
maneira, muito bem acolhida, e interpretada
como uma iniciativa oficial que vem
respaldar e fortalecer todas essas iniciativas.

A reunido teve, também, pelo menos um
efeito pratico imediato, pois, de saida, os
Tariano reivindicaram apoio para a finalizacao
da maloca que estavam levantando em
lauareté, argumentando ser um espago de
fundamental importancia para levar adiante
seus intentos de registrar suas historias e
cantos e retomar antigos rituais. O saldo dos
recursos disponiveis para a realizagdo da
reunido lhes foi entdo entregue para que,
ainda na cidade, pudessem adquirir grande
quantidade de géneros alimenticios —
quantidade suficiente para que pudessem
animar toda a sua comunidade no trabalho de
finalizacao da maloca. Por esse motivo, a
interlocugdo prosseguiu especialmente com
eles nos meses seguintes. Havia a expectativa
da inauguragao da maloca, que infelizmente
ndo pode ocorrer na data marcada, sete de
setembro, ja que um forte temporal danificou
parcialmente sua estrutura. Mas enquanto
cuidaram dessa constru¢ao, nio deixaram de
refletir sobre o que ouviram naquela primeira
reuniao sobre patrimoénio cultural.

Assim, enquanto os Tuyuka cogitaram dar
continuidade ao registro de suas ceriménias
e cantos (como celebragdes ou formas de
expressao) € os Baniwa a registrar a marca
Arte Baniwa — através da qual esse grupo vem
comercializando grande quantidade de

cestaria com grandes empresas, como Tok

Stok e Pao de Agucar (ver Isa e Oibi, 2001)
— como um saber, os Tariano passaram a
conjecturar a possibilidade de proceder ao
registro de seus lugares sagrados, o que, de
seu ponto de vista, implicava diretamente
num registro sobretudo visual, isto ¢,

fotogréfico. Por que esse interesse?

Passa-se que os Tariano, ainda que
participem do sistema de exogamia
lingiiistica que liga os diferentes grupos do
rio Uaupés entre si — isto ¢, 1a ndo se casa
dentro do proéprio grupo —, ocupam ai uma
posicao peculiar. Ao contrario dos demais
grupos, sdo originarios da bacia do rio
Igana, ao norte, tendo se fixado no Uaupés
ainda em periodo pré-colonial.’ Vieram
entao a ocupar uma extensa area no
territorio dos grupos tukano, dos quais
passaram nao apenas a obter esposas em
troca de irmas, mas também
progressivamente a adotar a lingua. O
centro da area dos Tariano no Uaupés é
lauareté-cachoeira, termo da lingua geral
traduzido por Dzaui-pani na antiga lingua
tariano, ou Yai-poewa na lingua tukano: em
todos os casos, “cachoeira da onga”. Esta
localidade faz parte, dessa maneira, das
historias de origem dos varios grupos que
ali residem atualmente. Nessas extensas
narrativas, o surgimento e crescimento dos
diferentes grupos do Uaupés sao
tematizados na forma de sucessivos
deslocamentos espago-temporais, através
dos quais a memoria social articula os
eventos da época da transformagao mitica
aqueles que ja fazem parte de trajetérias

historicas particulares. Fontes de féormulas



xamanicas e de performances rituais, as
narrativas mito-historicas do Uaupés
definem ainda territorios que, sem
apresentar fronteiras precisas, se estendem a
partir de certos pontos culminantes, por
assim dizer, da saga de cada um dos grupos.
Na visao dos grupos tukano, o
povoamento do rio Uaupés se deu através da
viagem da cobra-canoa dos ancestrais, que em
seu ventre trouxe os ancestrais indigenas ate a
cachoeira de Ipanoré, localizada no médio
curso do Uaupés, de onde sairam para terra
através de um buraco existente em uma de
suas lajes. A partir dai, separam-se e cada um
vai buscar seu proprio lugar. Os Tukano
propriamente ditos estabeleceram-se no
igarapé¢ Turi, afluente no baixo rio Papuri
(cuja foz se localiza no Uaupés, a altura de
lauareté). Foi ali que Doétihiro, seu lider e
ancestral, fixou moradia para sempre na serra
da Garg¢a, na verdade uma casa invisivel aos
humanos de hoje — “esta la até hoje sentado
em sua casa”. Ali, como dizem, ¢ a
“verdadeira terra dos Tukano”, onde se
tornaram definitivamente humanos. Ali
viveram por muito tempo e cresceram
casando-se com mulheres de outros grupos.
Eles sdo capazes de listar um extenso
conjunto de nomes de lugares nas cabeceiras
desse igarapé, onde seus varios clas viveram
no passado. O igarapé¢ Turi ¢, assim, descrito
como ponto de partida de um processo de
dispersao de longo alcance, pois dali os
Tukano ocuparam varias localidades nos rios
Papuri, Tiqui¢ e Uaupés. Um detalhe
importante que fazem questao de frisar,
porém, ¢ que, ao sair do Turi, viveram por
certo tempo em lauareté, de onde se
retiraram somente quando os brancos

comegaram a chegar para pedir gente. Eram

militares, que vinham do rio Negro
arregimentando trabalhadores para a
construgao do forte de Sao Gabriel da
Cachoeira. Aqui ¢ possivel sugerir uma
datagdo, pois a construgao desse forte pelos
portugueses ocorreu na segunda metade do
século XVIII. A essa altura, os Tariano ja
haviam chegado do Igana, e sob sua guarda os
Tukano teriam deixado, antes de adentrar o
Papuri, a cahoeira de lauareté. Eo que
relatam os Tukano que, bem mais
recentemente, voltam, em busca de escola,
saude, mercadorias e dinheiro, a se aproximar
novamente de lauarete, onde sua populagao
soma atualmente mais de 600 pessoas.

O surgimento dos Tariano se da através de
processo semelhante, que envolve
igualmente uma extensa jornada através do
curso dos rios seguida pela emergéncia dos
ancestrais de varios grupos atraves das pedras
de uma cachoeira — o motivo da cobra-canoa
encontra-se ausente de suas narrativas, e a
descrigao do trajeto que perfazem tem um
carater mais espiritual. Mas nesse caso trata-
se da cachoeira de Uapui, localizada no alto
rio Aiari, afluente do rio I¢ana, onde tém
origem junto com outros grupos de lingua
arawak, como os Baniwa. A partir dai
rumaram em dire¢do ao sul, por uma curta
via terrestre que permite passar com
facilidade do Igana ao alto Uaupés. Tal como
ocorre entre os Tukano, ¢ entdo que os
Tariano irao tornar-se definitivamente
humanos. Assim, Ipanoré e Uapui sao locais
considerados o centro do mundo pelos Tukano
e Tariano, respectivamente. Locais de
transformacao mitica, que marcam as etapas
finais do processo de gestagao da
humanidade, sao, a0 mesmo tempo, locais de

separagao dos diversos grupos que hoje
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vivem na regiao. E sua separagao que instaura
a exogamia: a partir de entao, o crescimento
dos grupos, uma vez estabelecidos em seus
lugares proprios, vai ocorrer via reprodugao
sexual.® Para os Tariano, tal processo se
conclui com seu estabelecimento em
lauareté, onde seus ancestrais miticos irao
fixar-se para sempre. Para eles, lauareté ¢ o
equivalente daquilo que o igarapé Turi
representa para os Tukano. E em algumas das
versoes da narrativa tariano nos damos conta
de que eles haveriam descido o Uaupés até
Ipanor¢, de onde alguns grupos retornaram
rio acima. Os principais grupos tariano,
considerados hierarquicamente superiores,

se estabeleceram entao em lauareté, onde se

teriam encontrado com os Tukano, que logo
passaram a chamar de cunhados. E ainda
hoje o principal contingente dessa etnia
encontra-se em lauareté, onde soma cerca
de 850 pessoas.

lauareté ¢ hoje quase uma cidade, com
colégios, hospital, energia elétrica, correios,
televisao, pista de pouso, pelotao do exército
e um ativo comércio indigena. Até meados
dos anos 80 do século passado, eram quatro
as comunidades Tariano em torno da missao;
hoje sdo dez comunidades que, apresentando
uma média demografica muito acima da
usual (de 250 a 400 pessoas), e em relagao

de contigiiidade umas com as outras, s3o

consideradas bairros ou vilas, isto ¢, partes de




um conjunto maior que ja apresenta feicoes
urbanas. Em geral, considera-se que o fim do
internato que os salesianos mantiveram ali
por décadas foi a principal causa dessa
explosdo demografica. Sem os meios usuais
para manterem as criangas freqiientando os
bancos escolares, muitas familias passaram a
fixar residéncia permanente em lauareté.
Inicialmente, cresceram as antigas
comunidades dos Tariano, que se viram
obrigadas a ceder espago de moradia, como
tambem para abertura de rogados, a seus
cunhados Tukano, Pira-Tapuia, Wanano e
assim por diante. Em seguida, os padres

passaram a ceder as areas por eles ocupadas

com pastos € ro¢as, no passado, para a

formagao das novas comunidades. Nesse
contexto, a gestao dos assuntos comunitarios
¢é crescentemente envolvida em novas
dificuldades. As familias de uma mesma
comunidade de origem encontram-se, via de
regra, dispersas em diferentes bairros, o que
reflete a circunstancia especifica da chegada
de cada uma delas ao povoado. As criangas e
os jovens passam grande parte do tempo no
colegio e desfrutam de uma convivéncia bem
menos intensa com pais e avos. Boa parte do
dia ¢ gasta em frente do televisor. E, assim, o
comentario mais freqiiente em torno das
dificuldades enfrentadas em lauareté diz

pégina anterior

respeito a um certo descontrole da juventude,  Pedra do Abacate.

que se traduz concretamente em muitos Pedra do Gavido.
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casos de briga por ocasies de festas ¢ em
gravidez precoce.

Outra linha de tensao que se pode
perceber no cotidiano de laureté relaciona-
se, precisamente, a um debate nem sempre
explicito referente as prerrogativas
reivindicadas pelos Tariano e pelos demais
grupos de lingua Tukano quanto a quem sao
os moradores legitimos de lauareté. O debate
refere-se diretamente a situacdo de
urbanizagao do lugar e a convivéncia
incontornavel que a nova situagao imp0s a
esses grupos. Esses fatos, que fazem parte da
historia recente de contato dos indios do
Uaupés com a sociedade nacional, acionam e
opoem com freqiiéncia cada vez maior, e
particularmente quando se trata de apaziguar
atritos entre co-residentes pertencentes as
diferentes etnias, diferentes interpretacdes
sobre quem, afinal, chegou primeiro a
lauareté. O fato ¢ que, para além das
contradigdes, todos parecem concordar que
lauareté ¢ uma localidade do rio Uaupés
onde as trajetorias de dois dos principais
grupos indigenas da regido se cruzam. Além
de sua posigao estratégica — de convergéncia
das comunidades dos rios Uaupés e Papuri
—, que influenciou decisivamente sua escolha
para sediar o principal centro missionario do
Uaupés, trata-se, assim, de um lugar cujas
prerrogativas para o estabelecimento de
novas comunidades sdo disputadas pelos
Tukano e pelos Tariano. Embora seja dificil
avaliar, ¢ possivel aventar que a concentragao
demografica e, assim, o processo de
urbaniza¢ao em curso também resultem
dessa caracteristica particular: para além das
facilidades em termos de educagdo, satde e
renda, muitos grupos parecem julgar-se no

mais pleno direito de viver e criar seus filhos

ali. Por tudo isso, lauareté ¢ uma localidade
unica no contexto regional.

A situagdo incomoda, sobretudo, aqueles
moradores Tariano das comunidades mais
antigas. Alguns deles reivindicam maior
respeito as prerrogativas dos Tariano por
parte daqueles que vieram se estabelecendo
no povoado nas tltimas décadas, em
particular quanto a seus direitos sobre as
terras circunvizinhas ao povoado e aos
melhores locais de pesca. Esta posigao é
mais nitidamente perceptivel entre os
membros dos bairros de Sao Pedro e Santa
Maria, situados na margem oposta a Missao.
No passado, os primeiros moradores dos
dois bairros formaram uma unica
comunidade, composta pelos membros de
um cla Tariano de alta hierarquia, os
Koivathe, cujos antepassados ali viviam em
duas grandes malocas, por ocasiao da
chegada dos salesianos. Foram alguns
membros desse cla que vieram a Sdo Gabriel
para participar da reunido promovida pelo
Iphan na maloca da FOIRN.

Como dissemos acima, contando com
alguns recursos disponibilizados pelo projeto
de educagio, eles vinham mobilizando os
moradores das duas comunidades para
levantar uma maloca com a mesma aparéncia
e no mesmo local em que viveu um de seus
antepassados de grande prestigio em lauarete,
o antigo tuxaua, Leopoldino, que em 1927
recepcionou os salesianos em lauareté.
Celebrado na crénica missionaria como um
dos mais importantes chefes indigenas do
Uaupes e grande colaborador da obra
missionaria, Leopoldino, dizem seus
descendentes, morreu, no entanto, de
tristeza. “Despojado de suas riquezas”, e ja

doente, derrubou sua maloca e foi viver no



baixo rio Negro, onde morreu anos mais
tarde. As riquezas a que se referem os Tariano
de hoje dizem respeito especialmente a uma
caixa de enfeites cerimoniais ¢ a um conjunto
de cantos rituais. Esses adornos, considerados
sagrados, eram usados nos rituais de troca e de
iniciagao, quando eram exibidos os cantos e
dangas distintivos de cada cla. Com a nova
maloca de lauareté, os Tariano do cla Koivathe
intentam retomar essas praticas antigas,
como, alids, ja vém experimentando nas festas
da comunidade. Conjecturam ainda reaver sua
caixa de enfeites ha décadas entregues aos
padres e que, segundo informagdes que ja
circulam em Jauareté, se encontra depositada
ao lado de muitas outras em um museu
mantido por freiras salesianas em Manaus.”

Os homens que estao a frente dessa
iniciativa apontam como sua principal
motivagao a necessidade de proporcionar aos
jovens as condigbes basicas para que possam
apropriar-se do conhecimento ancestral dos
Tariano, sem o qual nao poderao ser alguém
futuramente. Esta afirmagao tem muitas
implicagGes, pois além de expressar uma
preocupacao em garantir aos mais novos uma
referéncia identitaria diante do mundo dos
brancos — se entram em uma universidade, as
pessoas vdo lhes perguntar quem sdo —, quer
também persuadi-los a adotarem certos
comportamentos tradicionalmente
valorizados. Um deles, ao comentar a
situagdo atual de lauareté, ¢ enfatico: Com
tanta gente amontoada aqui em lauarete, jd ndo se
pode esperar que os nossos filhos respeitem as mogas
como se fazia antes. Com essa afirmagdo, ele
alude a uma conseqiiéncia do crescimento
demografico do povoado atualmente muito
debatida pelas pessoas. Trata-se do

diagnostico corrente de que essa

concentragao de gente sem precedentes ja
nao permite que a juventude adquira um
conhecimento apropriado sobre o mapa das
relagSes sociais no qual sua familia se insere.
E isso passa a acarretar problemas sérios no
que diz respeito a observagao das unides
conjugais apropriadas ¢ a intensidade da vida
sexual dos jovens. Mencionam também o fato
de que hoje ha muitos alunos no Colégio que
nao sabem dizer a qual cla especifico
pertencem, pois ja nao receberam tal
informacao dos seus proprios pais. Cumpre,
pois, garantir que certas coordenadas sociais
de relacionamento entre os grupos sejam
devidamente transmitidas aos jovens que
nasceram e cresceram em lauareté.

Na verdade, o plano ¢ também uma
tentativa de recuperar um prestigio que, no
passado, este cla Tariano parece ter
experimentado mais efetivamente. Com
efeito, as hierarquias sociais entre os grupos
indigenas do Uaupés expressam-se de
maneira ambigua em Jauareté. Entre os
segmentos que, tal como os Koivathe,
reivindicam a posi¢do de chefes, nota-se um
inc6modo reinante, que diz respeito ao fato
de que tais posi¢es, segundo eles proprios
apontam, deveriam ser objeto de
reconhecimento por parte dos segmentos
inferiores. Vivendo em bairros multiétnicos,
pessoas que em seu contexto de origem
contavam com meios para afirmar uma
posigao hierarquica — como a promogao de
festas e rituais — ja nao dispGem dos
mesmos recursos, pois aqui cabe participar
do dia-a-dia de uma comunidade onde seu
voto vale tanto como o dos demais na
elei¢ao do capitao. Esse estado de coisas
tanto impede o reconhecimento da sua

posicdo por outros, como nao facilita as
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ocasiOes nas quais as prerrogativas
tradicionais poderiam vir a ser enfatizadas.
Ao contrario, como em geral se comenta
em lauareté, com os padres foi introduzida a
histéria de que “todos sdo irmaos”, e as
diferengas entre os grupos passaram a ser
minimizadas. Antes cada qual tinha seu
proprio lugar para morar; agora todos
querem vir para lauareté, e os moradores
antigos foram exortados pelos missionarios
a ceder espaco para familias de outras
etnias. Nesse contexto, as iniciativas de
revitalizar a cultura constituem ainda uma
reagdo a uma tendéncia de indiferenciagao
que parece ser pressentida cotidianamente
por varios dos moradores de lauareté.

E preciso, pois, “organizar lauareté”,
afirmam os Tariano Koivathe, valorizando a
cultura dos antigos, que era a propria
civilizacao que os indios ja desfrutavam antes
da chegada dos padres. Eles dizem que se os
Tariano tivessem saido de lauareté para
invadir a terra de outros, ninguém iria
gostar, de forma que aqui, eles, os donos do
lugar, deveriam ser mais respeitados. Assim,
a formulagdo de um discurso explicito sobre
a cultura tariana insere-se em um contexto
de alta complexidade politica, no qual o
conhecimento e a interpretagao das historias
contadas pelos antepassados prestam-se tanto
para cuidar dos mais novos — dentro do
proprio grupo — como para afirmar
prerrogativas — em face de outros grupos.
Ao que parece, ¢ por isso que os Tariano, ao
tomarem conhecimento da nova politica de
patriménio imaterial do governo, optaram
por um registro no Livro dos Lugares. Pois,
como tentaram nos demonstrar meses
depois: “nossa historia esta escrita nas pedras

da cachoeira de lauareté”.

* %%

De posse de um mapa detalhado do
povoado, visitamos lauareté muito
rapidamente, em novembro de 2004, com a
finalidade de elencar e plotar algo a que ate
o momento os Tariano vinham se referindo
como seus lugares sagrados. Nao nos davamos
conta, naquele momento, de que havia
naquilo tudo uma imprecisao que nos iria
assaltar meses depois: afinal de contas,
estavamos falando de um ou de inimeros
lugares? A questdo, evidentemente, ndo
perturbava os Tariano, cuja obstinagao se
concentrava em mostrar como sua histéria
podia ser ilustrada através de um passeio
pelas pedras, lajes, fendas, paranas e ilhas
que, num extenso trecho do rio Uaupés,
conformam a cachoeira da onga. Nessa
ocasiao, assinalamos com eles um conjunto
de mais de vinte pontos que deveriam ser
visitados em fevereiro ou marc¢o do ano
seguinte, quando as aguas do Uaupés
estivessem no seu nivel mais baixo. Era
imprescindivel também que viéssemos
munidos de instrumentos que permitissem
um registro daquilo que irtamos ver:
paralelamente a narrativa que se faria in loco,
era preciso fotografar e, se possivel, filmar
aquelas pedras. Pois tratava-se de um
testemunho visivel, uma prova material dos
conhecimentos que os Tariano queriam
registrar com o apoio do Iphan.

Ja em fevereiro de 2005 estavamos em
lauareté novamente (Geraldo Andrello pelo
Isa, Ana Gita de Oliveira pelo Iphan e
Vincent Carelli, videodocumentarista da
ONG Video na Aldeias). Durante dez dias os
Tariano Koivathe puseram-se inteiramente a

nossa disposi¢do para efetuar o trabalho. Ao



longo desses dias, realizaram um esforgo
notavel, debatendo entre si e recitando de
maneira formal e solene uma histéria que se
passou em lJauareté muito tempo antes do
surgimento da atual humanidade (Tariano,
Tukano, demais grupos e brancos). Tratava-
se da historia dos Diroa, seres miticos
associados ao sangue do Trovao, o Avé do
Mundo que, de maneiras variadas, aparece
na mitologia de todos os grupos da regido. A
narrativa dizia respeito, assim, ao tempo
primordial da pré-humanidade, a um mundo
povoado por divindades criadoras que
buscavam fazer surgir rios, animais, plantas e
verdadeiros seres humanos. A respeito desse
tipo de relato, algumas pessoas de Jauareté
costumam fazer uma analogia esclarecedora,
apontando tratar-se do “Antigo Testamento
dos indios”. Trata-se daquilo que Christine
Hugh-Jones (1979) qualificou em seu estudo
sobre os Barasana como “era pré-
descendéncia”, um longo periodo de
gestagdo da atual humanidade, anterior a sua
organizagao social em grupos exogamicos
compostos por clas hierarquizados.

Com efeito, o relato dos Tariano a
respeito de seu surgimento no rio Aljari e
migragdo em diregao ao Uaupés ¢ precedido
por um extenso relato mitico em que sao
narrados os feitos dos primeiros demiurgos.
Além de Ennu, o Trovao, o mito fala de
outras figuras, como o casal de irmaos Kui e
Nanaio, Okomi e os irmaos Dirod que,
segundo eles, serdo os responséveis, mais
tarde, pelo aparecimento dos ancestrais
Tariano no rio Aiari. A historia se passa em
um mundo em formagao. A passagem por
diferentes lugares muito distantes dos
homens de hoje, bem como por distintos

dominios do cosmo, sdo operagtes

instantaneas na narrativa. Nesse tempo,
lauareté foi o cenario onde os Dirod
entraram em rivalidade com uma gente-onga,
yai-masa, um grupo canibal que ali vivia e
representava um empecilho para o
povoamento do rio Uaupés. A palavra
lauareté cachoeira da onga é um topoénimo que
faz alusdo a esses primeiros moradores do

lugar. Ea partir da narrativa desse mito que

Petroglifo com a figura de Okomi.

os Tariano fundamentam suas reivindicagoes
como moradores verdadeiros de lauareté, pois,
entre os grupos do Uaupés, seriam eles os
descendentes diretos dos Diroa.

A narrativa dos Tariano, em lingua
tukano, se iniciou da seguinte maneira:

No inicio, quando ndo existia nada, s6 existia
um ser [masa bahutigt, pessoa que ndo aparece],
o Trovdo, Ennu [Hipéweri Hekoapi]. Em seu corpo
ele tinha vdrios eqﬁzites, a acﬁngatara, o itaboho

[cilindro de quartzo usado como pingente de
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colar], o betdpa’ [enfeite de cotovelo feito de pele
de macaco], o yaigi [bastdo de comando], o
escudo, o kitié [chocalho de tornozelo]; também
levava seu cigarro encaixado na forquilha, sua
cuia de epadu e sua cuia de bebidas doces. Ele
vivia s6 em sua casa, no alto, e comegou a pensar
sobre a possibilidade de criar novas pessoas. Mas
inicialmente apenas pensou neles. E pensou em um
homem e em uma mulher, Kui e Nanaio. Mas ele
nao sabia ainda como faria. Pensou entdo em
preparar os meios [bahuresehe, coisas de propiciar
surgimento| para conseguir isto. Ele pegou um
cigarro, e pensou num par de pari [esteira de
talas] de quartzo transparente, num par de bancos
de quartzo transparente, em duas cuias de quartzo
transparente com seus dois suportes, em um par de
Yaigi de quartzo, em dois cigarros encaixados em
suas forquilhas e em duas cuias de epadu. Pensou
também em um par de escudos e também em um
par de maha poari [acangataras de penas de
arara| e em dois pares de brincos de ouro. Pensou
ainda em um par de itaboho e em dois pares de
kitio. Também pelo seu pensamento, enchia as
cuias com bebidas doces: suco de buiuiu, suco de
abiu, suco de wery, caldo de cana, suco de ingd,
mel de abelhas e suco de cucura. Eram vdrias
espécies dessas ﬂutas. Depois disso, ele fumou seu
cigarro e soprou a fumaca no chao e todas as
coisas que havia em seu pensamento apareceram
ali. Kui e Nanaio apareceram também, e
sentaram-se nos bancos de quartzo, que estavam
sobre os paris. Eles ndo eram pessoas como nds,
pois seus corpos ndo eram ainda como 0s nossos.
Nos os chamamos de Tta-masa, literalmente
“gente pedra”[em tariano, hipada-nauiki], ndo
porque fossem feitos de pedra, mas porque a
durag¢do de sua vida ¢ indeterminada.

Conta-se que muitos outros ita-masa
surgiram no comego do mundo, incluindo

varios tipos de gente (masa). Eles se

distribuiram ao longo dos rios ¢ vieram a
formar muitos acidentes geograficos, sendo
uns de boa indole, outros nao. Eles vivem até
hoje nas pedras das cachoeiras e nas serras
que, na verdade, sdo suas casas. Os Tariano
apresentam uma lista extensa deles, alguns
associados a animais como a onga, a anta, o
tatu, o macaco zogue-zogue, a borboleta,
outros tendo apenas nomes sem traducao e
com atributos muito distintos, como um ser
chamado Okémi. Os ita-masa mencionados
no mito moram nas imediacGes de lauareté,
em pedras, paranas e ilhas que existem na
acidentada regiao do povoado — com
corredeiras, pedrais e a encachoeirada foz do
rio Papuri. Okémi morava em uma parte
elevada do povoado, conhecida hoje como o
“morro do Cruzeiro” — onde, alias, se situa
atualmente o bairro do Cruzeiro.

Em uma das partes da cachoeira de
lauaret¢ vivia a gente-onga, Yai-masa,
referida mais especificamente como Yaipiri-
pakdna-masa, gente onga de dente grande. Umas
das filhas da gente onga veio a se casar com
Yetol, o caba grande, que vivia na foz do
Papuri. Por serem xamas poderosos, os Yai-
masa sabiam que Okomi iria ser o chefe de
um grande e muito poderoso grupo. Por
isso, eles o torturaram até a morte. Muitas
das caracteristicas visiveis das pedras da
cachoeira de lauareté tiveram origem a
partir das torturas a que a gente-onga o
submeteu. Ele foi arrastado por varios
lugares e transformado em diferentes
animais e plantas até finalmente ser morto.
Esse trecho do mito da origem a uma boa
parte da extensa toponimia que se verifica
nas imediagoes de Jauareté. Eram esses
lugares que os Tariano nos convidavam a

visitar e registrar. Lugares sagrados, de seu



ponto de vista, pois, entre a gente pedra que
existiu no comego dos tempos, Okomi ¢
aquele cujo principio vital viria, de seu
ponto de vista, a tornar possivel a existéncia
dos Tariano. O tempo todo eles se referiam a
este personagem como “nosso avo”. Com as
filmagens que viemos a fazer, um deles
chegou a dizer o seguinte: “para mim, nosso
avd ja ressuscitou”. De Okdmi aos Tariano de
hoje, o processo, resumidamente, se deu da
seguinte maneira:

Os Yai-masa convidaram todos as outros
Ita-masa para um banquete em que Okomi, ja
morto, seria devorado, sendo que nenhuma
parte de seu corpo deveria restar. O cunhado
Yetoi foi também convidado, e foi o
responsavel por impedir a devoragao absoluta
de Okémi, tendo, disfarcadamente, atirado
para o alto os trés pequenos ossos de seu
dedo minimo. Mais tarde, esses ossos calram
no Uaupés com uma trovoada e se
transformaram em peixes. Foram recolhidos
por Yetor™ e sua esposa e levados para casa.
Foram postos em um matapi (trangado em
forma tubular para captura de peixes) de
defumar pimenta, onde se transformaram em
grilos e comegaram a crescer. Mais tarde, ela
os coloca dentro de um pildo usado para
socar ipadu, o qual foi vedado com breu e
atirado ao rio. O pilao boiou Uaupés abaixo,
encostando-se a outra margem. Foi entao que
os irmaos Diroa apareceram pela primeira
vez com a aparéncia humana, e ja se
chamando Kuenaka, Kali e Kui, os principais
nomes cerimoniais até hoje usados pelos
Tariano Koivathe.

O aparecimento dos Diroa resulta,
portanto, de um longo processo de
transformagao em que, inicialmente,

pequenos ossos de um demiurgo devorado se

convertem em sangue. O sangue transforma-
se em peixes e grilos sucessivamente, até
alcangar a forma humana. O processo nao é
ainda a origem dos humanos, mas de sua
forma, que vem marcada com os nomes
entdo adquiridos pelos Diroa. Os nomes,
assim, prefiguram a humanidade. O mito
segue narrando os feitos dos Diroa para
obter poderes xaménicos e os muitos
estratagemas que planejarn para matar os
filhos da gente-onga. Varios episodios se
sucedem, nos quais os Diroa sao chamados a
colaborar com os cunhados na abertura de
seus roc¢ados ou lhes oferecer dabucuris, os
rituais de troca de alimentos entre afins. A
gente-onga ja os odeia e tenta devora-los
sem sucesso. Finalmente, ao roubarem o raio
da mao direita do Trovao (um osso), os
Diroa terminam por aniquilar a gente-onga
com uma trovoada, enquanto faziam festa
em sua maloca.

’

A versao que nos foi fornecida ¢ que, apos
o fim da gente-onga, ha a subida dos Diroa a
casa do Trovao, onde sua vida ira passar a um
cigarro cuja fumaga, ao ser soprada no lago
do Trovao, vai dar origem aos Tariano. Desse
lago, eles passam a Uapui-cachoeira, no rio
Alari, através de uma zarabatana de quartzo,
e iniciam a jornada em dire¢do ao Uaupés.
Nanayo, a primeira mulher criada pelo Trovao
no comego dos tempos, ¢ quem efetua a
operagao de transportar a vida dos Diroa. Ela
o faz ao colocar seu proprio leite no cigarro.
O leite da primeira mulher, uma vez
associado ao tabaco, ¢ o que propicia que a
esséncia vital dos Diroa venha a dar origem
aos Tariano. E essa substincia imaterial que,
dizem os Tariano, continua a ser transmitida
através das geragdes junto com os nomes

Kuenaka, Kali e Kui.
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O mito da aniquilagdo da gente-onga ¢, de
fato, parte importante das narrativas miticas
de varios grupos da regiao. Ele aparece em
versoes ja publicadas da mitologia dos
Desana ¢ Tukano (familia lingiistica tukano —
ver Parokumu & Keéhiri, 1995; Fernandes &
Fernandes, 1996; Nahuri & Kimaro, 2003),
Baniwa e Tariano (familia lingiiistica arawak
— ver Cornelio et al, 1999; Tariano, 2002) e
Maku (familia lingiiistica maku — ver
Silverwood-Cope, 1990). Em todas as
versoes, 0s personagens principais sao os
irmaos que se originaram das falanges que
restaram daquele banquete macabro, onde as
ongas devoram seu proprio cunhado. O mito
tematiza assim o potencial de hostilidade
embutido nas relagdes de afinidade,
incluindo varios episodios em que as partes
se confrontam ritualmente. Para além da
prestacao de servigos na abertura de rogas
para as ongas, os cunhados sdo convidados
para festas e dabucuris, os rituais de troca de
alimentos e artefatos que ocorrem até hoje
com freqiiéncia entre grupos aliados. Nesses
dabucuris, os cunhados exibem seus cantos e
dangas e humilham, por assim dizer, seus
parceiros de troca, ao oferecer enormes
quantidades de peixes ou artesanato. Nessas
ocasides, as ongas tentam devorar os
cunhados, que se safam gragas a habilidades
Xamanicas excepcionais.

Nas diversas versoes publicadas, os
cunhados das ongas sao um grupo de irmaos
cuja avo € também uma mulher-onca. Sua
caracteristica principal ¢ a juventude, o que
lhes atribui um carater inconseqiiente e
vingativo, como também certo descontrole
sobre seus poderes xamanicos. Em todos os
casos, eles s3o associados aos seres que

vieram a criar, ou propiciar o surgimento das

atuais etnias da regido. Para alguns, eles sao
irmaos menores, ou aspectos, dos seres
criadores. No caso dos Tukano, eles sio como
que a versao jovem do demiurgo Ye'pa-
O’akihi. Como varios dos demais seres da
era da pré-humanidade, sua capacidade
transformacional ¢ marcada por seu
aparecimento através de um osso. Em lingua
tukano, sao os seres O akihf, e nas linguas
arawak, os laperikunai. A tradugao para os
dois termos ¢ a mesma: do osso. Isso remete
as poténcias primordiais de que eram
portadores esses seres. Seus feitos dao forma
e qualidade a0 mundo em que a futura
humanidade ira viver, de maneira que as
historias a seu respeito dao conta da
conformagao e da origem dos elementos
visiveis e invisiveis do mundo atual. Suas falas
e seus pensamentos — que correspondem as
sentengas formais que entremeiam os mitos
de origem — s3o as encantagbes xamanicas de
hoje, que se prestam a atribuigdo dos nomes,
a alocagdo de protegdes invisiveis sobre as
pessoas, a cura de doengas, a
despotencializagdo do carater maléfico de
certos alimentos e a feiticaria.

Esse mundo de poténcias descrito na
mitologia ¢ manejado diferencialmente pelas
etnias da regido, mas o ponto importante ¢
que suas categorias e estrutura mais gerais
sao partilhadas por todas elas. Assim, o mito
registrado pelos Tariano buscava afirmar uma
versao entre outras possiveis, com a
peculiaridade de que, como moradores de
lauareté por muitas geragdes, agregaram ao
seu relato um detalhado conhecimento da
toponimia local. Outras versoes registradas,
ainda que apontem lauareté como sendo o
lugar onde viveu a gente-onga, nao incluem

a extensa lista de nomes das pedras, ilhas e



paranas que os Tariano arrolam. Além disso,
eesse ¢ o ponto mais importante, sua versao
os coloca em linha direta com os Diroa. Isto
¢, buscam afirmar que eles, os Tariano, sao
os seus descendentes diretos, portadores de
seus nomes e, assim, de sua alma.
Curiosamente, a palavra dirod ¢ um termo da
lingua tukano, cuja tradugdo seria codgulo de
sangue, ou sangue materializado. O nome
refere-se a substancia que preenche a
cavidade 6ssea, o tutano, que possui
exatamente esse aspecto. Esta substancia ¢ a
expressao material do principio vital
transmitido pelos seres primordiais a atual
humanidade. De Okomi, passando pelos
Diroa, ¢ esse mesmo principio que hoje, de
acordo com os proprios, da vida aos Tariano.
Este ponto esta, no entanto, ausente das

versoes fornecidas pelos outros grupos.

Anotando antes de narrar.

A medida que a narrativa Tariano foi
sendo registrada naqueles dias de filmagem,
os cerca de vinte lugares iniciais foram se
multiplicando. A proépria performance
narrativa parecia induzir os narradores a
considerar a necessidade de incluir no
registro visual a casa das ongas, ponto
principal da cachoeira de Tauareté, e as
demais casas invisiveis da gente-pedra. Além
disso, sugeriam que, na baixada de volta a
Sdo Gabricl, parassemos para registrar
outros lugares do Uaupés onde os Diroa
fizeram surgir outros elementos. Foi no
retorno que viemos a saber, por exemplo,
que a casa do av6 Caba, aquele que salvou os
Diroa, era situada por um outro cla Tariano
em Urubuquara, varias horas abaixo de
Tauareté. Isso tudo provocava novas questf)es.

Por um lado, incluir todos os lugares
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mencionados na narrativa terminaria por
apontar toda a cachoeira de lauareté como o
lugar, de fato, a ser registrado como lugar
sagrado. Por outro, as diversas versoes
existentes do mesmo mito nos levava a
pensar no risco que o registro por parte do
Iphan, ao reconhecer a titularidade dos
Tariano do cla Koivathe com relagio aqueles
lugares — ou a cachoeira como um todo —,
apresentaria no sentido de privilegiar uma
versao, reificando, isto ¢, cristalizando como
patriménio reconhecido pelo Estado, sua
narrativa. Extrair a narrativa de seu contexto
usual de enunciagdo para inclui-la em um
dossié técnico parecia ser a condigao para
efetuar o registro daquela toponimia como
patriménio cultural. No fundo, seria como
reconhecer aos Tariano Koivathe o direito de
propriedade intelectual sobre o mito dos
Diroa, consignando-lhes assim a ascendéncia
sobre a cachoeira de lauareté em relacao as
demais etnias. E por varias atitudes que
outros moradores de lauareté demonstraram
naqueles dias, a empreitada nos pareceu
bastante problematica.

Com efeito, em varios niveis a iniciativa
dos Tariano Koivathe estava gerando
questionamentos. Em sua prépria
comunidade, o capitao, pertencente a outro
cla Tariano, mostrava-se descontente com o
modo pelo qual os Koivathe vinham
gerenciando os recursos que haviam recebido
do Iphan, particularmente quanto a forma de
repartir os alimentos comprados nas jornadas
de trabalho coletivo. Outro cla Tariano
manifestou explicitamente seu
descontentamento ao perceber que os
Koivathe recebiam uma equipe de
antropologos para contar uma historia e os

deixava de lado. E, por fim, o lider geral de

lauareté, o primeiro Tukano que ocupou o
cargo desde sua instituicao, veio até¢ nos para
saber melhor do que se tratava esse trabalho
sobre patriménio cultural que estavamos
fazendo. A essa altura, ja pensavamos em
discutir com os Koivathe o assunto da
titularidade, assim como a possibilidade de
envolver outros grupos no processo. Sabendo
disso, o lider geral de lauareté colocou-se
imediatamente a disposi¢ao para organizar
uma reunido mais ampla no povoado e,

assim, chamar os Koivathe para o debate.

* % %

Ficava mais uma vez bastante claro que, no
Uaupeés, o tema da cultura é extremamente
sensivel. Mencionamos no inicio o grande
interesse demonstrado pelos indios do rio
Negro de hoje em registrar cultura dos antigos.
As formas como isso vem acontecendo
privilegiam iniciativas locais, em geral
empreendidas por clas especificos que, por
circunstancias diversas, e principalmente
quando contam com antropélogos para os
assessorar, logram criar suas escolas e
produzir textos. Mencionamos também que a
FOIRN vem publicando uma colegao de
livros intitulada Narradores Indigenas do Rio
Negro, destinada a acolher manuscritos de
autoria indigena. At¢ 0 momento seis
volumes foram editados, todos eles
apresentando versdes da mitologia de origem
de acordo com a visao de clas especificos. De
modo geral, as liderangas das organizagoes
indigenas avaliam que se impde atualmente,
de maneira cada vez mais candente, a tarefa
de proceder a esses registros, argumentando
que o que restou da cultura indigena da regiao,

apos décadas de agao missionaria, corre um



sério risco. Consideram que ha velhos de
varias etnias que ainda podem narrar as
historias ancestrais, descrever os antigos
rituais e ensinar encantagoes. As vezes
afirmam que esses velhos sio como Biblias,
depositarios de uma vasta gama de
conhecimentos cuja integridade e transmissao
passa hoje também pela escrita. A geragao dos
que comegam a assumir postos de capitdo ou
de lideres de organizag¢des indigenas ¢ a que
mais freqiientemente expressa esse dilema; e
sdo seus filhos quem cada vez mais se
interessam pelas coisas dos brancos.

Ora, o modo como as liderangas se
referem hoje a cultura parece corresponder
aquilo que M. Strathern (1998:118) classifica
como uma tradigdo “valorizada e explicita”, o
que nao seria 0 mesmo que uma “tradi¢ao
nao manifesta, implicita ”. Esta tltima seria
tradigdo apenas para o observador; para o
portador ela seria simplesmente vida. Assim
sendo, esta cultura que se pretende salvar ja
faz parte, afirma Strathern, de um novo tempo,
e nao do velho mundo da cultura indigena. Ela
nao estaria, por assim dizer, em choque com
0s novos comportamentos, pois tantos estes
quanto a tradi¢ao assim reinventada fazem
parte de um novo tempo. Nessa mesma linha,
Manuela Carneiro da Cunha (2004) sugeriu
recentemente que hoje, em diferentes
circunstancias, se verifica a existéncia de dois
niveis de aplicagdo da nogdo de cultura: um,
literal, que corresponderia ao uso geralmente
observado em textos antropologicos, isto ¢,
something that, though dynamic and changeable,
would inform values and actions; outro que
corresponderia a um uso politico por parte
de seus portadores. Esta ultima consistiria
em um metadiscurso sobre a cultura; de

acordo com a autora, um analogo do kastom

melanésio, o termo vernacular pelo qual os
nativos daquela regido referem-se de maneira
reflexiva e objetificada a seus proprios
costumes (trata-se de um pidgin do termo
inglés “custom”).

Lidar hoje com a chamada cultura dos
antigos ¢ algo que esta, sem duavida, a exigir
criatividade por parte das liderangas do
movimento indigena do rio Negro, e cumpre
potencializa-la também atraves de novos
recursos. Os desafios que isso acarreta para
uma instancia de representagdo macro-
regional como a FOIRN sio intimeros, ¢ nao
ha espago aqui para enumera-los (para essa
discussao ver Jackson, 1991 e 1995). No
entanto, ¢ importante lembrar que, da otica
das liderangas, a proposta que surge agora da
parte do Iphan para um convénio visando a
realizacao do INRC (Inventario Nacional de
Referéncias Culturais) na regido como um
todo é extremamente bem-vinda, certamente,
por ensejar também um fortalecimento tanto
em relacao a arena politica local, como a uma
opinido publica externa.

No exato momento em que uma primeira
iniciativa aterrissa numa localidade como
lauareté, porém, as coisas se tornam mais
complexas, pois aqui a questao parece
manifestar-se com nuangas proprias; isto ¢, o
tema da cultura ¢ nesse ambito ainda mais
local um assunto de politica interna, e talvez
o principal deles (a esse respeito, ver
também S. Hugh-Jones, 1998). Como
viemos discutindo, conversar ali sobre
“patrimoénio cultural” nos leva a tocar na
diferenciagao hierarquica entre os grupos, e
justapor, por assim dizer, suas perspectivas
diferenciais a respeito de si mesmos e de
outrem. Assim, entre os Tariano, por

exemplo, somente aqueles reputados chefes

NAacroNnAL

E ARTISTICO

HistT6rICO

Do PATRIMONIO

REVISTA

147

escrita nas pedras

Andrello Nossa histéria esta

Geraldo



NAacroNnAL

E ARTISTICO

Hist6RrICO

Do PATRIMONIO

REVISTA

148

escrita nas pe(‘ras

Andrello Nossa histéria estd

Geraldo

se encontram, de seu proprio ponto de vista,
em posigao de reivindicar prerrogativas e de
pensar formas de organizar lauareté com
base em um discurso consciente sobre
revitalizagao cultural. A cultura é, deste
modo, ndo apenas aquilo que diferencia os
indios dos brancos, mas também aquilo que
diferencia os indios entre si. Uma afirmacao
que se ouve em lauareté ilustra bem este
ponto: “Os indios aqui em lauareté sao o
mesmo tipo de gente, porque comem a
mesma comida, o que muda entre nos,
Tukano, Desana, Pira-Tapuia, sao as
historias, os cantos, as dangas, quer dizer, a
cultura.” A cultura, portanto, aparece como
algo exclusivo dos indios, e que os distingue
entre si. Ja os brancos, com suas outras
comidas, seriam outro tipo de gente. Nao
tém cultura, pois ndo tém benzimentos ou
nomes cerimoniais, e suas coisas, isto €, as
mercadorias, o dinheiro, a escrita e os
conhecimentos, foram historicamente
classificados como civilizagao.

De modo importante, aquilo que hoje em
lauareté ¢ chamado de cultura dos antigos
configura-se como uma referéncia ao
patrimoénio material (ornamentos e
instrumentos sagrados) e imaterial (nomes,
rituais, mitos, encantagoes e cantos) que
distinguiam os clas pertencentes as hoje
chamadas etnias do Uaupés. Era esse
patriménio que, mais nitidamente no
passado, constituia a expressao formal da
identidade dos clas. Os rituais que envolviam
esse patriménio formavam também a base
das relagdes politicas entre os grupos, e era
nesse nivel que as posi¢oes hierarquicas eram
reconhecidas e consolidadas em diferentes
conjunturas. De acordo com S. Hugh-Jones

(2003), os lideres eram aqueles

que possuiam um grande conhecimento
esotérico e se mobilizavam para manter e
aumentar os bens sagrados de sua maloca, podendo
disponibilizar os recursos necessarios para
patrocinar os rituais. lais capacidades rituais

restavam-se a fortalecer sua posicdo politica.
% posi¢ao p

Em lauaretg, e na regiao do alto rio
Negro como um todo, poder-se-ia
questionar a integridade desse patriménio.
Ja vimos que uma enorme erosio se
processou em seu aspecto material, com a
obstinagao missionaria em tomar as caixas
de enfeites dos indios e destruir suas
malocas. Por outro lado, como vimos
através da narrativa dos Tariano Koivathe, o
uso de nomes cerimoniais ainda vigora —
além de um nome cristao, eles ainda dao a
seus filhos os nomes dos Diroa, que ¢,
afinal, o que os torna verdadeiramente
Tariano. Assim, poderiamos dizer que o
componente imaterial do patrimé6nio
distintivo dos clas do Uaupés parece, em
certa medida, ter persistido, apesar da
entrada na civilizagao dos brancos. Talvez seja
também por esse motivo que as vezes
ouvimos os indios do Uaupés afirmarem que
“nao perderam toda a sua cultura, mas
apenas 50%”. A meu ver, esta ¢ uma forma
de comunicar aos brancos que, apesar da
auséncia de malocas e de performances
rituais grandiosas, isto ¢, apesar de vermos
pouco, certas praticas discretas, e proprias
do espago doméstico como a nominagdo,
persistem. Ou seja, o lado imaterial e
invisivel daquilo que alguns moradores de
lauareté chamam cultura parece ter
permanecido inatingivel pelos missionarios.

Isso que estamos aqui chamando de

patriménio ¢ aquilo a que os moradores de



lauareté se referem freqiientemente como
sendo a sua riqueza, cujo valor, wapatisehé, se
explica por sua propria origem: trata-se de
itens materiais e imateriais obtidos pelos
ancestrais em sua transformagao mitica e
repassados através das geragdes de um cla.
Por isso, a expressdo na lingua tukano usada
para qualifica-los ¢ 7sd yrkisimia kidke,
literalmente, o que nossos avds tiveram. No
contexto de lauareté, comega a se tornar
importante dar nova visibilidade a este
patriménio, o que implica dar-lhe nova
forma material. E isso que move os Tariano
Koivathe em seu esfor¢o de reconstruir uma
maloca em lauareté. O registro audiovisual
de sua historia que esta sendo apoiado pelo
Iphan consiste, igualmente, em uma nova
forma de apresentagao externa — uma
objetificacdo — dessa riqueza ancestral.
Parecem, assim, constituir novos meios que
vém desempenhar a mesma fungao dos
ornamentos ¢ instrumentos sagrados que no
passado constituiam o aspecto material do
patriménio dos clas. Tal como esses objetos,
as falas ancestrais, u’ukunsehé, que incluem
os mitos, as encantagdes, 0s nomes € os
cantos, sao veiculos do principio vital
transmitido através das geragdes. E através
destes novos meios que, em suma, as
distingoes entre os clas Tariano, e destes
para com os outros grupos presentes no
povoado, podem ser reafirmadas.

As novas circunstancias sociais vieram,
portanto, engendrar uma associagao nitida
entre o negocio da revitalizagio cultural ¢ a
reafirmacao das prerrogativas diferenciais
dos grupos do Uaupés, o que leva alguns a
definir este processo virtual como uma
forma de “mostrar quem ¢ quem em

lauareté”. Um mesmo tipo de gente, ¢ certo,

porém com atributos e capacidades distintas

de acordo com sua trajetéria mito-historica.

Antes de deixar lauareté, tivemos a
oportunidade de expor aos Tariano Koivathe
nossas preocupagdes quanto a importancia
de ampliar a discussao no povoado a respeito
de todo o trabalho e do futuro e eventual
registro. Como deveriamos proceder, tendo
em vista que a cachoeira de lauareté ¢
também um lugar de referéncia para os
outros grupos? Registrar o lugar como
patriménio cultural dos Tariano ndo iria
causar estranheza aos demais? Admitindo
essa possibilidade, conjecturaram
inicialmente mudar de estrategia, sugerindo
entdo o registro do lugar de uma das
primeiras malocas que ergueram em
lauareté, onde foi feita a alianga com os
Tukano, isto ¢, onde foi tratado ha muito
tempo o primeiro casamento entre uma
moga Tukano com um rapaz Tariano. Isso
alterava todo o processo, pois ja nao se
trataria de enfatizar a identidade de um
grupo particular, mas de p6r em evidéncia as
relagdes entre os grupos, muito embora o
novo lugar proposto fosse o de uma antiga
maloca dos Tariano. Era preciso, enfim,
realizar um debate maior. Ao saber do
interesse do lider geral de lauareté em
organizar uma reuniao especifica para tratar
do assunto, decidiram marcar a reuniao para
o més seguinte, num Domingo de Pascoa,
quando a maior parte das pessoas de lauareté
podera participar.

Ainda nao sabemos se a reuniao ocorrera
de fato, mas em caso positivo sera um

evento que ira marcar, talvez mais
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efetivamente do que aquela primeira reuniao
na sede da FOIRN, a entrada dos grupos
indigenas do Uaupés em um debate mais
amplo sobre patriménio cultural e
propriedade intelectual. Cabe-nos
acompanhar de perto o processo, e avaliar
com os Tariano e Tukano em que medida a
forma como vem sendo estruturada a
politica de protecao do patriménio imaterial
apresenta ressonancias com sua prépria visao
acerca do que ¢ patriménio e da relagio entre

o material e o imaterial.
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1 Para uma introdugio geral e uma minuciosa
descrigdo do processo institucional que levou a
formulagao das bases e da edi¢ao do decreto 3.551,
ver Minc/Iphan, 2003.

2 Sobre a nogao de referéncia cultural que orienta a
nova politica, ver Londres, 2000; sobre as diretrizes
adotadas para o inventario dos bens culturais, assim
como para uma defini¢do metodoldgica da propria
idéia de “bem cultural”, ver Arantes, 2000.

3 De acordo com o Handbook of South American Indians
(ver Goldman, 1948), esta area faz parte de uma
regido maior, denominada Uaupés-Caqueta,
considerada uma “provincia cultural” e que alcanga os
seguintes limites: ao norte, limita-se pelo rio
Guaviare; a leste, pelos rio Negro e Guainia; ao sul,
pelo rio Caqueta-Japura; a oeste, pelos Andes. Na
parte barasileira, residem 21 grupos étnicos
diferentes, representantes das familias lingtisticas
Tukano Oriental (Cubeo, Desana, Tukano, Miriti-
Tapuia, Arapaso, Tuyuka, Makuna, Bara, Siriano,
Karapana, Wanano e Pira-tapuia), Arawak (Tariano,
Baniwa, Kuripako, Warekena e Bar¢) e Maku (Hupda,
Yuhup, Nadeb e Dow). Esta area cultural foi
caracterizada pelos seguintes tragos: énfase no cultivo
da mandioca amarga e na pesca, aldeias compostas por
uma unica casa coletiva ocupada por um grupo local
de parentes, rituais complexos de iniciagio masculina,
organizagao social baseada em clas patrilincares
exogamicos, entre outros (ver também Galvao,
1979). Etnologos que visitaram a regiao antes da
formulacdo da teoria das areas culturais, como Koch-
Griinberg em 1903-4 e Nimuendaja em 1927,
também a tratam como uma unidade. Nimuendajua ¢
quem primeiro formula uma hipétese sobre o
povoamento Maku, Arawak e Tukano — exatamente
nesta seqiiéncia — da regido em tempos pré-coloniais
(ver Nimuendaja [1927]1982 e para uma
problematizagao da hipotese, Wright 1992).

4 A Colegdo Narradores Indigenas do rio Negro vem
sendo editada pela FOIRN desde 1995. Até o
presente, publicou sete titulos, todos eles de autoria
indigena. Esses livros contam a historia da origem do
mundo e da humanidade de acordo com a visao dos
grupos indigenas do rio Negro. Dos sete volumes
publicados, trés foram narrados por indios Desana,
dois por indios Tukano, um por indios Baniwa ¢ um
por indios Tariano.

5 Os rios Uaupés e I¢ana sdo os dois principais
afluentes do rio Negro em seu alto curso. Com seus
subafluentes e com os rios Xi¢ e Curiciriari compsem

a bacia dos formadores do rio Negro.

6 No mundo presente, os meios de vida e
transformacao da era mitica — o tabaco, a cuia com o
caldo de frutas doces, o pensamento dos demiurgos e
os adornos obtidos junto as divindades que vivem na
casa do céu — possuem como analogos as substancias e
as propriedades dos corpos masculino e feminino.

7 Em grande medida, esses planos sao possiveis hoje
em dia também em fun¢do de uma mudanga
importante na postura dos proprios missionarios a
partir do final dos anos 70 quanto as expressoes
culturais indigenas. Sua aproximagao da pastoral
indigenista mais progressista do Cimi, bem como a
influéncia dos padres Javerianos da Colombia que
assumiram as missoes do Papuri nos anos 50, mais
propensos a Teologia da Libertagao, os fez, ja nos anos
70, iniciarem uma mudanga radical na pratica
missionaria. Foi a partir daqueles anos que, como se
recordam varias pessoas de lauareté, comegaram a
aparecer novos salesianos que, além de falarem em
promogao humana e projetos econbémicos, passariam a
recomendar aos indios que valorizassem sua propria
cultura. A mudanga de postura dos religiosos foi
também motivo de perplexidade para os indios, pois
quem poderia esperar que tudo aquilo que fora
condenado como coisas do diabo — 0 xamanismo, a
iniciagao, os instrumentos sagrados, etc. — pudesse

entdo passar a ser recomendado enfaticamente?

Nota: Todas as fotos utilizadas neste artigo sao de Geraldo
Andrello, em lauareté, rio Uaupés. Pertencem a seu arquivo pessoal

e foram tiradas em fevereiro de 2005.
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Nossa historia esta escrita nas pedras
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Ana Gita de Oliveira e Beatriz Muniz Freire

Este artigo tem por objetivo descrever
duas experiéncias-piloto, ainda em curso,
desenvolvidas pelo Departamento do
Patriménio Imaterial do Instituto do
Patrimonio Historico e Artistico Nacional
(Iphan), que colocam em perspectiva
questdes relacionadas tanto com agdes de
preservagio voltadas para os povos
indigenas, quanto com a adequagio de novos
instrumentos, recentemente criados, no
campo do patriménio cultural: trata-se da
aplicagio de Inventarios de Referéncias
Culturais junto aos Mbya-Guarani de Sao
Miguel das Missdes/RS e também da
proposta de Registro dos Lugares Sagrados
no contexto multiétnico do alto rio Negro.

Tais experiéncias inauguram politicas
patrimoniais voltadas para os povos
indigenas, langando mao dos instrumentos
criados pelo decreto 3.551/2000: o
Inventario Nacional de Referéncias
Culturais — INRC, e o Registro de Bens de
Natureza Imaterial. Por esse decreto, que
recupera preocupagdes ja presentes por
ocasiao da criagao de uma politica de
patriménio cultural no Pais, em 1937, ficou
estabelecido um novo dominio patrimonial
relativo aos chamados bens culturais de cardter

imaterial que, por sua natureza processual e

dindmica, por suas caracteristicas nao
monumentais ou excepcionais, escapavam
das agGes de preservagao preconizadas pelo
Decreto-lei n® 25/1937.

Isto significa dizer que os novos
instrumentos instituidos em 2000 passam a
organizar a retomada de politicas de
identificagao de bens culturais, ao
possibilitarem o reconhecimento, pelo
Estado, da diversidade cultural brasileira.
Dito de outro modo, a criagdo do Registro e
do INRC corresponde a uma mudanga na
maneira como o Estado percebe a cultura
brasileira e os processos de construgao de
identidades contemporaneas, nela
reconhecendo a existéncia de diferentes
mundos socioculturais e a convivéncia de
praticas e valores distintos.

Estes instrumentos e a politica
patrimonial que organizam tém como
pressuposto o entendimento de que o
exercicio da cidadania passa,
necessariamente, pelo reconhecimento da
imprescritibilidade dos diferentes sistemas
culturais. Mais ainda, que os conhecimentos,
as inovagdes e praticas orientadas por
tradi¢des estao intimamente relacionadas
com a existéncia de um povo, sao parte
constitutiva de suas experiéncias culturais e,
por essa razao, inalienaveis e irrenunciaveis.

Neste sentido, e em razao da permanente
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Participagcao dos
Guaranis em evento
civico. SGo Miguel das
Missées, Rio Grande
do Sul, 2004.
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construgao dos simbolos e signos
estruturantes dos processos de produgao de
novas identificacdes locais (Hall-2003), o
campo do patriménio cultural constitui, na
modernidade, lugar focal para articulagao
entre tradi¢des locais e constituicao de
direitos culturais.

O chamado patriménio imaterial, objeto
das agGes aqui comentadas, esta ancorado na
no¢ao de referéncias culturais, conceito cuja
historicidade remonta ao Centro Nacional
de Referéncias Culturais — CNRC, criado
por Aloisio Magalhaes, na década de 1970 ¢
que, posteriormente, com a criagao da
Fundag¢ao Nacional Pr6 Memoria, se
constituiu dominio especifico do campo
patrimonial. E precisamente da tensdo que
se estabeleceu entre o pedra e cal, expressao
que designava o conjunto das a¢oes de
protegao ao patriménio edificado,
principalmente, e as referéncias culturais,
oriundas do CNRC, no final da década de
1970 e inicio de 1980, que o campo do
patriménio imaterial se constituiu.

A Constituigdo Federal de 1988 significou
um importante avango para o entendimento
do campo patrimonial. Os artigos 215 e 216
deixaram estabelecidas as bases para a
constituigdo das politicas de preservacao ao
preceituarem que o patriménio cultural
brasileiro ¢ constituido pelos bens de
natureza material e imaterial, portadores de
referéncias a identidade, a acdao e a memoria
dos diferentes grupos formadores da
sociedade brasileira.

As referéncias culturais sao constitutivas
da diversidade cultural, categoria ampla e
politicamente abrangente. Dizem respeito
aos sentidos e valores atribuidos por

sujeitos diferenciados a bens e praticas

sociais. PGem em perspectiva até mesmo os
bens culturais consagrados pelo Decreto-lei
n°® 25/37, os assim chamados bens culturais
moveis e imoveis, por terem eles mesmo
uma carga semantica referencial para
grupos sociais e por serem indicativos de
formas historicas e estilos artisticos
definidores dos processos culturais que
ensejaram nossa condi¢ao nacional.

A criagao do Departamento de
Patrimonio Imaterial, no ambito do Iphan,
em 2004, tornou possivel o
desenvolvimento de projetos sistematicos
que tenham por objeto as referéncias
culturais dos povos indigenas, de modo a
inclui-los no contexto institucional das
agoes de preservagao. Dois projetos pilotos
foram, entao, estruturados: um voltado
para as referéncias culturais dos Mbya-
Guarani de Sao Miguel das Missoes/RS,
desenvolvido pela 12* Superintendéncia
Regional do Iphan; e outro sobre
referéncias culturais no alto rio Negro,
desenvolvido em parceria com o Instituto
Socioambiental e a Federagao das
Organizag¢6es Indigenas do Rio Negro. Em
ambos os casos, o pressuposto ¢ que 0s
conhecimentos a serem produzidos venham
a propor elementos organizadores de
politicas de salvaguarda especificas para os
povos indigenas, resguardadas suas
caracteristicas diferenciais.'

Mais do que a revisio do elenco de bens
que constituem o patriménio nacional, com
a inclusdo de outros, representativos de
segmentos sociais até entao ignorados pelas
politicas de preservagio, a institui¢ao do
INRC e do Registro de Bens de Natureza
Imaterial significa uma ampliagao da nogao

de bem cultural, compreendendo dinamicas



e singulares, dando énfase aos processos de
sua constitui¢ao e atualiza¢ao.’

Grupos sociais desconsiderados ou tidos
como coadjuvantes na formagao social e
cultural brasileira passam a ser vistos como
sujeitos cuja atuacao deve ser conhecida na
sua logica propria. Este ¢ o espirito dos
projetos que comentaremos a seguir e cuja
execugao tem sido marcada por
questionamentos quanto aos limites da
metodologia empregada (considera-se que
o INRC ainda esta em construgio,
podendo ser aperfeicoado por acréscimos e
alteragdes sugeridas pelo seu uso) e quanto
as possibilidades de aplicagao da nogao
institucional de patrimonio a grupos que
nao compartilham das concepgdes de
tempo e de memoria sobre as quais ela

esta baseada.

A presenca dos Mbya-Guarani no
municipio de Sao Miguel das Missdes
proporciona situagao tnica para uma
aproximagao patrimonial: trata-se de um
grupo indigena que se reestabeleceu em area
considerada patriménio historico brasileiro
pelo Iphan e da humanidade pela Unesco.

A ocupagdo Guarani da area onde hoje se
encontra o Sitio Arqueologico de Sao Miguel
Arcanjo ¢ anterior a era crista. Nos séculos
17 e 18, expressivo segmento do povo
Guarani, entao estabelecido no atual sul do
Brasil, na Argentina, no Paraguai e no
Uruguai, passou a viver em redugdes —
aldeamentos complexos, organizados por

jesuitas ligados a Coroa Espanhola, e

destinados a reunir nativos de modo a
facilitar sua catequese. A criagdo das Missoes
Guarani — das quais se preservam, hoje, em
solo brasileiro, quatro remanescentes — foi
parte do projeto de ocupagio do Novo
Mundo baseado, como se sabe, na fé e na
espada. As Missoes constituiram uma
experiéncia singular de contato entre nativos
e europeus, uma vez que a vida em redugao
implicou a estreita negociagao entre jesuitas
¢ indigenas, além de produzir um tipo social
especifico, o guarani missioneiro, indigena
acostumado a rotina de trabalho diario e
qualificado para executar oficios diversos,
dos quais a sociedade colonial era
extremamente carente, conforme aponta
Neumann (1996).°

O fracasso da experiéncia missioneira, a
concessao de sesmarias pela Coroa
portuguesa e, posteriormente, a chegada de
imigrantes europeus produziram novas
configuragées fundiarias na regiao,
expandindo-se a criagdo do gado
introduzido pelos jesuitas e o cultivo da
erva-mate, uma pratica dos Guarani que foi
apropriada pelos colonizadores em moldes
mercantilistas. A dispersdo que se seguiu da
populagao missioneira ¢ pouco conhecida.
Parte significativa teria retornado a seu
modo tradicional de vida, enquanto os
indigenas aprisionados na Guerra
Guaranitica foram escravizados pelos
portugueses. Sabe-se que houve
deslocamentos de missioneiros tanto para
cidades coloniais quanto para fazendas de
criagdo de gado, onde trabalharam como
pedes. Sua integragdo a sociedade local pode
ser pensada a luz das expressoes hoje
utilizadas seja para nos referirmos a

populagao mestica — como a palavra bugre,
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de sentido pejorativo —, seja para designar
pessoas nascidas na regido missioneira ¢/ou no
Rio Grande do Sul — como os designativos
indio velho e indido, que denotam amor a
terra e adesdo a determinada representacao
identitaria — a de gaicho —, a semelhanga do
que ocorre em outras areas do pais
(Oliveira: 1999, p. 199).*

Por longo tempo, a historiografia
brasileira, notadamente aquela produzida
no Rio Grande do Sul, abordou a
experiéncia missioneira na perspectiva da
obra jesuitica, entendida como ag¢ao
civilizadora, cuja importancia estaria,
sobretudo, na sua relagao com a defini¢ao
da fronteira sul do Brasil. Estudos mais
recentes feitos por historiadores e por
antropologos, baseados em fontes primarias
e em contato direto com os Guarani
contemporaneos, tém possibilitado
repensar tanto a experiéncia historica
missioneira quanto as especificidades da
convivéncia entre indios e nao-indios na
regiao em questao, bem como o
relacionamento do Iphan com os Mbya-
Guarani que freqiientam diariamente o
Sitio Arqueologico de Sio Miguel Arcanjo.

Segundo relatorio da 12°
Superintendéncia Regional do Iphan (2003),
esse grupo — hoje constituido por cerca de
250 individuos — teve inicio com o retorno,
em 1989, de algumas familias para o
municipio de Sio Miguel das Missoes, e com
o deslocamento de outras, em 1994, levadas
por veiculo de prefeitura vizinha, segundo a
qual “lugar de indio ¢ nas misses”. As
familias estabeleceram-se provisoriamente
no entorno da Fonte Missioneira e, com a
concordancia do Iphan, passaram a

comercializar seu artesanato no alpendre do

Museu das Missoes, dentro do Sitio de Sao
Miguel Arcanjo.

Em julho de 2001, foram assentados em
uma area de 237 hectares, as margens do rio
Inhacapetum, adquirida pelo governo do
Estado na gestao de Olivio Dutra, em local
distante 30 quilémetros do Sitio, na
vizinhanca de dois assentamentos de
agricultores sem terra e de fazendas. A
apropriagdo do local pelos Guarani foi lenta
e sua sobrevivéncia dependeu do
fornecimento de alimentos pela Funai e do
apoio de outras instituigbes. A
comercializacdo do artesanato assumiu
grande importancia sendo, hoje, a principal
fonte de renda do grupo.

A presenga dos Mbya em local onde, no
passado, indigenas Guarani viveram
aldeados, gerou uma situagao paradoxal,
pois o discurso do Iphan sobre a
experiéncia missioneira, a luz da
historiografia tradicional sobre o tema, esta
centrado na atuagdo dos jesuitas e no
comentario das caracteristicas
arquitetonicas da igreja ¢ da redugao. A
atual exposi¢ao do Museu das Missoes,
montada em 1985, prope uma abordagem
artistica do acervo, constituido quase
exclusivamente de imagens religiosas.
Pouco informa sobre os artifices — os
Guarani — e os processos a que estiveram
submetidos. A referéncia aos Guarani como
coadjuvantes de uma experiéncia datada,
associada a representagdo do indio como ser
pretérito, amplamente difundida no senso
comum, contrapde-se, de certo modo, a
visao dos Mbya, sentados no alpendre do
Museu, conversando em sua lingua e
oferecendo aos visitantes a oportunidade de

uma reflex@o sobre as relagdes inter-étnicas



no presente. Tal oportunidade apresenta-se,
¢ claro, para o proprio Iphan.

Foi neste contexto que o Inventario
Nacional de Referéncias Culturais comegou
a ser desenvolvido junto aos Mbya-Guarani
de Sao Miguel das Missdes, como parte do
projeto da atual gestio da 12°
Superintendéncia Regional do Iphan de
reconhecer a participagao de indigenas ¢ de
negros em processos historicos de grande
relevancia, alguns dos quais sao referidos
pelo que hoje ¢ considerado patriménio
nacional no Rio Grande do Sul, como ¢ o
caso dos remanescentes das chamadas
Missoes Jesuiticas Guarani.’

A aplicagao do INRC junto aos Mbya,
coordenada pelo antropologo Cristian Pio
Avila, com assessoramento do Dr. José
Otavio Catafesto de Sousa, teve como
objetivo inicial gerar conhecimento sobre o
grupo e sua relagdo com o Sitio de Sao
Miguel Arcanjo, possibilitando ao Iphan
atualizar seu discurso sobre a experiéncia
missioneira, associando-a aos processos
contemporaneos de constitui¢do de
identidades locais, bem como a questGes de
relacionamento inter-étnico, no presente.
Mais do que isso, o conhecimento produzido
devera dar subsidios ao Iphan para responder
as demandas que os Mbya tém dirigido a
instituicdo, demandas relacionadas ao uso do
Sitio, a construgdo de uma casa de passagem
que lhes permita permanecerem no local em
melhores condi¢Ges (ja que o ir e vir da
aldeia para o Sitio ndo se faz num mesmo
dia), a comercializacdo de seu artesanato e
ao relacionamento com o publico visitante.

A realizagao do Inventario foi bem aceita
pelos Mbya, claramente interessados em sair

da condigdo de invisibilidade a que foram

submetidos pelas circunstancias historicas ja
descritas. Sabemos, contudo, que essa
mesma condicdo tem, de certa forma,
amparado os Guarani na preservagio de seu
modo de ser e de ver o mundo, o que
evidencia a delicadeza do processo ora
vivenciado. Tal aceitagdo deve-se, em grande
parte, a habilidade dos pesquisadores,
notadamente a longa experiéncia de
convivéncia com os Guarani do antropologo
José Otavio Catafesto de Sousa. Mas pode
ser atribuida, também, a percepgao, expressa
pelos Mbya, em reunido de apresentacao da
proposta, de que se trata de uma tentativa de
‘entender o jeito de ser do Guarani’.

Ainda em fase de levantamento
preliminar, o INRC aponta como bens a
serem inventariados o artesanato Mbya e sua
musica, entre outros. Questdes relacionadas
a convivéncia do grupo com a populagio e
com institui¢cdes locais afloraram no
decorrer da pesquisa, tendo sido
documentada a participagao dos Mbya em
eventos municipais, em alguns dos quais a
relagao entre indios e nao-indios foi
tematizada. Segundo relato dos
pesquisadores, o interesse de uma
institui¢do federal em conhecer o grupo e
em documentar seu cotidiano parece estar
influenciando no modo como os Guarani
sao vistos pela populagao local. Também os
relatos miticos e sua possivel relagdo com a
regido em questdo estdo sendo pesquisados,
bem como as estratégias nativas de
referéncia ao que consideramos passado e
memdéria. O desenvolver da pesquisa
apontara as reais possibilidades de
incorporagdo, as politicas de preservacio, de
categorias locais, representativas de um

modo de ver Mbya-Guarani.
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O projeto desenvolvido no alto rio
Negro ¢ também instigante por diversas
razdes. Primeiro, porque a regiao abrangida
pela calha do rio Negro, local de habitagdo
de 22 etnias e de fronteiras nacionais —
Brasil, Colémbia e Venezuela — apresenta
uma ordem de complexidade significativa
para testar a adequagdo do INRC e do
Registro. Segundo, porque a organizagao
politica da populagio indigena da regiao
constitui-se num contexto onde o dialogo se
realiza tanto por mediag¢es institucionais
quanto étnicas.

Em maio de 2004, com o propdsito de
estabelecer um contato inicial com a FOIRN
de modo a anunciar a nova politica para
preservagao de bens culturais, fizemos uma
reuniao, juntamente com o Instituto
Socioambiental, para apresentar os
instrumentos organizadores das politicas de
patriménio imaterial e ouvir propostas.

Nesta reuniio, realizada na maloca da
FOIRN, em Sao Gabriel da Cachoeira,
estavam presentes representantes dos Tuyuka
(alto rio Tiqui¢), dos Baniwa (rio Igana) e
dos Tariano (Tauareté/Rio Uaupés). Cada um
dos grupos presentes apresentou quest()es [S
propostas: os Baniwa, dispostos a constituir
valor patrimonial ao seu projeto comercial, ja
em curso, de cestaria em aruma; os Tuyuka
tentando articular as experiéncias da escola
diferenciada com a politica patrimonial,
visando ao seu reconhecimento; e os Tariano,
que ha algum tempo tentavam retomar
elementos de suas tradi¢des, inserindo estes

elementos na contemporaneidade como

referéncias que pudessem distingui-los como
os habitantes imemoriais no contexto de
lauareté e constituir reservas de memoria a
serem salvaguardadas e transmitidas as
geragbes futuras.

Sob esta perspectiva estava em andamento
a constru¢ao de uma maloca, em Santa
Maria, como parte deste projeto que
articulava tradi¢ao e territorio, cultura e
politica, focado em um lugar considerado
sagrado ¢ referido no mito que narra a
origem e fixacao dos Tariano em lauareté.

Para os Tariano, tratava-se de, ao narrar
um mito, explicitar um projeto politico
articulador de prerrogativas territoriais e
legitimadoras de sua posi¢ao no contexto
multiétnico de lauareté, conforme pude
notar mais tarde, em campo, e em conversas
com Geraldo Andrello.

Para os Baniwa, a perspectiva patrimonial
que se anunciava apontava, de forma mais
explicita, para questoes referentes a

propriedade intelectual.

No caso da producdo coletiva, como ficaria o
produtor individual com seu produto? Porque a
producdo de urutu é do conhecimento de todos
mas os urutus sdo produzidos por individuos
que, ao reproduzirem um artesanato que ¢ do
conhecimento coletivo, realizam inovagoes

(André Baniwa, Sdo Gabriel da Cachoeira, maio

de 2004).°

Para os representantes da FOIRN,
presentes a reuniao, nossa proposta
patrimonial poderia ser vinculada a gestao
dos 10,6 milhoes de hectares de terra
indigena demarcada, conforme expressou
André Baniwa, membro da atual diretoria da

FOIRN. Para o Iphan, anunciava-se um



campo de aplicagdo dos instrumentos
voltados para politicas de preservagio
completamente novo e desafiador.

Vale mencionar que, para os povos
indigenas do rio Negro, algumas nog¢es
como a de sustentabilidade tém sido
articuladoras de agoes especificas e
estruturantes de um campo politico local
ainda organizado pelos principios da
hierarquia mitica e da exogamia lingiiistica.
Também neste campo estdo algumas
questdes postas pela modernidade, como a
necessaria capacidade para elaborar projetos
sustentdveis voltados para a fiscalizagao das
terras indigenas demarcadas e as dificuldades
inerentes em vista da extensao do territorio
indigena e da complexa socio e
biodiversidade existente, a exemplo do
isolamento das areas de rogado no rio
Uneuixi, conforme declarado pela FOIRN,
por ocasiao da 6 Assembléia Eletiva, em
outubro de 2004.

Entre tradi¢des e modernidades estao, da
mesma forma, indicativos de mudanga no
comportamento entre as mulheres. Elas
comegam a participar como interlocutoras
do contexto politico local, a exemplo da
criagdo de um departamento de mulheres,
no ambito da FOIRN, como espago
especifico de articulagao entre as associagbes
femininas existentes na regidao. A Associagao
das Mulheres Indigenas do Distrito de
lauareté — Amidi ¢ exemplo disso e, em
2002, criou um fundo rotativo, gerido pelo
departamento de Mulheres, visando ao apoio
a pequenos projetos voltados, especialmente,
para as mulheres indigenas.”

De outra forma, questGes relacionadas
com as tradi¢es locais foram expressas da

seguinte forma:

O multiculturalismo que existe no rio Negro
esconde o diferencial entre nés (...). [Isto
significa dizer que, mesmo partilhando um
substrato cultural comum], cada etnia se
dgferencia da outra por aspectos sutis nos ritos,
na produgdo do artesanato, na especialidade de
cada etnia. O que teria que aparecer seria o
diferencial. Mas, por outro lado, nem sempre esse
dgferencia] deve ser comentado, divulgado
(Higino Tuyuka — Sdo Gabriel da Cachoeira —
maio de 2004).

As intervengdes indicavam, ainda, de
modo fragmentado, preocupagtes voltadas
para a titularidade de aspectos ou elementos
culturais que se objetivavam no contexto das
dindmicas contemporaneas, postas pela
relagao com mercados locais e nacionais;
dinamicas postas na interlocugao entre as
etnias; dinamicas postas pelo agenciamento
de instituigoes governamentais, nao-
governamentais e outras.

Neste sentido, ¢ como se vera a seguir,
o projeto Tariano explicitou, em lauareté,
preocupagdes referentes a titularidade dos
elementos referenciais locais. £ que no
contexto multicultural do alto rio Negro,
parte da narrativa e dos lugares sagrados
indicados pelos Tariano das comunidades
de Santa Maria e de Sao Pedro eram
igualmente compartilhados pelas outras
etnias. Fazer a apresentagao do trabalho
expondo os interlocutores Tariano dessas
comunidades indicou, de modo claro, que
se tratava ali de afirmar o diferencial, os
elementos distintivos que conferiam a
esses Tariano um lugar de fala e de
reivindicagao legitima quanto a titularidade
sobre os lugares sagrados e narrativas

associadas.
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A provocagao tinha surtido efeito. Diante
da profusdo de sugestdes e questdes que
surgiram em maio de 2004, a tarefa
seguinte seria estabelecer um projeto. Mas
numa regiao com tais dimensoes e com um
contexto cultural caracterizado pelo
compartilhamento de padrées culturais e
por sutis diferengas entre os grupos
¢tnicos, conforme definira Higino Tuyuka,
construir um projeto de inventario seria
uma tarefa complexa.

No final de outubro de 2004, a FOIRN
realizou sua 6 assembléia eletiva. Desta
assembléia sairiam a nova diretoria e o novo
presidente. At¢ entdo, a FOIRN havia sido
presidida, duas vezes sucessivas, por pessoas
da etnia Baré. Desta vez, chegava a sua
presidéncia um Tukano. Convidada a
participar do evento tive, no ultimo dia,
cinco minutos para falar.

Ap6s a assembléia subimos o rio Uaupés
até Tauareté para conversar com os Tariano
sobre a proposta de registro dos lugares
sagrados, conforme o desejo que haviam
manifestado a Geraldo Andrello, em setembro
de 2004. O registro dos lugares sagrados, no
Livro dos Lugares do Iphan, abria uma
perspectiva diferente daquela esbogada na
primeira reuniao em Sao Gabriel da
Cachoeira. Tratava-se agora de iniciar o
trabalho de documentagdo para efeito de
inscrigdo dos lugares sagrados localizados nas
pedras que circundam as margens do rio
Uaupés, em territorio brasileiro e
colombiano, e das outras, localizadas no meio
da cachoeira. Eram varios lugares. E, naquele
momento, o trabalho consistiu em tentar

localizar no mapa, com eles, esses lugares.

Nos dias que se seguiram ficamos, seu
Pedro de Jesus, Luis Aguiar, Adriano de
Jesus, Geraldo Andrello e eu, debrugados
sobre um mapa. A localizacao dos lugares
vinha no contexto da narrativa do mito de
Ahkomi, um ser que viveu no tempo da
gente-onca ¢ que foi duramente perseguido
por essa gente. A cada batalha travada com a
gente-onca Ahkomi caia. A cada queda, um
lugar se sacralizava. As quedas seguiam-se
transformagGes de sua pessoa em outros
seres. Assim foi que ele se transformou em
Cuit-cuit (peixe), 1a na pedra do porto da
Miss3o Salesiana, para depois se transformar
em abacate, em raizes, em jacar¢, em arara,
em gavido tesoura, etc. A cada transformagao
¢ a cada queda, o demiurgo cuidava deixar
estabelecidas as condi¢des materiais de
existéncia para seus descendentes, os
Tariano, tal como sdo hoje, em carne e osso.
Mesmo perseguido ¢ derrotado, foi
deixando, nos pontos de transformagio,
cacuris, caids e matapis para que os futuros
Tariano pudessem ter peixe.

Até esse momento, a narrativa dava conta
de uns 20 lugares, aproximadamente. O
conjunto desses lugares localizados no mapa
configurava a localidade de lauareté,
incluindo-se ai o porto da aduana
colombiana e a boca do rio Papuri, afluente
do Uaupés. Pedras, igarapés, peixes,
passaros, répteis e plantas se seguiam na
narrativa do mito. A trajetéria de Ahkomi
transformava em um os varios lugares.

Naquele momento, s6 tinhamos as
localizagbes e a narrativa. Os rios Uaupés e
Papuri estavam cheios, de modo que os
lugares s6 poderiam ser visualizados em
fevereiro, quando os rios estivessem no seu

nivel mais baixo.



lauareté — Cachoeira da Onga —,
localizada na confluéncia dos rios Uaupés e
Papuri, ¢ considerado territério Tariano,
reconhecido pelos Tariano e pelas outras
etnias que atualmente vivem nesta
localidade. Coabitam neste territorio
aproximadamente 3.000 pessoas, originarias
do alto rio Uaupés e do rio Papuri,
distribuidas em familias de Arapago, Tukano,
Piratapuia, Uanano e brancos: militares,
padres e alguns poucos comerciantes.

Associado a isto, lauareté configura um
territorio de fronteiras nacionais — Brasil e
Colombia — por onde circulam, na margem
colombiana do rio Uaupés, as Forgas
Revolucindrias Colombianas — FARC e o
narcotrafico; na margem brasileira, verifica-
se movimento de tropas militares,
construgao de aeroporto e toda a infra-
estrutura requerida, além de toda a
estrutura da Missao Salesiana, implantada na
regido em 1929.

A existéncia de televisores, desde a
década de 1990, em praticamente todas as
casas das comunidades, transmitindo a
mesma programagao dos grandes centros
urbanos do pais, e a necessidade de
deslocamentos para centros urbanos
regionais, como S3o Gabriel da Cachoeira e
Manaus, para término da educagao formal
e/ou tratamento médico, constituem um
contexto premido por elementos da
modernidade, geradores de tendéncias a
dispersao dos elementos tradicionais.

Ha, ainda, por parte da geragao dos mais
velhos, uma preocupagio recorrente com a
perda dos elementos da tradigao Tariano,
especialmente pelos jovens. A dispersao dos
elementos de tradigoes Tariano se reflete no

desinteresse da geragao de jovens pelas coisas

dos antigos, pela cultura dos antigos, isto &,
mitos, cantos e dancas associadas a outras
praticas sociais.

E este o contexto de insercio do mito
que narra a chegada e fixagdo dos Tariana em
lauaretg, territorio tradicional dos povos de
lingua Tukano Oriental. Ahkomi e sua saga
marcam um territério ¢ um contexto no
qual a cultura constitui elemento organizador
de prerrogativas, de lugar de fala.

Em fevereiro de 2005, Geraldo Andrello
(Isa) e eu (Iphan) voltamos a lauareté.
Vincent Carelli (Video nas Aldeias) se
juntava a nos para iniciar a documentagao
em video. Assim, munidos de GPS, maquina
fotografica digital e filmadora, comegamos o
trabalho de localizagao das pedras remissivas
aos lugares sagrados que fixavam, de modo
indefectivel, a gesta de Ahkomi, quando da
criagdo do territorio Tariano, na Cachoeira
de lauareté, em tempos imemoriais.

O roteiro do trabalho foi elaborado por
nossos interlocutores Tariano, das
comunidades de Santa Maria e de Sao Pedro,
profundos conhecedores de sua historia.
Decidiram que comegariamos pelo marco zero
do sitio histérico. Tratava-se de documentar,
em primeiro lugar, a pedra localizada no
centro da Cachoeira de lauareté, somente
acessivel neste periodo do ano e, segundo o
que nos disseram, onde tudo comega e onde
tudo termina.

Até entdo, consideravamos apenas os
vinte lugares identificados por eles, no
mapa, quando de nossa visita em novembro
de 2004. Como supor que, uma vez iniciado
o movimento, os lugares se multiplicariam e
a narrativa se tornaria mais complexa pela
agregagao de novos elementos e, por

conseguinte, de novos lugares, desta vez
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abrangentes de localidades longe dos rios, a
caminho das rogas, pontuando antigas e
miticas malocas? Estavamos,neste ponto do
trabalho, enfrentando os desdobramentos da
saga de Ahkomi: a criagdo dos Diroa, seus
descendentes diretos inscritos na genealogia
como os antecessores dos atuais Tariano.
Estes outros lugares que comegavam a ser
identificados ampliavam o perimetro de
abrangéncia de um territorio legitimamente
constituido pelos ancestrais.®

Enquanto identificavamos as pedras
constituidas em lugares sagrados, varias
familias residentes dos bairros de lauareté e
das comunidades de Santa Maria e de Sao
Pedro retiravam pedras do rio Uaupés para o
projeto de construgao de um novo aeroporto
que a 7* Comara vem realizando. Segundo
um Tariano da comunidade de Santa Maria,
os militares nao haviam consultado o povo
para a retirada das pedras e, caso retirassem
as pedras dos lugares sagrados, seriam
amaldigoados com doengas ou até mesmo
com a morte, pois o espirito das pedras soprara

em quem mexer HE]GS.

As experiéncias realizadas pelo Iphan com
povos indigenas tém suscitado questoes de
varias ordens. Uma delas diz respeito a
adequagao do Inventario Nacional de
Referéncias Culturais — INRC e do decreto
3.551/00 para a gestao do patriménio
cultural voltada para os povos indigenas. De
outro modo, cabe pensar se as “celebragdes,
saberes e modos de fazer, formas de expressao
e lugares”, categorias estabelecidas pelo
referido decreto, de fato organizam o

entendimento sobre contextos histéricos,

culturais e politicos nos quais essas populagGes
se encontram imersas. A par disso, como
organizar politicas patrimoniais voltadas para
os povos indigenas? Como constituir direitos?
De que direitos estamos falando?

Para os Mbya-Guarani de Sao Miguel das
MissGes, a questao de sua permanéncia no
Sitio, em melhores condi¢des que as atuais
para a comercializagdo de seu artesanato, esta
explicitamente colocada. Outros interesses,
relacionados com um possivel projeto
politico de alteragao, ao menos parcial, de
sua condi¢do de invisibilidade diante dos nao-
indios, estao apenas apontados. A aplicagio
do INRC vem sendo acompanhada pelo
cacique-geral dos Guarani, José Cirilo, que
participou também das decisdes quanto a
escolha dos informantes, durante a fase de
Levantamento Preliminar.

O desenvolvimento do projeto no alto rio
Negro vem mostrando que, para além do ato
formal do registro de um bem cultural em
um dos Livros, énfase deve ser dada ao(s)
processo(s) local(is) posto(s) em curso. Mais
ainda que, para determinados contextos, a
adequagio de politicas de salvaguarda do
patriménio cultural deva ser explicitada
apenas por agdes de apoio e fomento, como
parece ser o caso dos Tariano.”

E possivel supor que se trata aqui, apenas,
de intermediar propostas que esses Tariano
vém realizando entre si, e com outras etnias
da regido, tendo por pressupostos o
entendimento que tém de seu repertorio
patrimonial, suas reservas de memoria, seu
territorio e paisagens e suas formas de
interagao e convivio.

Ha uma agenda de trabalho, articulada
por eles, que condiciona as agoes de

preservacao as categorias e dinamicas locais



que abrangem as negocia¢oes com os Tuyuka
para compra dos ornamentos sagrados
visando a retomada dos ritos que os
antepassados realizavam; o reconhecimento
das caixas que contém os ornamentos
sagrados que estao no Museu do Indio, em
Manaus, levadas pelos missionarios
Salesianos em sua obra de catequese; o
apoio a construgdo e reconstrugio da maloca
em um dos lugares sagrados, por eles
assinalados. Todas essas agbes tém por
objetivo a organizagao da ceriménia de
inauguragdo da maloca, em si mesma um
lugar de convergéncia e articulagao dos
signos e simbolos de tradigdes fixadas pelos
Tariano contemporaneos.

Outras propostas foram se apresentando
no processo. Uma delas se referia a
transformagéo da casa do antigo Posto de
Protecao aos Indios — SPI —, construida, ndo
se sabe ao certo, entre as décadas de 30 e de
40 pela 1* Comissao de Limites e utilizada,
posteriormente, pela Funai como Posto
Indigena (P.I. Jauaret¢), em um Centro de
Referéncias Culturais dos Povos Indigenas da
Regido do Rio Uaupés e Rio Papuri, na
regido fronteiriga entre Brasil e Colémbia (a
outra margem do rio). Esta proposta traz um
novo significado para a historia de contato na
regiao. E como se a populagio indigena de
Tauareté agora, ao ocupar a casa do Posto
Indigena, simbolo da politica indigenista
organizadora das formas historicas de
contato, pudesse contar essa historia de seu
ponto de vista.'

E possivel pensar que as agdes propostas
at¢ aqui fazem surgir uma gramatica de
lugares fortemente referidores do contexto
de Jauareté e cujos elementos nos ajudam a

entender dindmicas contemporaneas locais,

Visita ao Museu das Missdes, 2004.

Venda anual de artesanato — mulheres Mbyd-Guarani,

alpendre do Museu das Missdes. Sitio Arqueolégico de Sao

Miguel Arcanjo, Rio Grande do Sul, 2004.
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ensejando suportes para formulagao de
politicas de salvaguarda. Esta gramatica
expressa uma continuidade, nao linear, mas
de estilos narrativos e temporalidades miticas
— os lugares sagrados referidos na gesta de
Ahkomi, miticos e historicos; o lugar sagrado
onde se reconstroi, na atualidade, a maloca; o
lugar historico, a indicagao da casa do Posto
Indigena da Funai como Centro de
Referéncias Culturais na regiao do rio
Uaupeés e dos rios afluentes Papuri e Tiquié,
incluindo-se a localidade de lauareté.

De outra forma, a FOIRN vem tentando
implementar um projeto que tem por
objetivo a constitui¢ao de um Centro de
Expressao Cultural Indigena do rio Negro,
no contexto urbano de Sao Gabriel da
Cachoeira. Segundo seus dirigentes, este
projeto constitui antiga reivindicagdo de
liderangas indigenas de todo o rio Negro,
que buscam criar um espago para expressar sua

cultura e manifestagbes artisticas. Ainda mais,

foi pensado para ser um espago publico
permanente, para expressdo e intercambio cultural
entre as diferentes etnias do rio Negro, que
possibilite a afirmagdo da identidade, a difusdo e
comunicagdo, além de oferecer oportunidades de
_formagdo, demonstragdo, registro e memdria
cultural (Oficio da FOIRN ao Bispo D.Walter
Ivan de Azevedo).
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Alegre: Iphan,12?. Superintendéncia Regional,maio,
2003.

SOUZA, José Otavio Catafesto de. Aos fantasmas das
Brenhas: emogrqfia, invisibilidade e etnicidade de
alteridades origindrias no Sul do Brasil (Rio Grande do Sul).
Tese de doutorado apresentada a Universidade Federal
do Rio Grande do Sul. 1999.

1 As agdes implementadas pelo Departamento do
Patrimoénio Imaterial, ao tempo em que explicitam a
perspectiva dessas politicas patrimoniais, organizam os
projetos de Inventario e de Registro. Tratam do trabalho
voltado para as referéncias culturais de moradores de
ntcleos historicos tombados, da multiculturalidade em
contextos urbanos de megacidades, dos povos indigenas,
de populagdes afro-brasileiras, de populagdes tradicionais.

Ao todo, ensejaram, em 2004, 32 projetos de inventarios



e 25 de Registro, entre os quais dois voltados aos povos
indigenas.

2 Uma revisao do elenco de bens constitutivos do
Patrimonio Nacional foi iniciada nos anos 80,
resultando em importantes tombamentos como o do
Terreiro da Casa Branca, em Salvador/BA, e o do
conjunto de 48 casas representativas da imigracao
italiana, em Antonio Prado/RS.

3 Ha registros documentais de requisicao de guarani
missioneiros pela Coroa espanhola para prestagdo de
servigos militares ou em obras publicas, transporte e
construcao naval. Além de dominarem técnicas de
escultura, marcenaria, fundigao, os guarani
missioneiros eram habeis agricultores e criadores de
gado, o que lhes garantia meios de sustentarem-se fora
das redugdes, trabalhando em cidades como Buenos
Aires e nas estancias que foram, aos poucos, se
multiplicando no territério do atual Rio Grande do
Sul, apds o fracasso das Missoes.

4 Em 1750, Portugal e Espanha, que disputavam o
territorio onde hoje se localiza o Rio Grande do Sul,
firmaram o Tratado de Madri, pelo qual os Sete Povos
das Missoes seriam entregues aos portugueses em
troca da Colénia de Sacramento, que passaria a ser
espanhola. Caberia aos jesuitas conduzir a populagio
missioneira, seus pertences e seu gado para novos
povoados, localizados no ‘lado espanhol’. Os Guarani
que se recusaram a migrar, partiram para a defesa
armada das reduges, sob a lideranga de caciques como
Sepé Tiaraju e Nicolau Neguirﬁ. A eles juntaram-se
nativos Charrua, Minuano e Guenoa, inimigos dos
colonizadores. Para combaté-los, portugueses e
espanhois uniram-se num exército fortemente
armado. A Guerra Guaranitica (1754-1756) terminou
com o massacre dos nativos.

5 Outra experiéncia de aplicagao do INRC esta sendo
realizada pela 12* Superintendéncia Regional do Iphan
junto a populagdo negra de Porongos, zona rural do
municipio de Pinheiro Machado onde, em 1844,
ocorreu sangrento episédio da Guerra dos Farrapos,
no qual um pelotdo de lanceiros, constituido
majoritariamente de negros, foi dizimado, apés ser
traido por seu comandante. A Guerra dos Farrapos,
episodio emblematico da formagio histérica do Rio
Grande do Sul, ¢ referida como parte da memdria
nacional pelo tombamento das casas de lideres como
Bento Gongalves, Garibaldi e David Canabarro. A
pesquisa esta sendo coordenada pela antrop6loga Ana
Paula Comin de Carvalho, com assessoria da doutora
Dayse Macedo de Barcellos. Sio Miguel das Missoes
esta inscrita no Livro de Tombo de Belas Artes, tendo
sido tombada como patriménio historico e artistico
pelo Iphan, em 1938, e reconhecida como patriménio

cultural da humanidade pela Unesco, em 1983. O

urbanista Lucio Costa foi o responsavel pelo trabalho
de reconhecimento nacional e internacional de Sao
Miguel das Missoes. Em 1996, o Circuito
Internacional Integrado das MissGes Jesuiticas dos
Guarani foi declarado pela Unesco como uma das
quatro Rotas de Turismo Cultural Internacional.

6 Urutu — cesto produzido com fibra conhecida por
Aruma, de forma cilindrica, com desenhos
geométricos no trangado, feito exclusivamente por
homens. Tanto os povos de lingua aruaque como os de
lingua Tukano Oriental produzem urutus. Ha,
entretanto, diferencas em sua manufatura,
reconhecidas por seus produtores que podem ser
tomadas como sinais diacriticos, indicativos das
identificagdes locais.

7 Com apoio da Missao Salesiana, a nova sede da
Amidi, em lauareté, estava sendo construida pelas
mulheres indigenas, conforme registramos em
novembro de 2004.

8 Foram identificadas quatro malocas, inscritas na
narrativa, indicando momentos importantes na
trajetoria de Ahkomi e, posteriormente, dos Tariano,
tornados “gente de carne e o0sso”. Ver ANDRELLO,
Geraldo., 2004.

9 O Decreto 3.551/2000 estabelece quatro categorias
de bens culturais constituidas em: Livro de Registro
dos Saberes; Livro de Registro das Celebragdes; Livro
de Registro das Formas de Expressao; e Livro de
Registro dos Lugares. O INRC esta organizado pelas
mesmas categorias, acrescidas de uma: a das
edificagées que ndo possuem valor histérico ou
artistico, excepcional ou monumental, conforme
preceitua o Decreto-lei n® 25/37 mas que, de outro
modo, sdo referenciais para grupos sociais.

10 Esta casa foi sede do antigo Servigo de Protegio aos
Indios na regidao do rio Uaupés. No periodo entre
extingdo do SPI e a criacao da Fundagdo Nacional do
fndio, permaneceu fechada por aproximadamente 40
anos, tendo sido reaberta em1974/75, no contexto do
Plano Alto Rio Negro desenvolvido pela Funai,
concebido e coordenado pelo antropélogo Peter

Lachlan Silverwood - Cope.

Crianga Mbyd-Guarani no

Sitio Arqueoldgico de Sao

Miguel Arcanjo. Rio Grande

do Sul, 2004.

Nota: todas as imagens que ilustram este artigo pertencem ao
acervo do Inventdrio Nacional de Referéncia Cultural/iphan.
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No alto, Vanderléia. Abaixo, mdos da artesa Jovéncia Alecrim. A direita, Maria da Conceigdo. Na pdgina seguinte, mdos da artesa Maria Gomes.



Maira Santi Bihler

DESAFIOS NA COMPREENSAO DOS EFEITOS

s

LOCAIS DAS POLITICAS DE FOMENTO AO

ARTESANATO NO JEQUITINHONHA

2

O BARRO E A LIGA
DO MUNDO?

O Vale do Jequitinhonha — MG ¢
conhecido, pelos que vivem nas grandes
cidades, como vale da seca, da miséria e da
fome. O rumo da vida é morte na certa,
morte anunciada, sempre e cedo. Com
base em diagnosticos marcados por
auséncias (falta agua, falta escola, falta
desenvolvimento econémico...), o
Jequitinhonha foi alvo de diferentes agoes
do Estado. Durante os tltimos trinta anos,
a populagao que vive na area rural de
Turmalina, cidade localizada no médio
Jequitinhonha, passou por um processo de
transformacdo bastante profundo, marcado

principalmente pela abertura de canais de

comunicagdo com os grandes centros

urbanos. Este artigo se ocupara dos efeitos
locais gerados pelas politicas de fomento a
produgio e comercializagao do artesanato
em barro, caracteristico da regiao,
transformando-o em estratégia de
sobrevivéncia para as familias envolvidas. O
objetivo sera pensar em que medida as
politicas voltadas para o artesanato
garantem a comunidade as condi¢es para a
transmissao e inovag¢ao do conhecimento
implicado nesse processo de saber-fazer.
Para além disso, o texto apresenta breve
descrigdo sobre a produgao de um
documento redigido pela Associagao dos
Lavradores de Campo Alegre — ALACA,
especialmente para este niimero da Revista
do Patriménio, em que as artesas definem o
que ¢ a sua tradigdo e formulam as
necessidades que tém para dar

continuidade a ela.

O TEMPO DE ANTES

Hoje em dia, se vocé sentar um dia
inteiro para remendar, fiar, o dia nao acaba
nao. Hoje, para esperar um carro, espera
meia hora, acha que esta esperando demais.
Ninguém se presta a descarogar algodao,
catar piolho em menino. Mas nem sempre
foi assim. De primeiro, os anos custavam

passar, o dia custava desenvolver. Tempos atras,
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quando 0 galo era o relégio de nos, Dona
Jacinta, numa Sexta-Feira da Paix3o, ouviu o
padre falando no radio: Deus fez o mundo
igual ao cabo do moinho, pra multiplicar os
anos, os dias, as semanas. No comeco dos
tempos, os anos rodavam devagarinho,
demorava moer. Mas, aplicando, moi ligeiro.
Passa ligeiro. Os anos sao assim: quando for
chegando para o fim dos tempos, fim das
eras, o tempo vai correr desembestado,
moinho tocando. Dona Jacinta nao vacilou:
Do jeitinho que eu pensava! Mais tarde, Seu
Leopoldo explicou que hoje compreende
tudo. A confusdo ¢ essa: Naquele tempo de
antes, mal e mal sabia contar os meses. Ano
mesmo, se entrasse um ano ouvia falar: entrou ano
novo. Pensava: O trem agora ta todo novo! Que
todo novo que nada! Cada ano que passa, o
mundo vai ficando é mais velho. Antes de os
anos se acumularem formando o velho, eles
se repetiam, sempre recomegando.

Era um tempo em que se vivia pegado na
lavoura, sem essa andagdo de hoje. Nao tinha
carreador e carro ninguém conhecia. As
familias viviam envolvidas na terra, fazendo
cada qual a sua roga e pedindo a Deus para
as plantas ndo tomarem descaminho. O
trabalho de sol a sol, os filhos sempre ao
redor. A vida neste tempo era ritmada pela
chuva e pela seca. Plantavam milho,
mandioca e feijao. Os que tinham engenho,
plantavam cana pra fazer rapadura. Se a roga
fosse boa, o povo tinha o que comer. Se nao
fosse, era o aperto, o sofrimento.

Nesse tempo, quando estiava, as fazedeiras
de vasilhas faziam pote, panela, botija, buido,
prato, tigela. Os homens delas arrumavam
tudo nas cargas dos burros e saiam de
viagem pra vender nas matas. As vasilhas iam

junto com 6leo de pequi, rapadura e o

proprio pequi. Na volta, eles traziam café,
sal em pedra, toucinho, pinga. O caminho de
volta era uma alegriagem: tudo vendido,
comprado, pagado.

O barro nio estava separado de nada,
estava fazendo a liga entre todas as coisas do
mundo: entre Deus e o homem (porque o
primeiro homem foi feito do barro), entre a
mulher e 0 marido (ela faz, ele troca), entre
o fogo e a comida (feito panela), entre
plantar e colher (quando estia), entre a casa
e aroga (no terreiro). Entre nos, os campeiros
e os outros, mateiros. Nas paredes e no chao da
casa, nos objetos todos.

Era um tempo sofrido, mas era alegre. Era
triste, Deus perdoe, mas passava mal com
alegria. E que numa comparagao com hoje, o
povo sofria muito, mas se achava alegre.
Quando se achava em casa, se achava
contente. A saudade vem de pouquinho: Ana
tem saudades da sua roda de farinha, Timé6teo
tem saudades do gosto do arroz limpo no
pilao, Leopoldo nao esquece da farrama que,
sem mal nenhum, fazia com os primos,
Jovéncia vive com a lembranga de levar o
pote d’agua na cabega para os camaradas que
trabalhavam na roga, Celestina lembra da
zoeira dos povos dobrando o espigio,
barulhinho da voz dos homens que vinham a
cavalo, a bandeira de S3o Sebastido apontando
ainda pequenininha, a casa pronta para
receber os folides, a chuva querendo chover
pra molhar as plantas ja plantadas. A folia &
ato de devogdo, promessa sendo paga, tempo
de encontrar, lembranga de todos, sem
excegdo. Jacinta lembra da madrinha, a
parteira Mae Maria, fazendo uma boneca de
barro que segurava uma candeia na méo. A
boneca era um presente para o irmao Ricardo

que, recém-casado, ia receber pela primeira



vez a folia do Divino. Cada um lembra a seu
modo: o pedago de uma musica, os homens
que cantavam enquanto capinavam a roga.
Aquilo ndo era a dinheiro, era a dia trocado.
Mas, como se diz, tudo acaba, pra tudo tem um

fim e hojeﬁcou individual.'
CAMPESINIDADE

Na interpretagao de Klass Woortman
sobre o campesinato como ordem moral (em
oposi¢ao a uma ordem econdmica), a terra
se constitui como expressao de uma
moralidade. Nao em sua exterioridade,
como fator de produgio, mas como algo
pensado e representado num contexto de
valoragoes éticas. A terra ¢ um patriménio
da familia, sobre a qual se realiza o trabalho
e se constitui a familia como valor’
(Woortman, K., 1987:12). O autor nao
fabrica envelopes nos quais insere o camponés,
mas indica que as categorias centrais de terra,
trabalho e familia sdo orquestradas de
maneiras diferentes para expressar
campesinidade. Diz ele: “Nao encontramos
camponeses puros, mas uma campesinidade
em graus distintos de articulagdo ambigua
com a modernidade”. O saber tradicional do
campongés ¢, portanto, “uma matriz de
conhecimento e de um sistema cognitivo
capaz de redefinir em seus proprios termos
tais inovagdes” (Suarez, Woortman K.,
Motta, Woortman E.; 1983:152).

Hoje muita gente esta esmorecendo,
deixando de plantar roga, mas Maria de

Joaquim conta com orgulho:

trabalhamos toda vida, plantamos todos os
anos, trabalhamos diariamente, sem nunca

esquecer, sem nunca falhar. Por essas grotas, a

gente se entende por gente plantando roca. Ou
muito, ou pouco, td bom, agradece a Deus. Com fé

toca o barco prafrente.

E sofrido, é cansativo, mas com satide nido
ha sofrimento. Abaixo de Deus: a lavoura. A
lavoura (entendida de forma ampla, como
cultivo ndo apenas da terra, mas de uma
maneira de perceber e agir no mundo) de
quem rememora esta entre o tempo de antes
¢ o de agora. E simultaneamente meméria e
projeto. Nao cristalizada no passado
estanque, ela vive na narrativa tecida pela
lembranga, esta obstinada atividade que

fertiliza o futuro.

Os HOMENS DA
COMPANHIA

Entdao um dia chegaram os homens da
Companbhia,’ fizeram as picadas, foram
cortando os caminhos e ninguém sabia nada.*
Era perto de 1970, seu Emidio estava em
casa, 0 homem chegou e disse que era o
chefe que comandava tudo. Este homem
falou: “O senhor vai precisar mudar.” Agora
veja: Emidio foi criado na lavoura, desde
pequeno, pequeno mesmo, porque nao havia
estudo naquela ocasido. E veio este homem
estudado (que o estudo deveria servir pra
outra coisa) mandando ele sair. Seu Emidio
também ndo péde estudar nenhum dos filhos,
que trabalharam a vida toda na roga com ele.
Entao, quando o homem chegou, todo
mundo vivia daquela terra. Mas veja, como ¢
que nds vamos viver sem a roga se nds ndo
pudemos estudar que nem o senhor? E dai pra
frente, foi nesta medida. A estrada cortou a
chapada no meio. Os gerais, que eram um

infinito de pequizeiros, viraram um sem-fim
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de eucalipto. Entdo, como seu Emidio, muita
gente esta se vendo sem jeito.

Antes a chapada era do governo, ou ndo era
de ninguém, ou era de todo mundo, mas com
certeza ninguém declarava, uma terra devoluta,
que na realidade, se vocé for pensar bem,
era do povo dos buracos, era a liberdade deste
povo.” Era comum vocé encontrar com todo
tipo de bicho: veado, onga, lobo-guara, paca,
tatu, cotia, caititu, catingueiro. E tinha
também muita planta, muita madeira de
fazer casa e cerca, muito remédio e milhoes
de pés de frutas: pé de jaca araticum,
gabiroba, sapota, pequi. Tudo hoje se acabou.

A Companhia veio, trouxe maquina, trator,
quebraram tudo. Bateram dias e dias rolando o
que tinha pela frente, passando um correntao
que derrubava a vida e fazia o barulho
engrossado da voz do Diabo.® Joaquim e todo
mundo presenciou a devassa ou a devasta: a
chapada foi invadida, derrubada, tomaram conta.

O pensamento de ]oaquim:

aquilo foi para os bichos um mundao acabado.

Quando quebrou tudo, quando arregacou com
tudo, foi uma guerra. Guerra, morte e desunido. Os
bichos se revoltaram uns contra os outros porque
ndo cabiam todos no mesmo lugar. Antes, como
nos, os bichos tinham cada qual sua residéncia. Na
falta da drea, se aglomeraram todos. Como hoje se
aglomera o povo nas comunidades e nasjbve]as.
Entao a confusao é o povo aglomerado. A dgua
ﬂzltou para os bichos beberem e, se ¢ verdade que o
mundo acaba, aqui ele acabou a metade. Tem uma

parte pouca. Vocé entendeu?’

Passados alguns anos da devasta veio falta
d’dgua. Antes corria agua por todo canto,
nas cabeceiras todas. Maria de Marsalino

ainda lembra daquela agua azulinha,

assiadinha, correndo alegre. Hoje, cadé? O
lugar que Dona Rosa morava, por exemplo,
era molhado, hoje virou sequidao. Rosa
lembra com tristeza do dia em que, com os
filhos, largou a casa na roga, morada da
vida,® pra amontoar na comunidade. Nao faz
tanto tempo, uns dez anos talvez. Hoje ela,
como tantos outros, vive na comunidade,
mas ¢ a forca.

Emidio conta que a tendéncia foi cessar
com a lavoura. A sequiddo: a pessoa tem o
lugar de morar mas nao tem a terra pra
trabalhar. Os homens que tém saude,
explodem pra qualquer canto, cagando um
meio de ganhar dinheiro pra pér comida
dentro de casa. Os homens explodem pra
cidade, onde vao trabalhar na construcio
civil, ou para o sertao, onde vao catar lenha
a troco de miséria, ou para as fazendas de
café, durante a colheita, ou para a usina, no

corte de cana.’

MAs A COMPANHIA NAO
CHEGOU SOZINHA

Na mesma epoca chegou a Comissao de
Desenvolvimento do Vale do Jequitinhonha —
Codevale."” Em poucas palavras, o objetivo
central desta autarquia, criada em 1964 sob
o paradigma desenvolvimentista, era
modernizar o Jequitinhonha.' Esta
perspectiva traz em seu bojo a partilha do
mundo entre modernos/arcaicos,
avangados/atrasados, desenvolvidos/ em
desenvolvimento, presente/passado e a submissao
do segundo ao primeiro termo da oposigao.
O objetivo desta agéncia, com base num
diagnostico de pobreza absoluta, era, pelo
prazo de vinte anos, executar um plano de

desenvolvimento no vale mineiro."



Em 1972, tendo em vista que da sua
perspectiva a regiao jazia miseravel, a
Codevale deu inicio ao seu primeiro
programa de artesanato. O objetivo do
programa era comegar a suprir as caréncias
do Jequitinhonha, incentivando a
comercializagao da produgio local de pegas
no mercado ampliado, atividade geradora de
renda para as familias envolvidas. Assim, o
sinal arcaico ¢ positivado, tornando-se
qualidade de um produto popular genuinamente

brasileiro. A Codevale passou entdo a

realizar trabalhos visando aos amparo e
ﬁrta]ecimento do artesanato como atividade
cultural, sem prejudicar sua originalidade e seu
aspecto rudimentar, procurando preservar a

criatividade e estilos prdprios da regiao."

Assim, o artesanato do Jequitinhonha foi
aos poucos sendo incorporado ao mercado
de bens simbolicos, procurados por um
nicho especifico em emergéncia.
Localmente, esta nova atividade que
comegava a tomar forma produziu, ao longo
do tempo, efeitos cujas nuangas vao aléem da
resolugao das caréncias da populagao local.

Num primeiro momento, com vistas ao
desenvolvimento do artesanato como
estratégia de sobrevivéncia, a Codevale promoveu
em campo oficinas ministradas pelas artesas
mais experientes que ensinavam as mais novas
aquilo que sabiam. A oficina figurou como
primeiro impulso para a multiplicagao do
numero de ceramistas, um dos principais
efeitos desta agdo estatal. O espago da
oficina nao se op6s ao ambiente familiar como
locus tradicionalmente privilegiado para
transmissao do saber, embora tenha tido o

sentido de um evento mobilizador das pessoas

que ndo estavam, naquele momento, direta ou
primordialmente ligadas a esta atividade. A
familia continuou sendo produzida enquanto
valor-familia, embora a terra trabalhada (seu
patrimonio) tenha passado a ser fertilizada de
outro modo, pela tessitura da memoria
transformada em imagem.

O barro passou a ser modelado para fora,
para muito além da Zona da Mata. As
categorias de alteridade (no que concerne ao
transito dos objetos) foram ampliadas. Novos
outros apareceram no cenario. A situagao
imposta pelo palco de relagbes emergentes
exigiu uma trama original, e para concebé-la
as fazedeiras de vasilhas se reinventaram na
vida. Este processo ocorreu em dois niveis
distintos, que apontam para a complexidade
dos efeitos do incentivo a venda do artesanato
para o mercado ampliado.

No primeiro nivel, a partir do
deslocamento do contexto e do uso da
produgido, as pegas foram aos poucos se
modificando. As bonecas, antes nio tao
comuns, emergiram na cena principal
(gravidas, noivas, amamentando, em roda,
etc.). As vasilhas se transformaram em
enfeites, categoria local para designar as pegas
fitozooantropomorficas (mulheres-plantas-
galinhas; sapo-boi; vaqueiro-vaca; pato-
abdbora, e assim por diante) cujo fim ndo ¢
o uso interno. O barro escapou da morte
porque escapou do mesmo/da mesmice e,
com sua plasticidade infinita, continuou
sendo a liga de todas as coisas. Isto porque as

fazedeiras, com habilidade do conhecimento
que ¢ propriamente o da unido entre o
passado e o presente, fizeram emergir em
simbolo a continuidade: seu mundo explodia
em imagens ao mesmo tempo em que sua

imagem explodia em outros mundos.

NAacroNnAL

E ARTISTICO

HistT6rICO

Do PATRIMONIO

REVISTA

efeitos locais

dos

compreensao

na

Desafios

de

Bihler
politicas

Santi

das

Maira

no Jequitinhonha

ao artesanato

fomento




NAacroNnAL

E ARTISTICO

Hist6RrICO

Do PATRIMONIO

REVISTA

172

locais

dos efeitos

compreensao

na

Desafios

Bihler
politicas de

Santi

Maira

Jequitinhonha

o

ao artesanato n

fomento

das

Se ha, por um lado, uma ruptura com
aquilo que se fazia antes, notadamente
marcada pelo deslocamento de uso e
contexto, que constitui o artesanato como
atividade realizada para fora, ha também
aspectos fundamentais de continuidade e
inventividade. E por isso que Dona Rosa (a
mesma que deixou a casa da roga com a familia
por causa da seca e criou os onze filhos no
cabo de enxada) mostrou as filhas que nao ha
diferenga entre a vasilha (que ela pronuncia
vasia) e o artesanato, ja que tudo ¢ vazio: o
pote, a galinha, os bichos todos sdo vazios. ..

A técnica e a tradicido sdo reinventadas
para arquitetar um discurso que revela o
modo como essas pessoas véem a si mesmas.
O conhecimento tradicional contém,
portanto, o arcabougo de sua transformagao,
fazendo encontrar passado e presente num
movimento que estabelece o saber como
fluxo, o conhecimento como processo.

Ainda nesse momento inicial, embora em
outro nivel, a chegada da Codevale
representou, para as pessoas da regido que se
deparavam com um quadro de profundas
transformagées, a chegada do governo que,
enfim, descobrira os pobres. Como bem
lembrou Moura, “houve, por parte dos
lavradores, a crenca nas institui¢oes do
Estado como ancoras contra a
desestruturagao das relagdes sociais locais”.
De acordo com a autora, “isto esta ligado a
uma concepgao antiga no campo brasileiro, a
qual Auguste de Saint Hilaire ja tinha feito
referéncia: a de que, para o homem pobre, a
injustiga local ndo era conhecida pelo rei e
que se o rei a conhecesse, daria fim a ela”
(Moura, 1991:22).

Seguindo o seu objetivo, a Codevale

realizou feiras de artesanato, veiculou

propagandas, abriu uma loja em Belo
Horizonte. A venda foi, todo o tempo,
realizada pela propria agéncia. A

remuneracgao:

deduzindo o prego pago ao artesdo no Vale,
muito maior do que o cobrado nasfeims locais, a
Codevale cobre as despesas que tem para trazer a
producdo de todos os pontos do Jequitinhonha e
transforma o restante em remuneragdo indireta,
pagando consultas médicas, cirurgias,

internamentos, etc.'

Nao ha quem nao se lembre do quao boa
ela era para nds. As doagdes de roupas, farinha
de trigo, 6leo de soja, maisena de fazer
mingau ficaram guardadas na memoria de
todos. Foi um tempo bom para vender ¢ a
produgdo do artesanato esteve, a partir de
entdo, sua comercializacdo intrinsecamente
conectada com os grandes centros urbanos.
E possivel perceber que, do ponto de vista
das artesas, o barro tomou forma, nesse
segundo nivel, antes de produto do que de
saber, antes de necessidade do que de
conhecimento. Foi na época em que a
Codevale descobriu o artesanato, que o
Jequitinhonha se descobriu miseravel.

O povo da roga se sentiu, em relagao a
Codevale, inscrito num emaranhado de
relagdes calcadas na caridade,
compreendendo assim a a¢ao desta agéncia
como um ato de benevoléncia. Ao fazé-lo,
galgou para si proprio a imagem do atrasado,
do miserdvel, do fraco sobre ele projetada.

Paradoxalmente, sob o signo da miseria e
do pitoresco, familias de artesas comegaram
a produzir, nesta nova ordem em que foram
se vendo inseridas, um complicado léxico

visual que refazia as teias da sua memoria



coletiva, produzindo imagens de ciclos de
vida e reprodugio, fincados na centralidade
simbolica de um principio feminino. Ao fazé-
lo, desconstruiam em siléncio a outra
imagem (de morte ¢ miséria), antagonica
mas igualmente importante na conformagao
deste processo.

De fato, de modo complexo, emergiram
esses dois niveis distintos de discurso: no
primeiro, a partir do momento em que se
descobriram miserdveis e passaram a pensar o
artesanato como necessidade, lidavam com
uma auto-imagem que se constituia por
meio da fala politica do pobre, do vale da
miséria merecedor da atengao do estado. No
segundo, como que por um codigo cifrado,
desarmavam esta construgao impregnada de
morte e fraqueza, para afirmar e reproduzir
a vida como valor.

Por fim, na concepg¢io das ceramistas, a
Codevale tratava todos como iguais,
comprando pegas sem fazer diferenciagio
entre familias ou pessoas, para ajudar o povo.
Neste sentido, estreitavam-se os lacos locais
de reciprocidade, aspecto visceral da
sociabilidade camponesa. Este ¢ um tempo
invariavelmente lembrado como tempo de
unido, em que as familias sentiam que
partilhavam uma comunidade de destino.

Entretanto, com o passar dos anos, a acao
da Codevale foi se tornando esparsa. O
orgao foi paulatinamente sendo esvaziado e
os efeitos sentidos pelas pessoas, que a esta
altura esperavam passivamente a compra das
pegas, que naquele momento garantia, de
fato, uma parte fundamental do sustento das
familias, ja que a produgao da lavoura se
tornara insuficiente.

Desde 1985, havia se constituido a

Associacao dos Lavradores e Artesdos de

Campo Alegre — Alaca, que, em tese,
significava uma formagao juridica para
defesa dos interesses comuns do povoado.
Entretanto, esta associagao, “trazida pelos
de fora”, pouco se preencheu de eficacia. E
quando a Codevale faltou, faltou tambeém
qualquer organizagio local dos interesses
coletivos.

Aqui se iniciam novos desdobramentos.
Por motivos internos € externos 0s novos
compradores, majoritariamente lojistas,
figuraram quase que invariavelmente como
atravessadores. O polo de articulagao de
interesses, na auséncia da construgio do
sentido politico coletivo da associagdo,
continuou sendo a familia.’ As que tiveram
possibilidade (seja por desenvoltura de
alguma artesa, seja pela quantidade de
mulheres envolvidas na produgao) trataram
logo de agarrar cada qual seu atravessador,
figura que at¢ hoje garante, ainda que a
pregos baixissimos, o escoamento de grande
parte do que ¢ produzido pelas artesas de
Campo Alegre. Este esquadrinhamento da
venda por familias concorrentes criou
também um grupo de artesas excluidas. Se,
de um lado, isto alimentou a reciprocidade
no ambito familiar, de outro, quebrou um
padrao de reciprocidade que se havia
estabelecido entre as artesas da comunidade
com relagao ao Estado benfeitor, que nada
mais era do que a reposi¢ao de um valor
visceral no mundo rural que por meio de
institui¢coes diversas (festas, leiloes, etc.) faz
circular os bens criando entre as pessoas um
sentimento de comunidade.

Os tltimos anos foram marcados também
pela chegada de novos agentes que
apresentaram para as artesas um novo

conjunto de conceitos:'” qualidade,
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aperfeicoamento, ajuste da produgdo ds
tendéncias do mercado, otimizacdo de processos
produtivos; produgdo dgil e competitiva;
formagdo de prego além de revitalizagdo da
cultura; preservacdo da cultura, ctc.

Esses novos atores nao atravessam a
compra. Ao contrario, atuam no sentido de
fortalecer a associagdo como espago coletivo
de organizagio. Entretanto, o critério da
compra, a despeito da indignagdo de parte
das artesas, ¢ mercadoldgico. O comprador
escolhe a pega que gosta e, em geral, a peca que
mais vende, que tem mais saida. Como disse
Aparecida, atual tesoureira da Alaca, “hoje
em dia ninguém esta querendo tomar
prejuizo”. Nao ha como fazé-lo levar uma
pega chaboqueira, categoria local aplicada ao
conjunto de pegas feitas para fora, para
designar aquelas cujos tragos sio mais
rusticos." Ele escolhe as pecas que acha mais
bonitas e que aparecem como sendo as que
tem melhor qualidade. Aqui, as artesas
comegam a emergir individualmente ¢
“muitas, muitas mesmo, ficam sem vender
As que vendem bem, também reclamam:
aqui vocé ndo pode vender que o povo pega raiva.
O conflito esta, novamente, instaurado.

As exigéncias do mercado (leia-se: busca

por uma harmonia estética cujos critérios

Sergina Gomes e
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sao urbanos — tragos finos, superficies lisas,
cores homogéneas, etc.) geram
internamente ainda mais efeitos: um novo
corte comeca a se dar, desta vez entre
geragdes, ja que as mais novas sabem fazer
coisas que as mais antigas no sabem. “E esse
povo de hoje”, diz Dona Isabel, “vem
sempre procurando passarinho, boneca,
enfeite, coisa que nés nao sabemos fazer
que nem elas. Entdo, fica pra tras”.

Além disso, comega a haver uma redugao
na diversidade das pegas: cada artesa escolhe
algumas das que fazia para se especializar e
atender as demandas do mercado, otimizando a
produg&o. Este processo estd em curso e
certamente sera preciso observar seu
desenvolvimento. De qualquer modo,
parece haver uma tendéncia ao enrijecimento
da capacidade criativa e inovadora. Como se
o universo simbolico que se desenvolveu de
modo bastante plural nos primeiros anos
fosse agora regredindo, sendo reduzido, cada
vez mais, ao seu carater mercadoria. As pegas
comegam a estar de tal modo referidas ao
“mundo urbano” que tendem a perder o seu
sentido local.

E por isto que muitas tém saudades da
uniao que tinham antes. Do tempo em que a

unido era sem falsidade. Dona Isabel explica




que “hoje pode até ter muitas pessoas iguais,
mas tem muitas diferentes. Nesta mexida de
vasilha n3o é todo mundo que tem uma
unido firme pra trabalhar, uma nio quer
mais o bem da outra”. Maria de Marsalino
emenda, dizendo que, pelo que vé, “depois
que apresentou esse tanto de vasilha no
mundo, tem umas que querem s6 pra elas”.
Hoje ficou mesmo um tempo esquisito em
que, como elas dizem, “o povo da roga quer
seguir o ritmo da cidade”.

Para este quadro, as mais velhas olham
com extrema desconfianca. Comegam a
achar que muita gente junta ndo vira coisa
boa. Lembram-se saudosas, do tempo em
que ndo estavam amontoadas na
comunidade, um espago que aparece
corrompido, lugar de guerra e desunido.
Reparam que hoje a cabega esta quente e o
mundo desencarrilhado. Preocupam-se com
o futuro dos netos. Observam com pesar o
tempo passando ligeiro, varrendo as pessoas
pra fora dele. Sentem-se enxotadas por um
mundo que as esta colocando no passado,
ou, como disse Dona Isabel, para tras.
Perigoso, dizem, se ndo sair da reta, alguém
passa por cima. Retomam as profecias do

final dos tempos, em especial aquela que

diZ que vai chegar um tempo em que os pais vao

querer subir num rochedo para ndo ver o que os
filhos estdo fazendo de errado. Voltam a dizer
que antes era sofrido, Deus perdoe, passava
mal, mas com alegria. Indignam-se
profundamente por sentirem-se como
verdadeiras (justamente porque sdo mais
velhas e conheceram mais a vida)
detentoras da memoria e do conhecimento
que sdo, excluidas da venda das pegas e,
sobretudo, do lugar de quem sabe e,
portanto, de quem ensina o que ¢ bom e o
que ¢ belo. Acumulam por isso um
sentimento de desgosto quando véem as
filhas das outras falarem prosas sobre a sua
tradicdo. A comunidade, repetem
incansaveis, ¢ a tal porcaria.

Por outro lado, suas filhas e noras vao aos
poucos aderindo a seu modo as categorias
que organizam o campo de a¢do na relagao
com os de fora. Distanciam-se
progressivamente da geragdo que as
antecedeu. Sentem-se responsaveis por
encontrar caminhos num contexto de
mudangas, sdo protagonistas de um universo
em construcio. “O mundo”; disse Maria da
Conceicao, “nao fica toda a vida a mesma
coisa”. Escutam atentas o conselho do
técnico enviado para falar sobre a eficacia da
queima. Tentam novas formas de candear o
fogo, alcangam bons resultados para a
venda, pegas de melhor qualidade.
Prosseguem. Nao se inscrevem mais no
ambito da miséria, um outro tipo de
formulagdo para sua atividade comega a ser
pronunciado: o artesanato ¢ a tradi¢do do
lugar, nossa grande cultura, estd no sangue, ¢
um saber. Algumas aceitam encomendas
maiores do que podem dar conta, contratam
ajudantes se preciso for, apressam-se para

cumprir os prazos, ficam sem tempo para
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outras atividades. Especializam-se. Nao fiam
algodao, nao catam piolho em menino e
comegam a achar que o carro esta
demorando demais. Suas filhas, a esta altura
ja crescidas, socam o barro, peneiram,
fazem o almogo, cuidam dos irm3os,
limpam a casa, vao a escola.

Vao a escola e, enquanto nao tém precisdo
de trabalhar no barro, sonham com um Iugar
no futuro. Nao sao mais as Marias, Rosas,
Ritas, Jacintas. Sio Gisleines, Wanderléias,
Margaretes, Carleanas. Querem ir trabalhar
no Rio de Janeiro, morar em Copacabana, ser
estilistas, secretarias, atrizes, modelos.
Querem tomar agua em taga, suco de laranja
no café da manha, vestir biquini para
bronzear, ter um quarto s6 para elas, comer
batata frita, vestir roupa de marca, fazer
escova no cabelo. Para isso, querem ter seu
proprio dinheiro. Atualmente, cerca de vinte
meninas estao trabalhando fora da
comunidade, como empregadas domesticas.
Algumas saem com 14 ou 15 anos com o
objetivo de continuar os estudos na cidade e
seguir sua prdpria vida, para o desespero das
maes obstinadas pelo destino das filhas no seio
da familia. Uma parte pequena das meninas,
de fato, ndo volta para casa — e, neste caso,
tampouco continua os estudos. A maioria,
porém, ndo agiienta e retorna. Saudades dos
familiares, dos amigos, dos namorados, da
comunidade, do forro. Aos poucos, comegam
a querer casar. E quando casam, exatamente
como fizeram suas maes, comecam a ter
precisdo € vao mexer com barro, que ¢ 0 que
sabem fazer. Assim, desse ponto de vista, o
envolvimento com o fazer do barro esta
intimamente ligado ao ciclo da vida.

Entretanto, o conflito vivido pelas

adolescentes entre migrar ou nao migrar se

repoe todos os dias para as familias. Nao
adianta dar conselho, falar, pelejar.
Ninguém consegue dar conta de segurar
uma moga quando ela resolve sair. Dizem:
“Quem nao ouve conselho, ouve
coitadinha”. Mas o artesanato para aquelas
que estdo descobrindo o mundo ¢ uma coisa
baixa, representa uma falta de opgao.
Durvalina diz: “A diferenca ¢ que a gente
nao sonhava, elas sonham alto: querem
andar de aviao, elevador, morar em
apartamento.”

E, aqui, mais um universo de problemas se
abre. O que significou, para as duas primeiras
geragdes envolvidas com os programas de
fomento ao artesanato, uma maneira de se
reinventar no mundo em face das
transformagdes trazidas de fora para dentro,
aparece agora, para a terceira geragao, como
um percurso imposto. Sentem-se
aprisionadas pelo destino previsto. E se elas
nao quiserem? O dilema exige invengao.

A suposta falta de interesse das meninas
pela produgao artesanal esta na boca de
todos. Em oposigao ao lugar do atraso, elas
desejam 0 novo, o moderno. Entretanto, essa
modernizagdo (que hoje renasce sob aspectos
diferentes daqueles vividos vinte ou trinta
anos atras) pode conter a morte nao apenas
das maneiras concretas de constru¢io dos
objetos de barro, mas, além disso, da
imaterialidade dos modos de dar sentido a
vida, de sentir e se pensar no mundo, que
estdo associados a esta produgao.

O desafio esta, entao, mais uma vez, em
descobrir de que modo ¢ possivel tirar o
novo do velho, refazer o percurso a partir
de um caminho mais ou menos conhecido,
repensar o atual a partir da memoria. Tecer

continuidade. O problema esta em pensar



um modo de garantir as meninas o acesso a
modernidade sem o prejuizo de sua
particularidade historica e biografica. Em
compreender e respeitar seus desejos, sem
que para isto seja necessario abrir mao dos
elementos que formam uma especificidade
estética local, que possui em si uma
convergéncia de sentidos culturais
profundos. Este nao ¢ apenas um desafio
que esta posto as meninas, suas maes, pais e
avés. E também um desafio para os
antropologos e para aqueles que formulam
as politicas ptblicas da preservacio de

e AL e . ..
patrimonios imateriais.

* k%

O documento a seguir foi produzido
especialmente para este nimero da Revista do
Patriménio, em reuniao realizada em janeiro
passado, convocada com a ajuda da atual
diretoria da Alaca.

As reunides da Alaca, em geral,
constituem-se como espago politico em que
as tensdes descritas acima (entre familias,
entre geragées e entre pessoas) se
inscrevem em condutas, falas e
posicionamentos articulados por feixes de
interesses diversos e dindmicos. Ao mesmo
tempo, a reunido ¢ tambeém espago de
constituicdo de uma coletividade. Isto
tornou-se evidente na construcao do
documento que segue, representativo do
exercicio da equalizagdo de uma voz
coletiva a partir de vozes diversas.

As artesas do Jequitinhonha, em especial
de Campo Alegre, vivem hoje um processo
intenso de construgao de um léxico para
falar sobre o que fazem e sobre o sentido

daquilo que fazem. As categorias locais que

designam este universo do fazer estao sendo
construidas na pratica das relagées entre as
pessoas da comunidade ¢ com os agentes de
fora. Palavras como tradigdo e cultura
aparecem com cada vez mais énfase em
relagdo as ja conhecidas servigo e necessidade.
Tendo em vista que os conceitos estao em
construgao, duas perguntas guiaram a redagao
do documento. A primeira: o que ¢é o barro
para as artesas de Campo Alegre? E a segunda
(que depende da resposta da primeira): como

dar continuidade a isso que o barro ¢?

O DOCUMENTO

Nos da Alaca — Associagdo dos Lavradores
¢ Artesaos de Campo Alegre, comunidade
localizada na zona rural de Turmalina, no Vale
do Jequitinhonha, MG., fizemos uma reuniao
no dia 13 de janeiro de 2005 para produzir
este documento dizendo o que achamos
importante para que a nossa tradi¢ao de

artesanato em barro continue existindo.
O que ¢ a nossa tradi¢do?

Em Campo Alegre, as mulheres fazem
artesanato por necessidade, enquanto os
homens (e algumas mulheres também)
trabalham na lavoura. Hoje em dia, por
causa da seca, s6 da lavoura nao da para
viver. Entao, o artesanato ¢ o servi¢o que
nos, desde crianga, aprendemos. E um oficio
muito antigo, uma tradi¢ao de familia,
passada das maes para as filhas: nossas avos e
as maes delas também faziam. O barro ¢
uma fonte de vida para o povo. E uma
invencao na cabega e também uma distragao:
enquanto fazemos as pegas, nao estamos

pensando nos problemas que temos. O barro
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¢ uma sabedoria nossa porque ele se aprende
dentro de casa. O artesanato significa ao
mesmo tempo uma op¢ao, porque ¢ um
gostar, e uma precisao, porque € o servigo
que tem para quem nao quer migrar. A
pessoa que faz o barro faz porque ja tem o
dom, traz no sangue. O artesanato ¢ um
conhecimento porque a cada dia que
trabalhamos, conhecemos mais e morremos

sem saber tudo.

0 que a gente precisa para continuar com a

nossa tradigdo?

Precisamos, em primeiro lugar, do apoio
das autoridades para que elas ajudem a fazer
a divulgagdo ¢ comercializagao. Sem a ajuda
das autoridades, nés ficamos muito isoladas
com as pegas prontas sem poder vender.

Além disto, nos precisamos de apoio
financeiro porque a associagao nao tem
condigbes de levar as pegas nas feiras das
cidades grandes, que sdo as feiras que mais
vendem. O transporte das pegas sai muito
caro e nos também nio temos recursos
para pagar os estandes porque o prego ¢
muito alto.

Além disto, hoje em dia, os compradores
compram da mao de poucas artesas ¢ a gente
nao pode obrigar o comprador a comprar o
que ele n3o gosta. Eles escolhem o que
vende mais para nao tomar prejuizo. Nem
todos os compradores estdo interessados nos
interesses da comunidade, eles estao
preocupados com o que eles vao vender.
Seria muito importante ter compradores de
todos os gostos. Gente que goste das coisas
diferentes. Assim todo mundo venderia.

Além disso, vender estimula as pessoas a

continuarem fazendo. Quando a venda

diminui, n6s acumulamos muitas pegas
prontas e muitas dividas para pagar e isto
nao ¢ bom para ninguém.

Outra dificuldade que estamos
enfrentando e que pode atrapalhar a
continuagdo da nossa tradigao ¢ que o barro
esta comegando a acabar e ainda nao
descobriram um barreiro que tenha um barro
tao bom como este que estamos usando. A
lenha também esta ficando muito dificil.

Por tltimo, quando a gente pensa no
futuro, pensa que as meninas mais novas
nao estao querendo continuar a fazer. Elas
estdo crescendo desinteressadas, querendo
sair pra conhecer as coisas. As meninas nao
valorizam muito o artesanato porque acham
que € uma coisa mais baixa. NOs reparamos
que antes a gente nao conhecia quase nada e
hoje elas conhecem tudo. A gente ndo tinha
sonho e o sonho delas é muito alto.
Nenhuma fala: “eu quero ser artesa igual
mamae”. Entdo nods pensamos que ¢ preciso
valorizar mais o artesanato, de trés formas:
a primeira ¢, em cada casa, cada mie deve
incentivar suas filhas desde pequenas,
porque depois que cresce a gente ndo
consegue mais virar a cabeca delas; a
segunda ter uma valorizagao maior por
parte de todos que vém de fora,
principalmente os 6rgaos do governo,
porque quando eles chegam, a comunidade
passa a valorizar sua cultura; e a terceira ¢
que as maes artesas possam falar na escola
sobre artesanato e que na escola a crianga

também aprenda a gostar do barro.

Alaca — Associagao dos Lavradores

e Artesaos de Campo Alegre — MG.



Bonecas de barro.
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1 Depoimento de Joaquim de Isabela, morador do
Campo do Buriti, em 2004.

2 Vale sublinhar a centralidade simbélica da mulher na
ordem moral camponesa. Como lembrou Martins, a
mulher ¢ o liame da familia entendida como valor. A
virgindade representada pela roupa branca da noiva ¢
uma oferenda ritual ao esposo e a comunidade. E
possivel associar a mulher elementos como a casa
camponesa uterina, cujo lugar central ¢ o quarto do
casal (em que ocorre a fecundagio que transforma a
impureza do ato pecaminoso em pureza da
concepgao), o vaso, utero metaférico, o forno, etc.
(Martins, 1998).

3 A Acesita Energética foi criada em 1974, ano em que
iniciou o plantio de eucalipto no Vale do
Jequitinhonha, com o objetivo de produzir carvao para
a usina sideruargica Acesita. Sobre os conflitos da terra
e trabalho no Jequitinhonha, ver Moura, 1988.

4 As terras das chapadas foram vendidas com
incentivos fiscais as reflorestadoras, visando ao
desenvolvimento para uma regiao tida como miseravel.
Levamos aqui em consideragio as afirmagGes de
Moura: “Na verdade, até aquele momento, a pobreza
rural era relativa, porque nao era uma pobreza
expropriada. A presenca dos planos do Estado, através
de sucessivos governos — da ditadura e posteriores a
ela — tornou essa pobreza uma pobreza absoluta,
porque colaborou ativamente com as classes
dominantes rurais. (...) Portanto, aquilo a que os
planos de governo se referiam como a priori foi, na
verdade, um a posteriori.” (Moura, 1991).

5 Era a liberdade no sentido local que tem esta palavra.
A liberdade significa a terra que esta longe do mando
(seja da companhia, seja do fazendeiro, do funcionario
do Incra, etc.). A terra da chapada era uma dadiva de
Deus de uso comum. Nesse sentido, ela representava o
exercicio da liberdade. Para consideragoes sobre as
nogdes camponesas de liberdade e igualdade, ver
Moura, 1991.

6 A associacio entre o uso capitalista da terra e as
interpretacdes locais sobre a presenga do diabo besta-
fera é comum no meio rural. Entre outros Moura,
1991; Martins, 2000; Woortman, 1987.

7 Depoimento de Joaquim de Isabela, morador do
Campo do Buriti, 2004.

8 A morada da vida ¢ a terra da qual se ¢ dono
legitimo por meio do trabalho (Heredia, 1979, apud
Woortman, 1987, p.18).

9 Ha diversos trabalhos cujo foco esta na migracao
sazonal predominantemente masculina. Entre outros,
Amaral,1988.

10 Além de outros orgaos governamentais: Cemig,
Dae, Copas, Emater, les, Rural Minas, Ieef, Ibdf, Der,
que tinham o intuito de realizar agées do tipo
implantacdo de sistemas viarios, comunicagio, energia,
organizagdo produtiva, etc.

11 A nogao de modernizagao, que guiou a intervengao
do Estado na regiao, pode ser aqui compreendida a
partir da defini¢io de Marcus, como paradigma de
desenvolvimento a0 mesmo tempo politico e intelectual,
por meio do qual se avaliam processos de
transformagio social com relagdo a existéncia de
etapas progressivas de desenvolvimento, baseadas na
experiéncia ocidental (urbana) e aplicadas ao
restante do mundo (Marcus, 1991).

12 Tal como esta descrito na Lei Constitucional n. 12,
de 6/10/1964.

13 Documento Codevale: Artesanato no Vale do
Jequitinhonha. Aspectos Basicos, p. 11. s/d. Loja de
artesanato da Codevale, av. Do Contorno 1145, B.H.
M.G. Apud Matos, 1998.

14 O nimero de artesds envolvidas com a produgio de
artesanato aumentou, s6 em Campo Alegre, de 9 (em
1972) para cerca de 65 (atualmente).

15 Documento Codevale: Artesanato no Vale do
Jequitinhonha. Aspectos Basicos, p .11 s/d. Loja de
artesanato da Codevale,. av, Do Contorno 1145, B.H.
M.G. Apud Matos, 1998.

16 Nos tltimos quatro anos, a Alaca ja foi presidida
por membros de familias diferentes que trocam
acusagdes interminaveis de favorecimento dos seus.

17 Sebrae, Comunidade Solidaria, Central Arte-Sol,
etc.

18 A categoria chaboqueira é nova e faz sentido apenas
a partir do deslocamento do uso e contexto das pegas
de barro. Pode ser aplicada nesse universo de
relagdes comerciais ampliadas, mas ndo se aplica, por
exemplo, aos potes utilizados no universo
doméstico.

19 Depoimento de Maria de Marsalino, moradora de

Campo Alegre, 2004.
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COMO PATRIMONIO IMATERIAL:

Linguas em perigo de extingdo, ou
simplesmente linguas em perigo, linguas
ameagadas, linguas moribundas, agonia,
extingdo, morte de linguas: estas expressoes,
o tema e o problema, embora nao inéditos,
bem como o antncio de uma espécie de
cruzada de salvamento dessas linguas, invadem
a literatura especializada, as revistas
cientificas ¢ a midia. As linguas comegam a
ser chamadas de patriménio ou, mais
especificamente, de patriménio imaterial ou
intangivel, ora da humanidade, ora de povos,
etnias, grupos sociais, comunidades,
individuos. Este artigo pretende historiar e
discutir, mesmo se brevemente, essas
nogdes, tendo no horizonte a possibilidade
de iniciativas relacionadas a politicas
lingtiisticas voltadas para populagoes
minoritarias. O foco, afinal, elege o Brasil e,
nele, as minorias indigenas e suas linguas.

Tudo parece ter comegado pouco tempo
depois da publicagao do livro organizado por
Nancy Dorian (1989), Investigating
obsolescence. A paternidade da expressao
linguas em perigo (endangered languages) é
atribuida ao lingiiista Kenneth Hale. A
historia ¢ a que se segue e tem sua origem
em terras norte-americanas. No encontro
anual da Linguistic Society of America—LSA,
em 1991, Hale e Dorian organizam uma

sessao sobre linguas em perigo que leva a

fundagdo, em 1992, do Comité para as Linguas
em Perigo e sua Preservagdo, liderado,
inicialmente, por Michael Krauss, do Centro
de Linguas Nativas do Alaska. A discussao
eclode na LSA e ¢ publicada, em 1992, em
um numero especial da revista Language,
completamente dedicado ao assunto e,
coincidentemente, digamos, comemorativo
dos 500 anos da conquista do Novo Mundo.
Linguas em perigo sao protagonistas do
Congresso Internacional de Lingiiistas em
Quebec, em 1992, e dos encontros da LSA a
partir de 1993, ano que viu mais dois
eventos, o encontro da Associacdo
Lingiiistica de Gra Bretanha — LAGB, ¢ a
conferéncia internacional de Dartmouth
(Grinevald, 2003; Everett, 2003; Mufwene,
2004). Desde entdo, numerosas reunioes
aconteceram, abordando quase todos os
aspectos da problematica. Poderia fazer uma
longuissima lista de publicagdes, mas
menciono aqui apenas alguns titulos:
Fishman (1991), Robins & Uhlenbeck
(1991), Hagege (1992, 2000), Bobaljik,
Pensalfini & Storto (1996), Dixon (1997),
Grenoble & Lindsay (1998), Crystal (2000),
Hinton & Hale (2001), Maffi (2001), Dalby
(2202), Harmon (2002), Austin (2003).
Tém surgido varias institui¢des voltadas
para a documentagdo de linguas em perigo, com

o apoio de fundagdes privadas e



Caderno de campo
de Bruna Franchetto,
com as primeiras
tentativas de escrita
em lingua Kuikuro.
Aldeia Kuikuro, Mato

Grosso, 1977. Acervo

pessoal.

Caderno de campo
de Bruna Franchetto
com dados da
lingua Kuikuro.
Aldeia Kuikuro,
Mato Grosso, 1981.

Acervo pessoal.
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governamentais, configurando um novo

mercado com novos acessos a financiamentos

para a pesquisa, nos Estados Unidos e na
Europa. Menciono aqui apenas as mais
importantes: o Programa DoBeS —
Documentagao de Linguas Ameagadas,
financiado pela Fundagao Volkswagen
(Alemanha) e com a assessoria técnica do
Instituto Max Planck, hoje com mais de 20
projetos espalhados pelos quatro cantos do
mundo; no Reino Unido, a Fundagio para
Linguas em Perigo — Foundation for
Endangered Languages, ¢ o Projeto de
Documentagao de Linguas em Perigo —
Endangered Languages Documentation
Project/ELDP, da School of Oriental and
African Languages / Soas, este Gltimo com
fundos da Lisbet Rausing Charitable Trust;

nos Estados Unidos, o Centro para as

Linguas Indigenas da América Latina — Cilla.

A essas iniciativas se somam os projetos
realizados em varios paises do mundo, com
financiamentos locais, como no Brasil e na
Australia, definindo uma nova agenda de
pesquisa, que coloca no cerne do trabalho a
assim chamada documentagdo. Um
consideravel debate se desenvolve em torno
da fundamentagio e da razao de ser de um
novo ramo da lingiiistica, a assim
denominada Lingiiistica Documental —
documentary linguistics, competidora no
balcdo dos recursos para a pesquisa, de
campo ¢ de gabinete.

Varios lingtiistas oferecem balangos e
perspectivas assustadores e cheios de
pessimismo. Michael Krauss (1992:7)
afirmou que o século XXI vera o
desaparecimento de 90% das linguas
humanas; estimou ainda que em 2100

estardo vivas somente 600 das 6528 linguas

existentes em 1992 (Grimes, 1992).
Outros confirmam: metade das 6000
linguas do mundo desaparecera no século
XXI, enquanto muitas das remanescentes
serao perdidas no século sucessivo (Hash,
Firmino & Hale, 2001). Hinton diz que, se
em um mundo de cerca de 250 nagdes
existem umas 6000 linguas, isto significa
que ha muito poucas linguas com um pais
proprio e ainda que “uma lingua que nao ¢
uma lingua da educagdo, nem uma lingua
do comércio ou de ampla comunicagao, ¢
uma lingua cuja existéncia ¢ ameagada no
mundo moderno” (Hinton, 2001:3). Krauss
prevé um desfecho tragico se for mantida a
atual velocidade de exting¢ao, sobretudo no
que concerne a linguas faladas em pequenas
areas e que nao tém status de lingua
nacional oficial.

A retorica dos folhetos e cartazes das
institui¢Ges envolvidas na cruzada das linguas

em perigo ¢ contundente.

“Because every last word means another
lost world...” (Austin, 2003);

“Today, half of the world’s languages are
under threat of extintion. A threat that
affects all of us. A handful of civilizations
left us the ideas that form the basis of
today’s world. Countless others left behind
nothing. No thoughts, insights or culture.
Because they left us no language. The
Endangered Languages Documentation
Project at London University’s School of
Oriental and African Studies is a powerful
response to one of the century’s biggest
challenges....If you share our values, share
our mission” (folheto e cartaz distribuidos

pelo Soas na Unesco em 2001).



O que sao, entdo, linguas em perigo, € o
que ¢ a documentagio lingiiistica que
pretende salva-las? Antes de tudo, ¢ preciso,
se possivel, definir o termo Ilingua, tarefa que
pode parecer trivial, mas que revela

armadilhas nada cientificas.

O QUE E LINGUA?

E possivel definir o que constitui uma
lingua do ponto de vista cientifico. Ndo &
esta, porém, a defini¢ao que esta em jogo no
cenario que estamos contemplando, onde os
determinantes do processo de rotulagao sdo
fatores culturais e politicos.

A nogio lingua ¢, no minimo,
pesadamente dependente de contextos
historicos, econdmicos e sociais. Lembre-se o
famoso dito: “Lingua precisa ter exército,
marinha e aeronautica”. Trata-se, em
primeiro lugar, de um construto cultural que
encerra oposigdes e dinamicas entre valores e
atitudes, tais, por exemplo, como identidade
e diferenga, superioridade e inferioridade.
Faz parte do problema o estabelecimento de
fronteiras entre linguas e dialetos de uma
mesma lingua, questdo particularmente
delicada, sobretudo em situagoes de
bilingiiismo e multilingtiismo, muito mais
freqiientes do que se pode imaginar. Em
principio, os lingiiistas nos dizem que o unico
critério 1til para reconhecer que estamos
diante de variantes dialetais de uma mesma
lingua ¢ o fato de que seus falantes se
entendem com facilidade e se comunicam
entre si sem grandes problemas, ou seja, de
que ha inteligibilidade mutua.

Geralmente o termo lingua contém
conotagGes positivas, enquanto o rotulo

dialeto carrega o estigma da inferioridade.

No Brasil, por exemplo, ¢ comum ouvir que
os indios nao falam linguas, mas dialetos, ou,
pior, girias. Isto reflete os preconceitos que
normalmente caracterizam o tratamento das
variantes dialetais da propria lingua
portuguesa, relegadas a maneiras de falar do
interior, do campo, erradas e ridicularizadas,
associadas ao popular, a oralidade,
contrapostas a norma culta prescrita, escrita
e escolar. Vejamos alguns exemplos.

A nogao de lingua versus dialeto é crucial na
educagdo formal escolar, primaria e
obrigatéria. O primeiro exemplo vem do
Brasil ¢ da minha experiéncia pessoal. Na
regido conhecida como Alto Xingu, no
estado de Mato Grosso, ao sul do Parque
Indigena do Xingu, existe um complexo
sistema social e cultural nativo que congrega
grupos que falam linguas geneticamente
distintas, com variantes internas. A cultura
comum ¢ fruto de um longo processo de
amalgama e costura de diferentes tradigoes.
A lingua ¢ diacritico crucial da atribuigao
reflexiva de identidades distintas das
unidades povos que comp&em o sistema, por
outro lado caracterizado pela difusdo de
rituais, de cosmologias, de palavras e cantos
em linguas distintas. No alto Xingu, ha
aldeias multilingiies, mas, em sua maioria, os
povos alto-xinguanos expressam uma
ideologia de endogamia lingiiistica que
recusa a mistura (de gente e de linguas). Trés
variantes dialetais de uma mesma lingua
pertencente a familia karib sao faladas por
quatro povos em nove aldeias ao longo dos
rios Culuene e Curisevo. Sinto-me segura,
como lingiiista, ao afirmar que se trata de
uma mesma lingua com trés variantes. Para
os Kuikuro, Kalapalo, Nahukwa e Matipu,

todavia, meus critérios cientificos tém pouco
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apelo e nem sempre convencem. Souberam
da existéncia de Iinguas e dialetos, com seus
valores, ao entrarem na era da escola e da
midia. Em certos contextos, sobretudo
formais e publicos, contestam a idéia de que
falam dialetos e querem que se diga que falam
linguas distintas; em outros contextos, como
em conversas com o pesquisador, ou nos
cursos de formagdo de professores indigenas
(do magisterio ao terceiro grau), lidam com
as nogbes do lingiiista com desenvoltura e
competéncia. Um efeito interessante, e em
nada excepcional, ¢ a oscilagao nas decisdes
relativas a produgao de livros em lingua
indigena a serem usados nas escolas das
aldeias ou, ainda mais, mostrados e vendidos
para o publico nao-indigena. O livro ¢ a
reificagao de uma lingua tornada objeto. As
decisoes sao, em definitivo, dos indios, nao
sem alguma influéncia do lingiiista e dos
agentes educacionais externos. O argumento
da limitagdo de recursos precisou todo o
tempo fazer as contas com as representagoes
metalingiiisticas, e relativas demandas, dos
indios, alicergadas por um profundo
sentimento de ojeriza a ja mencionada
mistura. Assim, a primeira cartilha tinica de
alfabetizagdo, publicada em 1996, causou
mal-estar e decepgio; sucederam-se, entao,
livros distintos para as duas linguas/ variantes
dominantes, Kuikuro e Kalapalo/Nahukwa.
Uma outra publicagao em conjunto foi
negociada mais recentemente entre
professores indigenas, suas comunidades,
editores e pesquisadores, com a promessa de
reativar a distingao entre as Iinguas nas
proximas publicages.' Das trés variantes
existentes, uma foi excluida e entrou no
limbo do esquecimento; ¢ falada apenas,

ainda, pela geragao mais velha dos Matipt

que, reduzidos a poucos individuos no
comego do século XX, passaram a conviver e
se misturar com os sobreviventes Nahukwa.
Falamos de sobreviventes de uma historia de
dizimagio populacional que caracterizou os
séculos de XVIII a XX, da subseqiiente fusdo
de grupos lingtiisticamente distintos, da
permanéncia de uns e do ocaso de outros. E
um exemplo, como tantos outros, do contato
e de seus resultados, no contexto especifico
dos efeitos da colonizagio do Novo Mundo.
Outros exemplos nao sao dificeis de
encontrar, como os mencionados em
Bobaljik et al (1996). E famoso o caso
judicial “Ann Arbor”, quando os falantes do
Inglés Vernacular Afro-Americano da
comunidade de Ann Arbor, nos Estados
Unidos, conseguiram o reconhecimento
oficial de seu dialeto como separado, ou seja,
como tendo o status de lingua,
possibilitando, entre outras coisas,
financiamentos dirigidos a produgao de
materiais escolares especificos. Ha, ainda, o
caso da luta pelo reconhecimento do Kriol,
lingua crioula’ da Australia, como lingua
distinta e ndo como uma variante do ingleés,
condigao para a reivindica¢ao de educagao
bilingiie, sendo o inglés apenas a segunda
lingua ensinada na escola. As defini¢Ges sdo,
entdo, de natureza sécio-politica e nunca ¢
desnecessario avaliar as conseqiiéncias de
longo alcance de qualquer tipo de rotulago:
lingua ou variante dialetal? E esta, variante
de que lingua? Mesmo escolhendo uma
defini¢ao, aparentemente a menos ofensiva
possivel, os casos da Sérvia e da Croacia e
dos Tutsi e Utu (Burundi e Rwanda),
exemplos de grupos que falam variantes
dialetais minimamente distingiiiveis, nos

dizem que a proximidade dialetal, mesmo a



mais evidente, nao impede divisGes politicas
que podem apelar por distingdes lingtiisticas.
E o que fazer no caso dos Inuit/Eskimo?
Observa-se um continuum de dialetos, do
nordeste do Alaska ao norte do Canada e até
a Groenlandia: ha inteligibilidade entre
dialetos geograficamente proximos, mas os
extremos do continuum sao bem distintos e
entre eles nao ha inteligibilidade. Entrando
no tempo da escola, como produzir material
didatico? Algum tipo de idealizagio ou
estandardizagao ¢ necessario, mas qual?
Escolher uma variante? Cada variante tera
seu proprio material, inclusive as faladas por
grupos muito pequenos, desconsiderando os
processos de fissao, sempre em gestagao, € a

.
variavel custos?

O QUE E UMA LINGUA
EM PERIGO?

O que ¢ uma lingua em perigo ou ameagada?

Acompanho algumas das consideragdes de
Bobaljik e Pensalfini (Bobaljik et al, 1996),
autores de um dos melhores textos
introdutorios ao tema, entre os que eu
conhego. Uma primeira e simples resposta
seria: esta ameagada uma lingua que, em
poucas geragbes, nao sera mais falada por
ninguém. Seria melhor dizer que a condigao
de estar em perigo caracteriza um
continuum do salvo/seguro ao quase extinto.
Resta definir claramente o que significa estar
proximo da extingao. Nao obstante, uma
lingua ndo precisa estar proxima da extingdo
para estar em perigo. Qualquer sinal de
declinio na sua transmissdo de uma geragao
a outra e nos dominios de seu uso deveria
ser visto como sinal de perigo. Certas areas

de conhecimento entram em crise de

imediato, como o léxico que encerram:
sistemas de contagem, numerais, €Xpressao
do tempo, calendario; modalidades
epistémicas, narrativas, rezas, discursos
rituais. A extingao estaria proxima quando a
lingua s6 subsiste em uns poucos velhos e
morta (ou adormecida) se nao existem mais
falantes, mas apenas registros escritos ou
gravados (Wurm, 1991).

Quais seriam as ameagas primordiais?
Entre as varias que podem ser arroladas,
duas sao constantemente apresentadas: o
numero diminuto de falantes e as condi¢oes
sociais, politicas e econémicas. O primeiro
pressuposto ¢, em geral, valido, mas ha
excegbes que nao podem ser ignoradas,
como ¢ o caso dos grupos indigenas
amazOnicos, em sua maioria muito
pequenos, e entre os quais se encontram
exemplos surpreendentes de manutengio
lingiiistica, apesar de sofrerem, todos,
basicamente, as mesmas condigbes politicas e
sdcio-econOmicas. Seria interessante saber as
razbes ou os provaveis determinantes de tais
excegbes a regra do declinio, seguido pela
extingdo. Bobaljik e Pensalfini reduzem o
critério de definigdo ao seguinte: as linguas
estdo em perigo somente quando seus falantes
sao submetidos a uma pressao extensiva para
a assimilagdo ou conformidade a populagio
sociolingiiistica dominante. A assimetria de
poder, a absor¢ao em estruturas de controle,
os produtos do colonialismo cultural,
explicito ou ndo, marcam este quadro.
Esquece-se, todavia, um fator que, embora
raro, pode se contrapor ao esmagamento do
colonizado: a persisténcia de atitudes e
valoragées metalingiiisticas positivas do
grupo ¢ de individuos, mesmo em situagoes

altamente repressivas.
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Na medida em que o uso da lingua
diminui, com a diminuicido de suas funcoes
expressivas € comunicativas, ela empobrece
em sua riqueza e complexidade: cantos e
narrativas sao esquecidos, palavras sao
perdidas, propriedades morfologicas e
gramaticais desaparecem. Passa-se de uma
geragao de monolingiies em lingua nativa a
uma geragao de monolingiies na lingua
dominante, seja ela regional ou nacional.

E necessério dizer que ndo estamos
falando aqui de processos de mudanga
natural. De um lado, a perda de linguas tem
sido um fato ao longo de toda a historia
humana. Diversificagdo, convergéncia e
rediversificagao entre dialetos sdo processos
continuos que seguem linhas de distribuigao
no espago geografico e entre grupos sociais.
De outro lado, condigées sociologicas e
politicas complexas mantém as diferencas
dialetais em estado de fluxo e fazem com
que, da fusdo entre linguas, resultem novas
linguas. Através do estudo da diversidade
lingtiistica das sociedades de cagadores e
coletores modernas, se avanga a hipétese de
que, entre 100.000 e 10.000 anos atras, o
mundo habitavel teria sido ocupado por
grupos pequenos e lingiiisticamente
distintos, falando pelo menos 15.000 linguas
diferentes (Ash, Fermino & Hale, 2000). No
mundo moderno, vastas extensoes do
mundo s3o habitadas por populagées que
falam linguas de familias lingiiisticas com
curta profundidade temporal, 5.000 anos ou
menos. Muitas linguas foram substituidas no
curso da expansido de umas poucas, que,
depois, se diferenciaram para formar as
familias modernas. Os arqueologos atribuem
essa dindmica a expansao da agricultura;

enquanto a primeira fase do crescimento das

sociedades agricolas e pastoris criou grandes
regides ocupadas por uma unica familia
lingiiistica, aquelas mesmas regies acabaram
abrigando, gragas aos processos naturais da
diferenciagao lingiiistica, grandes familias
internamente diversificadas (Diamond &
Bellwood, 2003; Franchetto, 2003).

A histéria dos tltimos 500 anos, contudo,
parece ter sido outra: a diversidade
lingtiistica esta, de fato, desaparecendo sem
que haja substituigdo de linguas. As forgas
que dominam neste periodo sdo inerentes ao
modelo de dominagio que se originou com a
invasao europé¢ia do mundo ocidental e do
meridional e, como demonstra Mufwene
(2004), o modelo colonial que se revelou
particularmente destrutivo — o de
povoamento — ¢ exatamente o que tem
dominado nas Américas (e na Australia).’ A
pressao para abandonar a lingua materna e
adotar a lingua dominante, em curto espago
de tempo, de duas ou trés geragdes, ¢
irresistivel, sendo na maioria das vezes a
unica escolha racional capaz de garantir a
sobrevivéncia do individuo e de seu grupo
familiar. Alem disso, o surgimento da
estandardizacdo, através do estabelecimento
de normas prescritivas, da escrita e da
escolarizacdo centralizada, tem sido um fator
determinante da perda da diversificagdo
dialetal. Outros fatores decorrem das
mudangas dos padrées de mobilidade no
espago, bem como da assim chamada
comunicagdo global.

Mesmo estando de acordo com os criticos
da ‘moda da morte de linguas’, que nos
lembram que o contato entre linguas
possibilitado pela colonizagao fez surgir
novas linguas (crioulos) ¢ novos dialetos

(como o inglés vernacular afro-americano;
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Mufwene, 2004), ¢ inegavel que o
desaparecimento de linguas se acelerou nos
ultimos 500 anos ou, mais ainda, nos ultimos
200 anos, sobretudo no que concerne as
linguas nativas das Américas ¢ da Australia
(Wurm, 1991). Com isso, ¢ inegavel
também a rapida e irreversivel perda da
diversidade cultural e intelectual, como
muitas vezes alertou Kenneth Hale (1992,
1996, 1998). Falando como cientista (e sem
culpa), Hale nos deixou um recado
fundamental. A diversidade lingiiistica e seu
registro sdo imprescindiveis para que se
possa responder a questdes cruciais acerca da
natureza da linguagem humana e da
diversidade cultural, com suas variagoes e
invariantes, incluindo os conhecimentos
ecologicos. A perda lingiiistica significa a
impossibilidade de reconstruir a pré-historia
lingtiistica de um povo, ou de determinar a
natureza, o alcance e os limites das
possibilidades da linguagem humana, seja em
termos de estrutura, seja em termos de
comportamento comunicativo, expressao e
criatividade poética, ontologia e perspectivas
cosmologicas. Diversidade lingiiistica e
diversidade cultural nao se confundem, mas
correm em paralelo e, nesse sentido, a perda
lingiiistica implica uma catastrofe, tanto do
ponto de vista local, quanto para a

humanidade como um todo.

DOCUMENTAR, PRESERVAR,
MANTER, REVITALIZAR

Porque salvar uma lingua em perigo? Por
que deveriamos nos preocupar com a
diminuigao da diversidade lingiiistica no
mundo? Por que alguém deveria se

preocupar com o fato de que grupos

indigenas passam de sua lingua ancestral
para alguma das linguas principais de
comunicagao internacional?

Nao ¢ melhor para um grupo dentro de
uma nagao passar a falar a mesma lingua de
todos os outros? Nao ¢ inevitavel que as
linguas morram, ja que sempre morreram
ao longo da historia humana? O que
significam as diferentes modalidades de
salvamento: documentagao, preservagao,
manutengao, revitalizagdo? Afinal, porque
se preocupar com linguas em perigo? Ha
diversos pontos de vista.

Ja mencionamos as razdes dos lingiiistas,
ou dos cientistas em geral, em defesa da
diversidade lingiiistica; para estes, a perda
lingiiistica ¢ um term6metro da perda
cultural. Ha o que Bobaljik e Pensalfini
(1996) chamam visdo museoldgica, sem
atribuir-lhe, contudo, qualquer demérito. O
museu ¢ o lugar da preservagdo, memoria,
exposi¢ao, educacio e celebragao da
diversidade. Aqui colapsam diversidade
cultural, lingiiistica e biologica. Mesmo
atentos as criticas do abandono da
diversidade na propria celebragao da
diversidade (ver o artigo de Ball neste
volume), estamos certos de que nada
sabemos sobre as conseqiiéncias da perda da
diversidade lingiiistica em termos de sua
necessidade para sistemas complexos de
interagdo, vitais para a sobrevivéncia geral.
Neste sentido, a documentacio € a cruzada
atual dos musedlogos (também sem nenhuma
conotagio depreciativa).* No modelo
classico de documentagio, que remonta a
Franz Boas, a tarefa é fornecer uma
descrigao geral de uma lingua, contida em
uma gramatica, um léxico e textos. Hoje,

este modelo ¢ ampliado e modificado a
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partir de novos fatos: a constatagao do
processo rapido e sem volta de perda
lingiiistica; as novas tecnologias de registro,
anotac¢do e armazenamento de dados; o
envolvimento em projetos de manutengio e
revitalizagdo lingiiisticas. A nova
documentagao — carro-chefe de projetos e
programas financiados, hoje, por institui¢oes
internacionais — visa principalmente a coleta
de textos (orais e escritos) como
representagio direta de géneros de discurso
natural; descri¢ao e analise sdo vistas como
atividades contingentes, produtos que se
acumulam ao longo da documentagio, e
sempre passiveis de serem reelaboradas
(Woodbury, 2003). Varios grupos indigenas
estdo comegando a participar ativamente em
projetos de documentagao; assumindo-os
até. Resta um paradoxo: a disponibilizagao e
divulgacao dos produtos da documentagao
(em forma escrita ou na web) ainda passa
necessariamente pela tradugdo em uma das
chamadas Iinguas internacionais. Resta um
problema: a inevitavel transformagdo em
escrita de todo material coletado,
proveniente, na maioria dos casos, de
linguas de tradigdo oral primaria. Na base
disso esta um equivoco, nio tao bem
intencionado e alimentado pelas missoes de
conversao crista, sintetizado num dos
folhetos do Summer Institute of Linguistics.
Um homem Machiguenga (Peru) declara em
um dos workshops promovidos pela missao:
“If I learn to write well, my language will
never desappear”. A escrita de linguas
indigenas ¢, de fato, pressuposto para a
tradugdo da palavra de Deus e sua difusdo;
sabemos, todavia, que a escrita ndo salva
linguas e, ainda menos, a diversidade

cultural nelas encerrada.

Ha, enfim, a visdo emancipatdria do
problema salvar linguas em perigo. Estdo, aqui,
todas as iniciativas de intervencao, inseridas
ou ndo em politicas mais amplas de
manutengio e revitalizagao lingiiisticas.
Pessimismo e otimismo caracterizam os
atores envolvidos. Os otimistas mostram
resultados alentadores de projetos,
sobretudo dos mais localizados e especificos,
ao redor do mundo, no que chamam
“reversao da mudanga lingiiistica” (reverse
language shift) (Hinton & Hale, 2000).> A
preservagao das linguas ¢ parte dos direitos
humanos e instrumento de autonomia
politica. Os pessimistas lembram os muitos
pré-requisitos que precisam ser satisfeitos
para o sucesso de um programa de
revitalizagao de linguas em perigo: contextos
culturais e politicos favoraveis; prestigio da
lingua dentro e fora da comunidade e
confianca de seus membros nas boas razoes
para o seu resgate; reconhecimento oficial e
formal das linguas; recursos suficientes para
todas as acGes julgadas necessarias; na escola,
manutengio das linguas em perigo em pé de
igualdade com as linguas dominantes.

Entre pessimistas e otimistas, restam
algumas observagdes de Bobaljik e Pensalfini.
De um lado, ¢ dificil pensar em qualquer
acdo de salvamento bem sucedida e estavel sem
mudangas culturais, politicas e econdmicas
profundas das sociedades englobantes. Entre
as mudangas, esta a aceitagao da idéia de que
o monolingiiismo ¢ um estado nao-natural do
ser humano: “O monolingiiismo pode ser
curado!”, diz um adesivo de uma associagao
de professores na Australia.

China, Russia, Australia, Papua Nova
Guiné, Maori, Havaiano, Irlandés, Hebraico:

livros e manuais relatam dados e



A L. .
experiéncias de varias regides do mundo.
Ameérica do Sul, Brasil: as informagdes sao

raras, aproximativas, quando nao ausentes.

No BRASIL

A Ameérica do Sul abriga mais de 400
linguas nativas, nimero maior do que no
restante das Américas, com uma variedade
genética surpreendente (118 familias
lingiiisticas), s6 igualavel a diversidade
encontrada na Nova Guiné. Qual teria sido o
panorama as vésperas da conquista e nos
primeiros tempos da colonizagao? Aryon
Rodrigues (1993) estima que 1.273 linguas
teriam sido faladas na época na area que
abrange as terras baixas da América do Sul.
Quinhentos anos depois, cerca de 85%
dessas linguas se perderam.

Uma vez inseridas no cenario da questio
linguas em perigo, as amazonicas, ou
brasileiras, provocam lamentacio e
encantamento de muitos pesquisadores, em
particular estrangeiros. Observando dados
dos anos 80 do século passado, Willem
Adelaar declarava: “A maioria das linguas
sao faladas por comunidades tao pequenas
que ¢ praticamente impossivel imaginar para
elas um futuro viavel” (1991:59). Mais
recentemente, Dixon e Aikhenvald
(1999:1), autores de um ambicioso, embora
apressado, trabalho enciclopédico sobre as
linguas amazobnicas, dizem: “A Amazoénia ¢ a
regido menos conhecida e menos
compreendida do mundo do ponto de vista
lingtiistico. As gramaticas oferecem contra-
exemplos para conclusGes dos estudos
tipologicos. Encontramos os exemplos mais
ricos de categorias que sao pouco ou nada

atestadas alhures. As linguas Tukano tém o

sistema mais complexo e articulado de
evidenciais do mundo (observado, citado,
inferido ou presumido)”.

No contexto sulamericano, o Brasil
continua sendo o pais onde se encontra a
maior densidade lingtistica — ou diversidade
genética; ¢, também, o pais onde se encontra
a menor concentragao demografica por
lingua. Mas quantas sao as linguas faladas
por uma populagao que hoje se estima em
400000 pessoas, distribuidas em cerca de
200 grupos étnicos? Sabemos que elas
pertencem a 41 familias, a dois troncos
lingtiisticos, e que ha uma dezena de linguas
isoladas (Rodrigues, 1993), além de duas
linguas crioulas. O ntmero de falantes pode
chegar a vinte mil (Guarani, Tikuna, Terena,
Macuxi e Kaigang), assim como ao numero
de dedos de uma mao, ou mesmo a um
unico e ultimo falante. A média fica em
menos de 200 falantes por lingua.

Um quadro mais atualizado esta em dois
artigos recentes de Denny Moore (no prelo;
2005). No entanto, mesmo esta contribui¢ao
contém dados ainda aproximativos e
provisorios. Baseado em dados oferecidos
pelo Instituto Socioambiental — Isa, no que
concerne ao numero de etnias, em
publicagdes e inéditos produzidos no Brasil e
no exterior, bem como em comunicagoes
pessoais de pesquisadores, Moore, tentando
contornar o problema da identificagao de
linguas, enumera unidades lingiiisticas
indigenas existentes hoje no Brasil e chama a
atengdo para as diferencas dialetais e o pouco
que sabemos sobre estas tltimas, e at¢ para a
natureza e as fronteiras do que ele chama de
“unidades lingiiisticas”. Para cada uma destas,
o autor apresenta o que ¢é possivel calcular

em termos de populagao e numero de
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Transcri¢do feita em

lingua Kuikuro pelo

professor Mutua M.
Kuikuro a partir de
uma fita gravada
com a histéria de
vida de seu avé.
Aldeia Kuikuro, Mato
Grosso, 1999.
Caderno de campo
de Bruna Franchetto,

acervo pessoal.
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no alto
Texto escrito pelo
Professor Amatiwana

Matipu, que escreve

sobre tipos de

vegetagdo no Alto
Xingu, curso de
formagdo de
professores
indigenas. Terra
indigena do Xingu,
1998. Acervo pessoal
de Bruna Franchetto.

embaixo

Texto escrito pelo
Professor Aigi
Nahukwd sobre a
maneira de ser do
pescador, curso de
formagdo de
professores
indigenas. Terra
Indigena do Xingu,
1997. Acervo pessoal
de Bruna Franchetto
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falantes, bem como o nivel ou grau de
transmissao entre geragdes, um dos critérios
mais usados para medir a vitalidade de uma
lingua. A consideracao conjunta do nimero
de falantes ¢ do grau de sua transmissao
permitiria atribuir a uma unidade lingtiistica
seu estado de ameagada/em perigo. Nos limites
do que ¢ possivel saber no momento, Moore
considera em perigo e sem documentagao
alguma pelo menos 40 das 161 “unidades
lingiiisticas” listadas. A grande maioria ¢
composta de linguas faladas por populagdes
com menos de 500 individuos, e um nimero
consideravel vem sofrendo crescente perda
cultural e lingiiistica. Esta clara uma
necessidade primordial: empreender uma
coleta competente, ampla e detalhada de
informagGes, quantitativa e qualitativa, ndo
apenas sobre o risco de perda lingiiistica mas,
antes de tudo, sobre quais e quantas sao as
linguas indigenas no Brasil hoje, suas
variantes, sua situagdo de plenitude e de
uso, os fatores de manutencio e
enfraquecimento, etc.

Sem dutvida, o nimero total de linguas ira
aumentar na medida em que se avolumam as
descrigoes de linguas ainda desconhecidas ou
apenas parcialmente documentadas.® Além
disso, essas classificagdes passam por
constantes modificagdes em virtude da
expansao de descri¢es resultantes de
reanalises de material lingiiistico ja existente
e previamente descrito, e também em razao
de trabalhos comparativos que vém
permitindo reexaminar algumas hipoteses
sobre pre-historia e historia indigena.
Numeros e classificagdes podem ainda se
alterar na medida em que as diferencas entre
linguas ¢ dialetos vao-se tornando mais

claras — tarefa complexa, como foi visto.

Muitos lingiiistas que se dedicam ao estudo
das linguas indigenas tém testemunhado um
processo mais ou menos agudo de perda.
Storto (1996) relata a situagao grave, e, ao
mesmo tempo, emblematica, do estado de
Rondoénia, onde 65% das linguas correm
sério risco de desaparecimento, uma vez que
as criangas nao mais as utilizam e restam
poucos falantes. Por enquanto, apenas 35%
delas estao a salvo. No ainda bem protegido
Alto Xingu, algumas linguas ja se encontram a
beira do desaparecimento, como o Trumai
(uma lingua isolada) e o Yawalapiti (Arawak)
(Monod-Bequelin & Guirardello 2001;
Guirardello, 2002; Franchetto 2001; Franga,
2000). Outras linguas alto-xinguanas, ainda
vitais, comegam a dar sinais de uma certa
instabilidade: a escola ¢ considerada o
espago/tempo onde se deve aprender a lingua
dos brancos; os mais jovens, fascinados com
tudo o que vem do universo urbano,
procuram cada vez mais falar o portugués, ao
mesmo tempo em que se distanciam das
tradi¢Ges orais. A televisao vem tomando o
lugar da transmissao oral que se fazia por
meio de narrativas cotidianas, no interior das
casas, ao cair da noite, ou na casa dos homens,
centro politico e ritual da aldeia.

S3o significativos os dados obtidos por
meio de um questionario sociolingiiistico
contendo 37 perguntas e distribuido em
julho de 2002 aos alunos da primeira
universidade indigena brasileira.” As
informagdes ali coligidas referem-se aos
nove “fatores de vitalidade lingtistica”
listados no documento intitulado Vitalidade e
Risco de Perda Lingiitstica (Language Vitality and
Endangerment) proposto e discutido por
especialistas durante um encontro realizado

na Unesco em margo de 2003.°



Nenhum dos 200 alunos — a maioria
professores em escolas indigenas — ¢
monolingiie (em sua propria lingua
materna), por razoes obvias, ja que aulas e
materiais didaticos sao em portugués. Oito
deles fazem parte de grupos étnicos cujas
linguas nativas ja estdo extintas (Pataxo,
Tuxa, UaguCocal, Tapeba, Potiguara e
Tupiniquim).” Dezoito nao sio mais falantes
de suas linguas maternas. Quarenta e quatro
alunos da turma sao bilingiies (em sua lingua
materna e em portugués), mas fazem uso do
portugués em seu ambiente doméstico. Em
casa, 74 estudantes bilingiies utilizam tanto
uma quanto a outra lingua. Ha também 49
alunos que podemos considerar bilingties
incipientes, ja que utilizam a lingua nativa no
contexto domeéstico e no dominio publico
interno, mas falam o portugués nos
dominios publicos externos.

Quanto a presenga das linguas indigenas
nas escolas, obtivemos as seguintes
informagoes: o portugués ¢ a lingua utilizada
por quase todos os professores, mesmo
quando os alunos s6 falam a lingua indigena;
somente 20, dos 114 professores, lecionam
na lingua materna de seus alunos. Alguns
professores disseram lecionar a0 mesmo
tempo em portugués ¢ em linguas nativas,
mesmo quando os alunos da escola sdo
falantes unicamente dessas tltimas, o que
resulta em uma situagdo surreal, mas tipica,
na qual o professor — que ainda nio domina
plenamente o portugués — tenta ensinar a
alunos que nao falam portugués a ler e
escrever em portugués.'’

Em suma, usando a classificagdo em voga,
no primeiro curso universitario indigena
temos representantes de seis linguas ja

extintas, de oito linguas em vias de extingdo, e

de nove linguas gravemente ameagadas de
extingdo, pois apresentam uma tipica ruptura
entre geragoes: a geragdo dos avos e pais ¢
falante de sua lingua nativa, enquanto filhos e
netos falam apenas o portugués, lingua que,
cada vez mais, vem se tornando dominante,
no contexto doméstico. Treze linguas
deveriam ser consideradas ameagadas."'
Pataxo, Tuxa, Uagu-Cocal, Tapeba, Potiguara
e Tupiniquim, cujas linguas originais nao mais
existem, vém tentando, dramaticamente,
descobrir modos de recuperar uma lingua
ancestral — virtual, simbolica ou real. Tapeba
e Potiguara tentam aprender o Tupinamba —
lingua da familia TupiGuarani que deixou de
existir no século XVIII — tomando por base
gramaticas e catecismos produzidos pelos
jesuitas nos primordios da colonizagao.
Alguns Patax6, apos tentativa frustrada de
aprender o Maxakali, lingua do mesmo
tronco (J¢€) e ainda falada em Minas Gerais,
experimentam a construgao de uma lingua
sua a partir de fragmentos lexicais
encontrados em arquivos e documentos
historicos. Espontdneas ou induzidas, essas
experiéncias isoladas refletem a busca por
um emblema distintivo apresentado como
essencial para marcar uma identidade indigena
no quadro das reivindicagdes por direitos
territoriais, sociais e politicos no Brasil. De
maneira geral, o Brasil ndo tem nenhum
projeto consistente e sistematico de
revitalizagao lingiiistica e tampouco ha
qualquer investigagao das poucas
experiéncias existentes.

Diante do quadro exposto pretendo aqui
enfatizar nio a necessidade, 6bvia, do
salvamento documental, mas sim a constatagao
de que ndo ha linguas indigenas a salvo no

Brasil: sao todas linguas minoritarias e
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dominadas, faladas em contextos submetidos
a transformagdes rapidas e profundas. De
duas, uma: ou abandonamos o filtro da
classificagdo, um tanto de mau gosto, que
distribui as linguas indigenas de quase extintas
(o tltimo testemunho do ultimo falante) até a
salvo, ou reconhecemos de cara a diversidade
ainda existente e, se nao conseguimos manté-
la, pelo menos arregagamos as mangas para
conhecé-la. As situagdes ideais para
empreender alguma forma de intervengdo,
com vista a preservagao lingiiistica, sdo
aquelas caracterizadas por resisténcia e
vitalidade resistente. Baseada nos resultados
preliminares de minha prépria experiéncia,
sem querer generalizar indevidamente,
entendo por intervencdo um trabalho de
documentagio e pesquisa no qual os falantes
participem de modo ativo e construtivo,
definindo e experimentando caminhos de
preservagao ¢ inovagao.'"” Isto nos remete a
uma outra questao: a mudanca interna a uma
lingua ¢ sintoma de vitalidade ¢ n3o de
declinio e deve ser, também, objeto de

registro e de analise.

LINGUAS comoO
PATRIMONIO IMATERIAL
OU INTANGIVEL

,

E comum ouvir e ler expressdes como “a
diversidade lingiiistica ¢ patriménio da
humanidade”, ou “as linguas indigenas sao
patriménio brasileiro”, ou ainda “a lingua X ¢
patriménio do povo X”, “nossa lingua ¢
nosso patriménio”. A partir da explosao do
tema linguas em perigo, a idéia de Iingua como

g perigo, g
Al ..

patriménio acabou adquirindo novas
conotagdes, associando de modo explicito e

enfatizado lingua e cultura, através das assim

chamadas tradigdes orais (e seus géneros). E
inevitavel discorrer em torno da virtual
forga politica destas palavras no atual
contexto brasileiro, onde comegam a
aparecer iniciativas e estratégias que
navegam, oportunamente, na corrente de
temas que conquistam instancias
internacionais e na diregao, provavel, de
definir formas de reconhecimento formal
das linguas minoritarias. Trata-se de navegar,
contudo, contra a corrente ja muito
solidificada que vé a unidade lingtiistica
“como signo de modernidade... criada com
repetidas agdes de violéncia fisica e simbolica
contra os falantes de outras linguas” (Muller,
2003:8). Citando ainda Muller: “Aceita
como pilar da ‘construgao da nacionalidade’,
a politica glotocida, em suas diversas
formulagGes, contou e conta com amplo
apoio nos diversos setores do espectro
politico brasileiro, de direita e de esquerda”
(op.cit.: 8). Contudo, gracas as mudangas na
politica de integracao a partir da
Constitui¢ao de 1988, cujos artigos 210 e
231 reconhecem aos indios direitos
territoriais, culturais e lingiiisticos,
assistimos a tentativa de construcio de uma
educagao escolar indigena qualificada de
“diferenciada, bilingiie e intercultural” .
Nao ¢ raro se fazer um investimento nessa
nova educagio escolar para indios como sendo
a solugdo para a preservagao de patriménios e
da diversidade, culturais e lingiiisticos. Nao
podemos negar que se trata de uma
conquista, como tal reconhecida por parcelas
das populagdes indigenas, e podemos
constatar a existéncia, hoje, de uma
interessante diversidade de experiéncias
escolares indigenas. Problemas? Varios ¢

pouco discutidos. De novo, o equivoco da



salvagdo através da escrita aparece em
primeiro plano: escrever, na escola, linguas
indigenas, mitos, etnoconhecimentos.
Esquece-se de que o modelo dominante da
educacdo bilingiie ¢, ainda e em muitos casos, e
a despeito de suas muitas versoes, dependente
da matriz missionaria com sua ideologia
civilizadora. O discurso oficial (muitas vezes
apenas retorico) e as praticas locais se
contradizem. Se, de um lado, as linguas nao
dominantes sao formalmente protegidas, de
outro, ha claras diferencas nos contextos de
uso da lingua oficial ou dominante e das
linguas ndo dominantes (protegidas). Os
indios sdo incentivados a preservar e utilizar
suas linguas nativas em seus dominios
privados ou em ocasioes cerimoniais, mas
esse estimulo ndo ¢ tdo explicito quando se
trata de utilizar as linguas nas escolas, ¢ ha
uma inegavel oposigao ao seu uso na midia.
Na grande maioria das situagdes locais —
justamente as mais proximas das areas
indigenas —, ainda prevalecem atitudes
visando a assimilagao, passiva ou ativa.

Em que sentido uma politica de
patrimonializacdo de linguas, no estilo
Unesco, ou seja, linguas como ‘bens/heranga
imateriais/intangiveis’ (da humanidade ou de
grupos especificos), poderia incidir nesse
quadro complexo e contraditério?

Em primeiro lugar, ha que se enfrentar a
discussdo critica de nog¢des basicas dadas
como indiscutiveis: o que significa afirmar
que uma lingua ¢ patrimoénio de X, para além
da reificagao de algo que em si, ndo pode ser
reificado? Qual a tensdo conceitual e politica
entre as idéias de patriménio/heranga da
humanidade e patriménio/ heranga de grupos
sociais especificos? Ja vimos a nao trivialidade

do significado da palavra lingua e a

necessidade de termos consciéncia dos
efeitos dos processos de rotulagio, sobretudo
quando estes se propoem a cristalizar
palavras ¢ seus supostos referentes em
documentos e programas oficiais. Resta nos
perguntarmos, ainda, se a materialidade
sonora ¢ algo imaterial?

Em segundo lugar, me parece crucial
desvincular politicas lingiisticas e politicas
educacionais. Se olharmos o documento da
Unesco First Proclamation of Masterpieces
of the Oral and Intangible Heritage of
Humanity", onde constam linguas, dangas,
musicas, festas, performances e espagos

rituais, herancas orais e teatro de
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marionetes, entre as 19 obras-primas
intangiveis reconhecidas, os efeitos desejados
do reconhecimento estao, com uma
insisténcia que chama a atengao, bastante
circunscritos ao campo da educagio formal.
Em terceiro lugar, ndo sabemos ainda
quais s3o os efeitos locais e supralocais de tal
reconhecimento seletivo; em principio, nao ha
como justificar a escolha de propostas de

coletivos individuais, nem a logica do tipo
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Texto do professor
Sepé Kuikuro sobre
os cantos da
mandioca, com

desenho dos troncos

do Kwaryp.

Publicado no livro
Tistigiihtitu,
Kukiigdhdtu, Livro de
leitura e atividades
de escrita na lingua
Kuikuro, S@o Paulo:
ISA, 2002: 37.

[1 a palavra Kwaryp é
de origem Kamayurd
e esta forma de
grafar respeita a
escrita indigena. A
grafia cldssica feita
pelos ndo-indios é

Quarup.]
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concurso ou edital ou exemplo. Se aceitarmos a
ideia de que uma lingua pode ser registrada
em um livro de tombo, que disto decorra

que todas as linguas sejam assim registradas.

A GUISA DE CONCLUSAO:
NECESSIDADES E ALGUMAS
SOLUCOES POSSIVEIS

A Constitui¢ao Federal brasileira e outros
instrumentos juridicos correlatos
reconhecem, embora de maneira timida e
vaga, que o Brasil ¢ um pais multilingtie e
multicultural. Nao ha, todavia, nenhuma
politica lingiiistica explicita ¢ endossada,
bem como praticada, no nivel nacional.
Muito pode ser feito, antes e
concomitantemente a patrimonializacdo de
linguas; menciono aqui apenas alguns
objetivos que me parecem relevantes ¢ em
parte ja apontados neste artigo.

Em primeiro lugar, nenhuma proposta
pode ser apresentada e discutida sem um
conhecimento atualizado e sistematizado das
linguas minoritarias e de suas variantes,
atraves de estudos lingiiisticos,
etnolingiiisticos ¢ sociolingiiisticos, ndo
superficiais e articulados entre si, confluindo,
por exemplo, na elaboragao de um atlas das
linguas indigenas no Brasil. Destaca-se, entre
as linhas de pesquisa, a documentagao
lingtiistica por meio da elaboragao de
gramaticas ¢ Iéxicos e do registro e analise
de diferentes géneros e tradi¢es orais. O
apoio a pesquisa desenvolvida em
universidades e centros de pesquisa, no Brasil
e no exterior, desvinculados de institui¢des
missionarias, ¢ uma condigdo para o
empreendimento de qualquer iniciativa. A

criagao de centros de pesquisa regionais e

locais reforcaria a descentralizacdo e a
disseminagdo da produgao de
conhecimentos, considerando, inclusive, que
a formagao de lingiiistas indigenas, hoje, ¢
uma possibilidade real, uma vez que sejam a
eles garantidos o estudo, a documentagdo e o
arquivamento de materiais de suas proprias
linguas. E preciso encontrar solugdes que
nao percam de vista a vastidao territorial do
Brasil, sua diversidade étnica, lingiiistica e
social, bem como as experiéncias historicas
diversas, no que diz respeito principalmente
as relagdes entre populagoes indigenas, no-
indigenas e o Estado. Alem disso, devem ser
divulgados, comparados e discutidos, em
foruns abertos, os conhecimentos e as
experiéncias acumulados no Brasil e em
outras partes do mundo, no que concerne,
sobretudo, a técnicas e métodos de
documentagio, com as questoes ¢ticas e
juridicas envolvidas, projetos educacionais
bem sucedidos, processos de redugao a
escrita, praticas de transcrigdo e tradugdo de
géneros indigenas de artes verbais.

Em segundo lugar, precisamos saber
mais sobre casos, no Brasil, de preservagao
excepcional, de recuperagio ou resgate de
linguas que pareciam fadadas ao
desaparecimento, ou até reinvengao de
linguas, todos casos dos quais temos apenas
noticias esparsas e vagas. Por outro lado,
pouco ou nada se sabe sobre o que significa
a hoje tao citada revitalizagdo lingiiistica.
Um certo tipo de investigagao
participativa, em que objetos e sujeitos de
pesquisa se confundem ou estabelecem
relagGes de reciprocidade, produzem
resultados interessantes quanto ao
fortalecimento de linguas que comegam a

dar sinais de crise e de perdas.



Por ultimo, ha duas medidas desejaveis,
apesar de politicamente arduas. Falo, de um
lado, do reconhecimento formal de todas as
linguas minoritarias; para isso, o seu registro
como bens ou patriménio imaterial pode
representar um primeiro passo ou uma
sinalizagdo importante desse
reconhecimento. Por outro lado, penso na
garantia da liberdade para criar modos de
comunicagao oral e escrita que ndo se
limitem a materiais de natureza educacional
e local: por que nao filmes, documentarios e
videos em lingua indigena, e radios e canais
televisivos, quebrando a barreira do

monolingﬁismo da soberania nacional?
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NoTAS

1Vale a pena mencionar o fato de o livro bilingtie
(lingua indigena e portugués) lku dgiihiitu. Arte grdfica
dos povos karib do Alto Xingu, publicado em 2004,
organizado por mim e escrito por professores falantes
da lingua karib alto-xinguana, contém mais do que um
nivel ou dominio de objetificagao: de linguas/dialetos
transformados em linguas/dialetos escritos; de um
repertorio de grafismos (desenhados, fotografados,
descritos, comentados) comum aos diversos grupos do
sistema alto—xinguano ¢ apropriado como uma suposta
versao do sub-sistema karib.

2 Uma lingua crioula ¢ um dos possiveis resultados
do contato entre falantes de linguas distintas,
obrigados a uma convivéncia intensa em uma situagao
que impossibilita a manutengio das relagées destes
falantes com suas respectivas linguas maternas. Uma
lingua crioula ¢, freqiientemente, uma adaptacao
reciproca de um nivel gramatical herdeiro da lingua
materna com um nivel lexical influenciado por outra
lingua. Pode ser o desenvolvimento de um sistema de
comunicagio de contato a partir do momento em que
este se torna a lingua materna de uma geragio e,
assim, ¢ transmitida as gerages subseqiientes.

3 Faz-se distingao entre dois modelos historicos de
colonizagao por parte dos europeus: col6nias de
povoamento (settlement colonies) e colonias de extragao
(de recursos, exploitation colonies). Mufwene (2004)
observa que, nestas ultimas, geralmente consideradas
como as mais violentas em termos de espoliagio das
populagdes colonizadas, as linguas nativas tendem a se
manter mais; também surgem novas linguas
(crioulos), frutos do contato entre falantes de linguas
distintas que convivem forgadamente como escravos
ou mao de obra explorada pelos colonizadores, cujo
interesse nao &, prioritariamente, a fixacdo e o

povoamento das colénias.

NAacroNnAL

E ARTISTICO

HistT6rICO

Do PATRIMONIO

REVISTA

203

patrimonio imaterial

e linguas como

em perigo

Linguas

Bruna Franchetto



sTico NACIONAL

ART

E

Hist6RrICO

Do PATRIMONIO

REVISTA

204

imaterial

patrimonio

linguas como

e

Franchetto Linguas em perigo

Bruna

4 Desde 1995, a LSA, em seus encontros sobre
linguas em perigo, coloca as necessidades cientificas
como exclusivas na defini¢io de prioridades para
obtencao e distribui¢ao de recursos. Lé-se no
prefacio de uma das primeiras publicagées sobre
linguas em perigo (Robins & Uhlenbeck, 1991): “The
Comité International Permanent de Linguistes
(CIPL) is fully aware that as an apolitical organization
it is unsable to reverse this process of gradual decline
of many languages...Nevertheless CIPL cannot
remain idle...we have to make an effort at least to
Record the languages threatened by extintion, to
encourage and to enable linguists to do fieldwork, to
write grammars, to compose dictionaries, and to
preserve and make accessible their oral and written
literature. The extinction of languages seriously
affects the empirical basis of linguistics, of general
linguistics as well as of historical, comparative and
typological studies”. Os estudos descritivos
(documentagio) s3o a “agdo” para a qual os lingiiistas
sdo conclamados e pede-se o urgente apoio da
Unesco, no seio da qual, cerca de dez anos depois,
sera gerada a idéia de ‘linguas e tradi¢es orais como
parte do patriménio intangivel” .

5 O livro é extremamente interessante pela
documentagao cuidadosa de varias experiéncias de
revitalizacao; seus autores o dedicam “to the brave
people who work against all odds to help their
endangered languages to survive”. E ndo esquegamos
que nos Estados Unidos, a Administration for Native
Americans distribui $2 milhdes por ano para ‘tribos’
desenvolvendo programas de resgate de suas linguas.
6 Para um histérico e um panorama dos estudos
sobre linguas indigenas no Brasil, ver Seki, 2000;
Moore, 2005 e, no prelo; Franchetto 2000a, 2000b,
2001a, 2001b. Nestes artigos ha dados sobre a
presenca do SIL, missao evangélica norte-americana,
no Brasil, e avaliagdes de seu papel na formagao desse
campo de pesquisas.

7 O curso em nivel universitario teve inicio no ano de
2000 por iniciativa da Universidade do Estado do Mato
Grosso (UNEMAT). Situado no campus de Barra do
Bugres, a 170km de Cuiaba, o curso ¢ freqiientado por
200 estudantes indigenas, oriundos de 37 grupos
étnicos, falantes de 30 linguas diferentes
(www.unemat.br/indigena).

8 O documento foi produzido pelo grupo da Unesco
Intangible Cultural Heritage Unit’s Ad Hoc Expert Group on
Endangered Languages. Os nove “fatores de vitalidade
lingiistica” citados sdo: 1) transmissao intergeracional;
2) nimero absoluto de falantes; 3) proporgao de

falantes no total da populagido; 4) perda dos dominios

lingiiisticos existentes; 5) resposta a novos dominios;
6) material para educagio lingiiistica e alfabetizacao; 6)
politicas governamentais e institucionais no tocante a
lingua; 7) atitude dos membros da comunidade em
relagio a sua propria lingua; 9) quantidade e qualidade
da documentagio.

9 Nio por acaso se trata dos descendentes de povos
que habitavam a costa atlantica na ¢poca da conquista,
e que sofreram os primeiros, e devastadores, impactos
da colonizagdo européia.

10 Vale a pena destacar algumas frases retiradas dos
depoimentos, ja que elas mostram a variedade de
situagdes, praticas e atitudes que se véem nas escolas
indigenas, mesmo depois de oficializada, e
supostamente difundida, a chamada ‘educacio
bilingiie’, ‘diferenciada’ ou ‘especifica’: “A escola ¢ a
unica institui¢ao capaz de recuperar nossa lingua, que
esta em vias de desaparecer”; “os alunos aprendem a
ler e escrever na nossa lingua, mas nao a falam em

», «

casa”; “a comunidade decidiu que a alfabetizagdo tem
que ser apenas em portugués, porque a escola ¢ o
lugar de aprender o conhecimento dos brancos e nao
aquilo que nos ja sabemos”; “a escola ajuda a preservar
a lingua, quando a politica do povo ¢ preserva-la, caso
contrario ela pode acabar com a lingua mais
rapidamente do que a gente imagina”; “quando
aprendemos a escrever na nossa propria lingua, as
criangas comegam a valoriza-la mais”; “a escola nao
tem nada a ver com o problema, a culpa ¢ do
professor, que nao tem formagio adequada, nao fala a
lingua e nao sabe como usa-la na escola”; “as coisas
mudaram desde que a escola diferenciada comegou”.
11 Alguns dos estudantes entrevistados pertencentes a
grupos étnicos cujas linguas podem ser consideradas
vitais argumentaram que os professores, como muita
gente de suas comunidades, “tém vergonha de falar sua
lingua”; que “a maioria das pessoas nao falam mais a
lingua”; e que “em casa as linguas estao
acabando/morrendo”.

12 Refiro-me ao projeto “Documentagio lingiiistica,
etnografica e historica do Karib alto-
xinguano/Kuikuro”, parte do programa DOBES ja
mencionado. O caso Kuikuro ¢ emblematico. A Iingua
esta ainda em plena vitalidade, mas comeca a
apresentar os sintomas de um prenuncio de crise, que
sera, muito provavelmente, irrefreavel. Se tomarmos
o documento da Unesco (Vitalidade e Risco de Perda
Lingiiistica), percebe-se seu afastamento de um
estagio seguro ou de uso universal da lingua. A lingua
indigena vem sendo utilizada em novos dominios,
como a educagio escolar, juntamente com o idioma

nacional (dominante), e tornando-se inativa (e



obliterada) em outros novos dominios, como a midia.
A maioria dos Kuikuro ¢ favoravel e apoia a
manutengdo da lingua. Os mais jovens, porém, vém
considerando, de maneira acentuada, que o portugués
(ou o Inglés) ¢ mais rico e mais poderoso em termos
de suas expectativas de futuro: eles pretendem tornar-
se advogados, médicos e engenheiros, em vez de
chefes, xamas, narradores ou cantores. Parece ser este
o momento ideal para empreender uma
documentagio lingiiistica e cultural — trabalho que se
envolve em processos de preservagdo lingiiistica e
cultural. E uma situagio que pode responder
positivamente a um projeto de pesquisa que chamo,
mesmo se um tanto retoricamente, de participativo.
13 Segundo dados apresentados pelo Ministério da
Educagao em 1998 e, evidentemente, ja
desatualizados, haviam na época 76000 alunos em
1600 escolas localizadas em areas indigenas no Brasil.
14 O documento, de 18 de maio de 2001, inclui as
linguas, e a literatura oral, como formas de expressao
popular e tradicional que devem ser preservadas como
fator vital da identidade cultural, da promogao da
criatividade e da preservacio da diversidade cultural.
Entre os objetivos da iniciativa esta encorajar os paises
membros a estabelecer inventarios nacionais de sua
heranga intangivel, providenciando medidas legais e
juridicas para a sua protecio. E neste contexto que foi
recentemente reconhecida, pela primeira vez, uma
manifestacao cultural indigena no Brasil: o repertorio
dos grafismos Wajapi. E interessante notar que, na
proposta Wajapi, ha um certo cuidado em néo colapsar

preservagao cultural e educagio escolar.
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Christopher Ball

FAZENDO DAS LINGUAS OBJETOS

1 INTRODUCAO

A expressao linguas em perigo de extingdo ¢,
hoje, ndo apenas um termo técnico-
cientifico, como também o cerne de projetos
sociais que mais e mais vao solidificando as
ligagbes entre as esferas locais ¢ globais. E
nos contextos locais da pedagogia de linguas
indigenas, nas publicagdes cientificas, no
debate de politicas sociais e no
desenvolvimento de programas de
financiamento para a pesquisa' que o
conceito de Iinguas em perigo de extingdo se
torna um objeto, uma premissa assumida da
onda mais recente dos alertas sobre o
desaparecimento de povos indigenas. Franz
Boas ja assumia, no comego do século
passado, que os povos indigenas da América
do Norte iriam desaparecer dentro de pouco
tempo. Seguimos, todavia, a teoria de Boas
de que lingua e cultura sdo estruturas
distintas, embora se interpenetrem de varios
modos. Argumentamos que as descrigdes
etnograficas de linguas em perigo de
extingdo nos oferecem dados que revelam
uma quantidade surpreendente de variagao e
de continuidade cultural. Segundo Marshall
Sahlins, “as maneiras como as sociedades
mudam tém a sua propria autenticidade, de
modo que a modernidade global ¢

freqiientemente reproduzida como

diversidade local” (Sahlins, 1993). A
antropologia lingiiistica tem tentado
demonstrar como as conexdes entre a lingua
e a cultura sao criadas, mantidas,
transformadas e interpretadas nos contextos
complexos de mudanga rapida da lingua. A
idéia de linguas ameacadas ou linguas em perigo
de extingdo ¢ importante e vale a pena
considerar como ela cabe num espago de
possiveis conceitualizages sobre as relagoes
entre lingua, cultura, propriedade,
conhecimento, localidade, etc. Sugerimos
que a simples premissa segundo a qual a
perda das linguas no mundo causa a perda da
diversidade cultural nio é analiticamente
adequada. Nos nos propomos a explorar as
varias formas que o processo de
reconhecimento da lingua como um tipo
especifico de patrimonio imaterial assume
localmente. Mais especificamente,
procuramos discutir as maneiras
culturalmente diversas de conceitualizar a
perda da lingua.

Na primeira parte do artigo, apresentamos
o quadro teérico por noés utilizado e
argumentamos que o conceito de linguas em
perigo de extingdo deve ser analisado como um
conceito ideologico. Na segunda parte do
artigo, comparamos os resultados de algumas
etnografias da mudanga lingiiistica em

comunidades indigenas distintas;
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tentaremos analisar os mecanismos
interpretativos presentes nos casos descritos.
Na terceira parte, nos voltaremos para o
Brasil, tratando dois casos de mudanca
lingiiistica com os quais temos alguma
familiaridade e apontando diregoes para
pesquisas futuras sobre linguas indigenas
amazobnicas. Os casos etnograficos mostram a
existéncia de uma diversidade de situa¢des
que, embora muitas vezes sutil, questiona o
que o senso comum pode nos fazer pensar
sobre linguas em perigo de extingao. E
importante falar dessa diversidade, ja que ¢ o
que assumimos existir também no Brasil. Na
conclusio, retornaremos ao problema da
perda lingiiistica, procurando mostrar que
novos usos e novas formas apontam mais para
processos de transformagdo do que de

extingao.

2 OBJETIVACAO DA LINGUA
E IDEOLOGIAS DA PERDA
LINGUISTICA.

Comecemos apontando dois elementos-
chaves na consideragdo do tema da perda
lingiiistica: propriedade e conhecimento.
Vamos explorar o modo como estes
conceitos estao ligados a um terceiro
conjunto de termos tais como alfabetizagao,
biodiversidade, territorio, identidade,
patrimoénio, etc., a fim de produzir maneiras
distintas de pensar sobre a perda da lingua.
Durante a discussdo que se segue, ns nos
referimos aos regimes de propriedade
enquanto socialmente construidos e
culturalmente conceitualizados. E
importante reconhecer que regimes
diferentes tratam a propriedade de maneiras

distintas no que diz respeito a alienabilidade

e a nao-alienabilidade, aos critérios que
definem a posse legitima ou aos conceitos de
posse privada ou comum. O discurso da
posse e da propriedade da cultura e seus
atributos e produtos, inclusive os
lingtiisticos, tem se tornado cada vez mais
poderoso no cenario politico internacional.
Na academia, fala-se em termos de protegao
dos direitos de propriedade intelectual e do
conhecimento tradicional dos povos locais
(Carneiro da Cunha s/d; Coombe, 1998;
Hayden, 2003; Nijar, 1996; Sillitoe, 1998;
Strathern et al, 1998).

Na medida em que a lingua pode existir
como propriedade e, assim, como um objeto
em potencial perigo de perda, em muitos
casos ela ¢ ligada explicitamente ao
conhecimento. O conhecimento pode-se
referir ao contetido de taxonomias, a
narrativas miticas, a ciéncia ou a outros
géneros de discurso esotérico. Para dar um
exemplo geral, nas comunidades que
experimentam variedades de mudanga
lingtiistica rapida, o conhecimento
lingiiistico pode ser reconhecido socialmente
e constar do conhecimento de tecnologias
especificas para a reprodugdo de formas
relativamente descontextualizadas da lingua.
Distinto da no¢ao chomskiana de
conhecimento lingiiistico como capacidade de
geragdo de infinitos objetos lingiiisticos, este
tipo de conhecimento consiste no controle
sobre os indices remanescentes, muitas vezes
escritos, de uma comunidade lingiiistica
anteriormente integra. Assim, o acesso a
listas, dicionarios, gramaticas e textos
narrativos produzidos e coletados por
lingtiistas, antropologos e missionarios de
geragbes anteriores acaba se tornando fator

determinante na formagao de uma elite



indigena possuidora de conhecimentos
lingtiisticos sob a forma de tragos materiais
de um patriménio imaterial (Moore, s/d). E
assim que categorias de conhecimento e
propriedade podem se associar a uma
terceira categoria, tal como a escrita, e
produzir trajetérias novas de mudanga
lingtiistica em situagdes de transformagao
das comunidades locais.

Na ciéncia ocidental, a concepgao
convencional de linguas em perigo de extingdo
¢, ha muito tempo, uma metafora do modelo
ecolodgico da ameaga as espécies e ao meio
ambiente. Esta relagao metaforica, porém,
parece desaparecer em trabalhos recentes
sobre a evolugdo’ e a extingdo das linguas
(Mufwene, 2000; Sutherland, 2003). Neste
esquema, os argumentos a favor da
preservagio da diversidade lingiiistica sdo
paralelos aos argumentos a favor da
preservagio da biodiversidade (Hale et al
1992; ver tambem Grenoble & Whaley,
1998; Nettle & Romaine, 2000; € a critica
de Moore, 2001). Gera-se, assim, um
discurso da conservagao das linguas baseado
em duas consideragoes. De um lado, o
objetivo ¢ guardar as fontes de dados
lingtiisticos vivos, ou como objeto de
descri¢ao ou como possiveis evidéncias de
caracteristicas da gramatica universal. Do
outro lado, procura-se preservar contetidos
intelectuais e culturais para a posteridade.
O primeiro objetivo ¢ parecido ao desejo de
se preservar o genoma em biologia. Neste
caso, presume-se que a faculdade inata da
linguagem humana ¢ representada
igualmente em todos os membros da espécie
e focaliza-se o descobrimento das restri¢oes
sobre os parametros da gramatica universal.

O segundo objetivo visa a preservagao da

beleza ecoldgica; em lingiiistica, este
argumento pode adotar a retorica da politica
verde ou da politica dos direitos humanos. A
biodiversidade das espécies ¢, assim, o
terceiro termo operativo que se combina
com a propriedade e o conhecimento. O
conhecimento lingiiistico ¢ concebido como
propriedade que deve ser preservada pro
bono publico ou, problematicamente, como
propriedade privada sem a qual uma
determinada cultura entraria em faléncia.
Uma das conseqiiéncias mais discutiveis
resultantes de argumentos deste tipo, do
ponto de vista da antropologia lingiiistica, ¢
a tendéncia a se equiparar a lingua com a
cultura de maneira simplista: quando se
perde uma, se perde a outra. Note-se,
também, a forte énfase que ¢ dada a morte
das linguas, implicada no fato de serem
consideradas em perigo de extingdo.
Sugerimos que o conceito de linguas em
perigo de extingdo vem de uma forma
particular da objetivagao. O que queremos
dizer com objetiva¢do? Em sua discussao do
tratamento da posse da terra e de rituais
entre os povos aborigines do deserto do
oeste de Australia, Fred Myers (1986)
apresenta a objetivagdo como um processo
que leva a fixagao de distingGes. Do ponto
de vista das pessoas inseridas em sua propria
cultura, € como se “essas distingdes nao
fossem assuntos de vontade e rejeicao
individual, mas acordos ja realizados e
aceitos: objetivagdes” (Myers, 1986:295).
Outra maneira de se pensar essa questao ¢
nos perguntarmos como estruturas culturais
fornecem esquemas jé prontos para sustentar
idéias sobre a sociedade e os lagos que
amarram o grupo social: lingua, parentesco,

localidade, etc. Podemos tirar proveito das
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idéias de Gregory Bateson sobre a conexao
entre cultura e o que é dado. Para Bateson, a
maneira como certos fatos aparecem como
dados, dentro de uma tradi¢do herdada de
idéias e de praticas, forma a base da
estrutura cultural. Os fatos assumidos sao
premissas, ou seja, “afirmagdes generalizadas
de uma assungao ou implicacio particular,
reconheciveis em detalhes do
comportamento cultural” (Bateson,
1958:25). Bateson deriva disso sua definicao
de estrutura cultural: “Um termo coletivo
para o esquema logico e coerente que pode
ser construido pelo cientista, juntando as
varias premissas culturais” (Bateson,
1958:25). E 6bvio que Bateson fala, aqui, de
como o pesquisador ocidental (re)constréi a
estrutura cultural de um outro etnografico
nao-ocidental. O conceito analitico de
sistemas de premissas culturais serve,
contudo, tanto para analisar as idéias
reflexivas que o outro etnografico pode ter,
como as idéias que o proprio cientista
ocidental pode gerar sobre este outro.

A antropologia lingiiistica tem trabalhado
com o objetivo de formular uma teoria dos
processos semioticos através dos quais
fenomenos lingiiisticos podem ser
objetivados ou ideologizados. As ideologias
lingtiisticas sao assim definidas na literatura:
“Conjuntos de crengas sobre a lingua,
articulados pelos usuarios como
racionaliza¢do ou justificacao da estrutura e
do uso da lingua” (Silverstein, 1979:193);
ou: “Sistemas culturais de idéias sobre
relagGes sociais, junto com os conseqiientes
interesses morais e politicos” (Irvine,
1989:255). Este conceito analitico facilita
uma visdo semiotica da lingua e da cultura

que coloca eventos de uso da lingua no

centro da produgio e da reprodugao de
formas sociais e culturais (Silverstein, 1976).
Reconhece-se que além do nivel do uso da
lingua, ha um segundo nivel (indicado pelo
prefixo meta); a repetigao do uso de formas
comunicativas apropriadas ou nao
apropriadas, nos seus contextos, reforca
interpretagdes do uso nesse segundo nivel
reflexivo. O sistema implicito e explicito de
normas de uso da lingua, ou meta-pragmatica,
€ a area de maior interesse na localizacio
analitica da interagao entre lingua e cultura.
Como mostra Silverstein (1976, 1979), a
meta-pragmatica ¢ o nivel semiotico que
filtra idéias sobre o uso tanto adequado ou
apropriado como criativo de formas da
lingua ou de varias linguas. Ela media o uso
da lingua e as nogbes culturais basicas sobre
a composigao das categorias sociais ¢ as
relages apropriadas entre elas. Desse modo,
a fenomenologia da lingua esta relacionada
com a ontologia de seus falantes. Tudo isso ¢
explicitamente um problema relacionado ao
uso da lingua. No que tange a mudanga
lingiiistica, essa teoria nos distancia de uma
visao da mudanga em que a lingua ¢ uma
forca auténoma. Ela nos leva a pensar que o
lugar da mudanga ¢ a dialética entre as
percepgoes dos falantes e o uso que eles

fazem da Hngua.

3 DIVERSIDADE NAS
IDEOLOGIAS DA PERDA
LINGUISTICA

Etnografias de comunidades locais,
inclusive das que estao experimentando um
tipo de mudanga lingiiistica, mostram um
continuum de modos de pensar e falar sobre a

lingua e sobre o conhecimento que



incorpora varios tipos de ideologias
lingtiisticas, tanto tradicionais como modernas
(Silverstein, 1998). Parece existir um
processo comum de objetivar a lingua e a
cultura em diversos lugares, embora o
conteudo semiotico dos processos varie.
Kiksht é um dialeto Wasco-Wishram do
Upper Chinookan, do noroeste dos Estados
Unidos. O numero de falantes nativos da
lingua na reserva Warm Springs, no estado
de Oregon, esta atualmente em menos de
dez pessoas (Moore, s/d). A comunidade
esta experimentando uma mudanga no uso
da lingua do Kiksht para o inglés e o
Sahaptin. Nesse contexto de obsolescéncia
lingtiistica ha, contudo, um interesse em
continuar o ensino da lingua nas escolas da
comunidade. Os administradores tribais
também se interessam cada vez mais pela
lingua. Silverstein (s/d) descreve como as
liderangas politicas do conselho tribal Wasco,
que tiveram sua formagao nas escolas do
branco, consideram objetos do patriménio
lingtiistico os nomes pessoais tradicionais em
Kiksht. As liderangas querem ter novamente
de volta os nomes registrados nos cadernos
dos antropologos e levados por eles anos
atras. Tais nomes, no processo de serem
objetivados, sdo considerados propriedade
tribal, comum. A consideragao dos nomes
pessoais como propriedade ndo ¢ nova na
cultura Wasco, nos diz Silverstein. S6 que o
regime de propriedade tradicional, no qual
os nomes circulavam, envolvia uma
hierarquia de status, pagamento e prestigio,
de modo que os nomes pessoais eram
secretos e a possibilidade de sua exposicao
era ritualmente complexa e intensamente
discutida. Neste caso,0 desejo de tornar

certas categorias de artefatos lingiiisticos

propriedade publica para exposi¢ao na esfera
comunitaria em nome do patriménio, esafia
as nogdes indigenas relativas ao tipo de
propriedade que os nomes pessoais
poderiam ser. Tudo isso deriva de uma
tendéncia geral atual na cultura Wasco. A
ideologia local ou popular da obsolescéncia
lingliistica muitas vezes enfatiza tragos
lexicais, a perda das palavras, como
indicativos da mudanga lingiiistica. Assim,
vemos o surgimento de uma ideologia
particular a que poderiamos chamar, com
Moore, artefatualizagdo das palavras em
Kiksht (Moore, 1988, 2000). Especialmente
no caso de semifalantes mais jovens, as
palavras sdo itens a serem recordados e
mostrados com apreciagdo. As sessoes de
coleta de dados e as entrevistas com
lingiiistas se tornaram os Unicos contextos
de uso de géneros verbais nao mais
praticados, como a narrativa mitica. Estes
contextos contribuem para a generalizagao
das formas lingiiisticas dos géneros verbais,
ja que sdo acessiveis cada vez mais
unicamente como objetos que podem ser
apenas mencionados.

Na sua descrigdo da mudanga lingiiistica
em Warm Springs, Moore ¢ cuidadoso ao
distinguir os elementos gramaticais, que sao
o foco dos lingtiistas, da ideologia do
artefato que caracteriza os discursos
populares na comunidade de falantes da
lingua. Nesta, existe uma distingdo entre o
Kiksht dito puro ou verdadeiro e o Kiksht
quebrado. Gramaticalmente falando, o
registro do Kiksht quebrado ¢ marcado pela
continuagdo de um processo de
lexicalizagdo, incipiente na época em que
Edward Sapir pesquisou a lingua, no comego

do século XX. O registro do Kiksht quebrado
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apresenta duas caracteristicas relevantes. Em
primeiro lugar, o modo de falar que o marca
vem de um processo resultante da situagao
particular em que a comunidade de fala de
Warm Springs se encontrou, facilitando a
mistura de elementos morfossintaticos de
Kiksht com elementos da lingua vizinha, o
Sahaptin. Em segundo lugar, a racionalizagao
dos membros da comunidade ignora as
transformagGes no sistema gramatical, ja que
a formulagdo da teoria local é que a
diferenca entre o Kiksht verdadeiro € o
quebrado esta apenas na quantidade de
palavras, ou seja, na riqueza da colegdo de
artefatos (Moore, 1988).

Moore explica que a divisao na lingua
Kiksht resulta do processo de obsolescéncia e
que o conceito dum Kiksht puro ndo provém
da presenga de nenhuma variedade
anteriormente mais prestigiada da lingua “em
termos de um padrao de uso
cosmologicamente centrado ou ritualmente
autorizado” (Moore, 2000:150). Outras
situagdes de mudanga lingiiistica mostram
diferencas nas bases socio-historicas das
divisdes entre variedades puras e quebradas.
Kroskrity (1993) descreve o caso do Tewa de
Arizona, no sudoeste dos Estados Unidos. A
distingdo contemporénea entre registros do
Tewa concebidos como verdadeiros e
adulterados tem como base uma divisao
historica. A presenca de diglossia sincrénica é
o resultado de uma reavaliacio da distin¢do
entre um registro esoterico da lingua do kiva,
a casa cerimonial sagrada, e registros
exotéricos, tais como cantos de guerra, por
exemplo. Kroskrity detalha como os valores
associados a lingua Tewa estao ligados a um
sistema social centrado no kiva, que implica

uma hierarquia tradicional e a estratificagao

cultural do conhecimento. O inglés, a lingua
que ¢ cada vez mais o alvo da mudanca
lingiiistica na comunidade, esta associado a
um tipo distinto de prestigio. Os Tewa mais
jovens, que falam o inglés ¢ o Tewa, se voltam
para a cultura euro-americana moderna ¢ para
valores como o individualismo (Kroskrity,
1993: 42-43; ver também Silverstein, 1998).
Disso vem a desvalorizagao da fala Tewa dos
jovens bilingiies pois, do ponto de vista
normativo, o Tewa dos membros tradicionais
da comunidade ocupa a posigao do estilo
superior esotérico, e o Tewa dos jovens &
categorizado como maneira de falar
exotérica, inferior. A oposi¢ao entre um
regime que delimitava a distribuigao de
conhecimentos esotéricos conforme a
hierarquia social tradicional e um registro
exotérico vai-se transformando numa
oposigao entre o Tewa verdadeiro dos velhos

e o Tewa associado a esfera social
individualista, incorreta, das geragdes mais
jovens. A interpretagio das variedades
remanescentes de Tewa no contexto da
mudanga do Tewa para o inglés reflete
mudanca na estrutura e na distribui¢ao de
conhecimentos na comunidade.

Kulick (1992) descreve a situacdo da
lingua Taiap falada na comunidade de Gapun,
em Papua, Nova Guine. Esta pequena lingua
indigena esta sendo substituida por outra, o
Tok Pisin. A area em que esta localizada ¢
uma area de diversidade lingiistica. Kulick
apresenta um analise detalhada das maneiras
pelas quais a execugio (performance)
lingtiistica marca valores dentro das
dicotomias masculino/feminino,
coletivo/individual, moderno/atrasado,
bom/mau, etc. Trata-se, de fato, de uma

estrutura cultural composta de elementos
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opostos organizados em duas linhas
paralelas; de um lado, com associagbes
positivas, do outro lado, com associa¢bes
negativas. Central ao sistema ¢ a oposigao
entre o estado mental negativo de hed, raiva
quente e explosiva, e o estado mental positivo
de save, conhecimento calmo e razodvel.

O Tok Pisin entra na comunidade em
conseqiiéncia da migragao e do retorno dos
homens que trabalham temporariamente fora
da comunidade, em lugares onde domina
esta lingua franca. Tok Pisin, deste modo,
tem uma associagdo com a esfera masculina
e, por extensao, chega a ser associado com
outros elementos positivos, tais como a
educagio e a escola, a igreja e o cristianismo,
os interesses da coletividade e a
modernidade. Antes de tudo, a fala em Tok
Pisin tem associagdes com save, o ideal de
subjetividade no esquema cultural de Gapun.
Por outro lado, a lingua Taiap traz todas as
associagGes negativas: o individualismo, a
religido paga, o atraso ¢ a esfera feminina
caracterizada pela manifestagao de hed. A
desvalorizagdo da linguagem vernacula nio ¢
consciente. Apesar de os adultos quererem
que a lingua seja transmitida as geragoes
descendentes e apesar de Kulick ter
observado o uso da lingua Taiap na
socializagao de criancas, os residentes adultos
da comunidade de Gapun reclamam de que
nao podem entender os jovens que preferem
Tok Pisin e nao falam Taiap. Neste caso, a
objetivacdo e a inser¢ao de um novo modo
de falar dentro de uma estrutura cultural faz
com que a lingua indigena seja depreciada.
De certo modo, a continuidade cultural
assegura a perda da lingua. Esta perda,
todavia, nada tem a ver, necessariamente,

com a perda da estrutura cultural.

Tudo isto nos leva a considerar a questao
da identidade e a relagao desta com a lingua,
a propriedade e o conhecimento. Na politica
indigena, ¢ muitas vezes problematico para
um grupo afirmar autenticidade cultural
quando os diacriticos lingiiisticos adequados
sao vistos em fase de rapido
desaparecimento ou ja ndo existem mais.
Alan Rumsey (1983) mostra que, em
oposigdo as analises que postulam uma
ligagdo direta entre lingua e identidade, nas
ideologias lingiiisticas das populagdes
aborigines da Australia as linguas entram em
relagao direta com partes de territorios
especificos. Os individuos derivam a sua
identidade enquanto membros de grupos
lingiiisticos com referéncia a territorios nos
quais as linguas foram miticamente geradas,
e nao com referéncia as conexoes
comunicativas entre os membros de uma

comunidade de pessoas. Rumsey diz:

A lingua e o territério estdo diretamente
ligados, enquanto a ligacdo entre a lingua e as
pessoas ¢ mediada; as pessoas Jawoyn sdo Jawoyn
ndo porque elas falam Jawoyn, mas porque elas
estdo ligados aos lugares aos quais a lingua
Jawoyn esta também ligada (Rumsey, 1983). Isso
resulta em casos onde uma pessoa ndo precisa falar
uma lingua para ser considerada membro de um

grupo lingiiistico.

Atualmente, essa situagao caracteriza nao
somente a cultura tradicional aborigine, mas
esta presente nas leis e no calculo legal que
define a identidade grupal. Rumsey relata
que, em audiéncias legais sobre reclamagées
de terra no Australian Land Comissioner, alguns
grupos lingiiisticos foram oficialmente

reconhecidos sem que o critério da



habilidade de falar uma lingua aborigine
entrasse em jogo. Deste modo, falantes de
uma determinada lingua que nao se
identificam com a comunidade reclamante
de terra podem ser excluidos mesmo falando
a mesma lingua dos reclamantes. Da mesma
forma, direitos e beneficios atribuidos a
determinado grupo lingiiistico podem
incluir pessoas que nao falam a lingua
daquele grupo. No caso de linguas em
perigo de extingao, nas comunidades onde o
inglés esta se impondo, falantes de inglés
monolingiies mais jovens podem ser
considerados donos legitimos da lingua
indigena, tanto no regime tradicional como
no regime legal. O exemplo citado por
Rumsey ¢ o da audiéncia Finniss River, em
1980, envolvendo as tribos Maranunggu,
Kungarakany e¢ Warai.

Em certos casos aborigines, o territorio
também esta diretamente ligado ao
conhecimento; o fato do individuo estar
propriamente situado ¢ uma condi¢ao para ser
dono de conhecimentos tradicionais, e vice-
versa. Myers (1981) fala de como os Pintupi
do deserto oeste da Australia concebem a
posse da terra e o controle sobre os direitos
de outros com respeito a ela. O
reconhecimento da posse de determinado
territorio por parte de um individuo depende
do reconhecimento de seu dominio do
conhecimento associado ao territério:
historia, mitologia e rituais. Tal conhecimento
¢ inerente a terra e derivado da geragao
mitica dos sitios particulares. A organizagdo
social da transmissao de tais conhecimentos
entre os membros da sociedade permite
aquilo a que Myers chama “a elabora¢ao do
conhecimento esotérico” (Myers, 1986:149).

Conseqiiéncia interessante para a hipotese de

que quando morre uma lingua morre uma
cultura ¢ que, nesses casos, a possibilidade da
existéncia de um sentido integro de
comunidade, com fortes ligages com uma

tradigdo de patrimonio imaterial, nao
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Vejamos agora, brevemente, as implicagoes
de tudo o que foi dito para a analise de
linguas ameagadas no Brasil, tomando os
casos da lingua Piratapuya, da familia Tukano
oriental do alto rio Negro e do Yawalapiti, e
da lingua Arawak do alto Xingu. Em ambos
os casos, ¢ preciso reconhecer a importancia
do contexto multilingiie no qual essas linguas
se encontram. Veremos que as ideologias
lingiiisticas correntes nas duas regices,
consideradas dreas culturais, apresentam
respostas distintas ao problema da
convivéncia e da organizagao social em areas
multilingiies (Franchetto, 2001). Embora

sejam as duas regides, de fato, multilingties, no
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alto rio Negro o multilingiiismo ¢ uma
propriedade individual, enquanto que no alto
Xingu domina a presenga do individuo
monolingiie. Sugerimos que a mudanga
lingiiistica, nos dois casos, entra numa relagao
dialética com as estruturas culturais
regionais. De um lado, os padrées de
parentesco, alianga, troca, cosmologia e
identidade influenciam a (meta) pragmatica
lingiiistica; do outro lado, mudangas no
comportamento lingiiistico criam contextos
novos para a avaliagdo sistematica das
premissas culturais em jogo. Deste modo,
bases ideologicas lingiiisticas distintas
contribuem para processos diferentes que
geram conceitos diferentes de mudanga. Nem
toda a perda lingiistica indigena no Brasil &
culturalmente igual.

Piratapuya ¢ uma lingua da subfamilia
Tukano Oriental. A lingua esta inserida no
sistema de aliangas e trocas do Vaupés,
composto de grupos lingiiisticos organizados
em uma rede de exogamia lingiiistica
horizontal e uma hierarquia social vertical.

Neste sistema, o casamento tem
restrigbes em, pelo menos, dois niveis: 1)
entre membros do mesmo grupo lingiiistico;
e 2) entre membros da fratria, conjunto de
irmaos metaféricos composto de varios
grupos lingiiisticos. Todos os homens
residentes em uma determinada comunidade
sao falantes e possuidores da lingua de
identifica¢ao da etnia da comunidade. Todas
as mulheres casadas residentes em uma
determinada comunidade vém
necessariamente de outras comunidades de
onde elas herdaram a lingua de uso e de
identificagao paterna. Isso resulta em um
multilingiiismo ao nivel da comunidade e do

individuo, ja que cada crianga, na sua aldeia

natal, adquire a lingua do pai, a lingua da
mae e possivelmente as linguas das outras
mulheres (Jackson, 1983; Sorenson, 1967).
Os Piratapuya estao experimentando a
mudanga lingiiistica ¢ as liderangas estao
preocupadas com a possibilidade de sua
lingua vir a ser eventualmente substituida
pelas linguas Tukano e portugués. Tratamos
de idéias sobre a perda da lingua do ponto
de vista das elites Piratapuya.” Consideremos,
entao, a historia Piratapuya e a trajetoria
temporal-espacial da perda cultural,
incluindo a lingiiistica, a partir dos
depoimentos orais ouvidos no local. No
Vaupés, a lingua paterna ¢ um trago central
da identidade herdada. Objetos rituais,
nomes ¢ conhecimento de historias e lugares
contribuem, também, para a identidade dos
grupos exogémicos. No contexto
Piratapuya, o lamento sobre a perda da
propriedade e do conhecimento culturais —
“nossas culturas” — inclui a destruicdo das
malocas tradicionais pelos missionarios
salesianos e, crucialmente, a ruptura das
linhas de transmissao dos conhecimentos
culturais, inclusive o lingiiistico, resultante
do deslocamento obrigatério das criangas
para as escolas Salesianas, nos centros
regionais, desde o comego do século
passado. As escolas salesianas, onde jovens de
varias etnias se encontravam, sao, hoje,
consideradas os lugares da mistura lingiistica.
A mistura ¢é representada enquanto processo
de substituicao lexical, tendo o Tukano e o
portugués como as linguas mais faladas no
contexto escolar e linguas francas regionais.
As outras linguas das familias Tukano e
Arawak, representadas por populagdes
menores de falantes nas escolas, foram

corrompidas pelos efeitos do contato



lingiiistico, ja que este ndo era regulado em
termos do sistema de casamento ¢ troca.

O panorama lingiiistico contemporaneo
Piratapuya inclui o territorio tradicional dos
Piratapuya no rio Papuri, onde ficam as
aldeias, o proximo centro escolar regional
salesiano de lauareté, na confluéncia dos rios
Papuri e Vaupeés, e o centro administrativo da
politica indigena e governamental, a cidade
de Sao Gabriel da Cachoeira, no rio Negro.
O movimento das geragdes mais recentes
(nos ultimos cem anos) rio abaixo, marca o
comego do fim nas narrativas da perda da
lingua; este movimento esta correlacionado
com as rupturas na transmissao patrilinear
da lingua como propriedade e como
conhecimento dos nomes dos sitios locais e
seus mitos. O movimento espacial
representa a inversao da trajetéria da cobra-
canoa ancestral que gerou os povos Tukano,
depositando-os na ordem de sua posicao
social hierarquica. O tema do deslocamento
¢ também ligado a perda, atraves da historia
recente, das restri¢des exogamicas de
casamento. Nao obstante as restri¢oes ao
nivel do grupo lingiiistico continuem sendo
observadas, os Piratapuya reclamam de que
as restrigoes ao nivel da fratria sio cada vez
menos observadas. Desse modo, a perda da
lingua devida a mistura lingiistica e étnica
inapropriada esta ligada a casamentos
ilicitos, ao deslocamento espacial e a ruptura
temporal na transmissao da lingua como
objeto de propriedade identitaria e dos
conhecimentos culturais associados. A
transformagao percebida no sistema
exogamico ¢ sinal de uma transformagao na
pratica lingiiistica e, tendo-se em vista a
ideologia lingiiistica regional que valoriza

repertorios lingiiisticos diversos, aliados a

um forte lago com a lingua paterna de
identidade, a perda da lingua ¢ percebida
como uma crise imanente para as liderangas
Piratapuya, especialmente pelo fato de eles
ja falarem apenas o portugués ou o Tukano e
o portugués, até os que se identificam como
semifalantes de Piratapuya. Estamos aqui
diante de uma reflexdo indigena que serve
para embasar, entre outras coisas, uma
politica indigenista recuperadora, incluindo
nesta o desejo de se ter algum tipo de
documentagio lingiiistica.

Yawalapiti ¢ uma lingua Arawak falada
(com muita variagdo em competéncia) por
dez a 15 pessoas em uma aldeia multilingiie
de cerca de 200 habitantes no alto Xingu,
Mato Grosso (Mujica, 1990). A fundac¢ao da
comunidade Yawalapiti contemporanea, em
meados do século passado, fez parte do
projeto indigenista dos irmaos Villas-Boas
de salvar os grupos xinguanos (Bastos,
1989). A reconstituigao da aldeia Yawalapiti
nos anos 50 envolveu um fluxo de falantes
de Kamayura (Tupi-Guarani) e Kuikuro
(Carib) de comunidades vizinhas, levando a
atual demografia multilingtie da
comunidade Yawalapiti.

Podemos falar de uma objetivagao clara
da lingua no caso do alto Xingu. Na rede
regional de trocas de bens, a fungdo da
lingua ¢, em parte, reforgar identidades ao
nivel tribal. Assim como os artefatos
especializados sao diacriticos étnicos, a
lingua ocupa uma posigao paralela nos
encontros intergrupais, cada representante
ou chefe executando discursos publicos na
lingua de sua etnia (Franchetto, 2000). Aléem
disso, formas lingiiisticas como nomes,
cantos, etc. podem ser objetos de transagGes

economicas entre individuos; o aprendizado
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xamanico, por exemplo, requer pagamentos
custosos (Barcelos Neto, 2002:205). O
conceito de uma lingua, propriedade de um
grupo étnico especifico, ¢ resultado de um
processo de objetivacio que equipara a
lingua a etnicidade (Franchetto, 1986, 2001).

Barcelos Neto diz:

Da perspectiva wauja, osYawa]apiti, enquanto
grupo étnico distinto, estdo virtualmente extintos,
pois em sua aldeia o kuikuru e o kamayura
tornam-se os idiomas mais falados. Essa idéia de
extingdo lingliistica associada a idéia de extingdo
étnica pode parecer muito rigorosa ou até mesmo
essencialista; no entanto, para os xinguanos, a
lingua ¢ considerada a principal fronteira que
demarca as distintividades étnicas

(Barcelos Neto 2002:55, nota).

A ligagao ideologica entre a lingua e a
etnicidade interage com um conjunto de
outros ideais sobre a linguagem no alto
Xingu. Entre elas, mencionamos a énfase
regional dada ao sujeito monolingiie e a
divisao entre a fala publica e a privada
(Basso, 1973, Gregor 1976). Entre os
Yawalapiti, em particular, existe um
interesse especifico a respeito da fungao
classificatoria da lingua no que concerne a
categorizagdo dos seres no mundo, o que
representa, em forma lingiiistica, um ideal
do sistema de conhecimentos cosmologicos
(Viveiros de Castro, 1977, 2007?).

No caso Yawalapiti, observamos a
reestruturagao do padrio regional alto-
xinguano de monolingiiismo particular e
grupal (Franchetto, 2001; Viveiros de
Castro, 1977:90-91). Interpretamos esse
processo em termos de propriedade. E

como se a questao da identidade em relagao

ao regime de propriedade lingiistica tivesse
sido, em parte, suplantada; muitas pessoas
que nao falam Yawalapiti se identificam como
Yawalapiti, embora com complicagdes
intragrupais interessantes (ver Viveiros de
Castro, 1977: 89), e a aldeia ¢ Yawalapiti.
De fato, no caso em pauta, os ultimos
falantes da lingua sao, na maioria, membros
de uma familia de chefes. Para a etnia
Yawalapiti, enquanto entidade autéonoma, se
podemos considera-la assim, a categoria de
propriedade parece nao mediar a relagio
entre a lingua e a identidade.

E qual seria a relagao entre a lingua
Yawalapiti ¢ os regimes do conhecimento? E
dificil saber, sem mais pesquisa. Em termos
de conhecimento lingiiistico, temos as
observagdes de Medeiros de Francga sobre as
divisdes operadas pelos proprios Yawalapiti
entre Yawalapiti puro, verdadeiro e misturado
(Medeiros de Franga, s/d). Estas categorias,
que pretendem demarcar o grau de
conhecimento manifestado em variantes da
pratica lingiiistica, sdo ligadas a divisdes
sociais que tém como base trajetorias
espagotemporais distintas na medida em que
distintos grupos de parentes confluiram para
a aldeia Yawalapiti de lugares distintos e em
¢pocas distintas, como parte do processo de
povoamento da aldeia (Medeiros de Franga,
cp.). Permanece a questao de saber se essa
distingdo teria como fundamento a
obsolescéncia, como no caso Kiksht, ou
divisdes sociolingiiisticas anteriores, como
no caso Tewa. Em termos da fung¢ao
classificatoria cosmologica, seria interessante
ver a atitude reflexiva da comunidade, ou a
variagdo nas atitudes reflexivas, sobre a
perda potencial das modalidades cognitivas

corretas de conceber — no sentido de



apreender e criar — o universo. A perda
desse conhecimento classificatorio depende
de formas lingiisticas especificas em
Yawalapiti (Viveiros de Castro, 1977).

Gostaria de reformular as questGes
colocadas por Franchetto sobre qual seria
realmente o conhecimento lingiiistico
atribuido a, ou existente em falantes dos
diferentes niveis ou variantes e sobre a
relagio entre heterogeneidade interna a
aldeia e identidade sociopolitica coletiva, diante
da necessidade de se ter um diacritico
lingiiistico proprio (Franchetto, 2001:146).
Dado que a mudanga da lingua Yawalapiti ¢ de
uma lingua indigena para outra(s), Kuikuro
(Karib) e/ou Kamayura (Tupi-Guarani), alem
do portugués, quais sdo as diferengas entre o
que esta em jogo em termos do sistema
regional e do sistema supra-regional (Estado,
Nagio, etc.)? De acordo com a logica do alto
Xingu, os Yawalapiti devem falar sua propria
lingua; no contexto nacional, no entanto,
qualquer lingua indigena, seja Kamayura ou
Kuikuro, por exemplo, pode ser valorizado
como indice auténtico de indianidade. A tensao
entre escalas ¢ manifestada na forma de uma
negociagao dentro da comunidade para o
controle de varios textos e formas discursivas
as regras e artefatos da educagdo Yawalapiti, a
oratoria politica, etc. A face voltada para
fora, porém, nao mostra essa diversidade
interna. Isto nos leva a questao que ¢ talvez a
mais importante: como é que a
heterogeneidade interna, o status simbolico
da aldeia Yawalapiti como icone
microcosmico do macrocosmo do alto
Xingu, mostra a indigenizagao do processo da
superposi¢do de escalas (Menezes, 1999: 295),
tao importante para a construgao do

territorio do Parque Indigena do Xingu? A

historia dos Yawalapiti pode ser analisada
como um processo de espacializagao que vai
abrindo os limites do alto Xingu para aléem
do Parque, para incorporar escalas
socioculturais, econdmicas, politicas e
lingiiisticas supra-regionais. Notamos que
qualquer resposta a estas perguntas precisa
reconhecer o potencial para objetivagao
lingiiistica que existe no alto Xingu.
Ironicamente, ¢ exatamente essa potencial
objetivagao (ideologia lingiiistica) que

serve para manter o padrao geral alto-
xinguano da equiparagao falante
monolingiie/localidade/etnia particular e, ao
mesmo tempo, no caso da ruptura do padrao
pelos Yawalapiti, que facilita a sua
transformacao na equiparagao de falante

multilingue/ regiao/ indianidade genérica.

5 CONCLUSAO

A visao de uma lingua ameagada e de sua
morte eventual ou iminente implica, muitas
vezes, um processo de simplificacao finita e
total. Apesar de ser verdade que tragos e
estruturas lexicais e gramaticais se perdem
com a extingdo de uma lingua, um efeito
colateral do discurso que leva a sério a
metafora da morte ¢ a falta de atengao aos
elementos culturais que estruturam
transformagGes sociolingiiisticas. E
importante investigar como continuidades e
até inovagdes podem aparecer em situagoes
de perda da lingua. Vale a pena perguntar,
também, em que ponto de um processo de
perda a situagao pode se tornar um
problema consciente para a reflexao
coletiva. Pesquisas concebidas com o
objetivo de conhecer esses processos podem

servir para desfazer ideologias lingiiisticas
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ocidentais que apresentam o quadro linguas
em perigo de extingdo culminando na morte total

da lingua e cultura. Woolard comenta sobre a

mudanga lingiiistica em situagdes de contato:

Nao é a sobrevivéncia do mais adaptado que

vemos acontecer quando hd coincidéncia de
a ~ ,
convergéncia e manutengdo (de duas linguas ou
variantes), mas a adaptagdo dos sobreviventes;
_formas (lingtiisticas) que estdo em jogo nessas
) AL . .

circunstdncias sociais chegam a ser considerados

apropriadas e adequadas, quaisquer que sejam as

suas fontes” (Woolard 1989:361).

Qualquer situagao de mudanga lingiiistica
em comunidades indigenas resulta de um
conjunto de fatores lingiiisticos, sociais,
culturais e econémicos. A representagao
ideologica desses fatores no discurso ¢ a
chave para entender a mudanga no seu

,
contexto. E Importante considerar como o
conhecimento cultural guia a escolha de
formas da lingua e as atitudes diante das
variedades da lingua. Reconhecemos, assim,
. ,

que os conceitos de lingua e de seus

~ N
processos de transformagao, em ambitos
tanto cientificos quanto locais, s3o, no

fundo, conceitos culturais.
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1 A National Science Foundation dos Estados Unidos ja
iniciou um programa de bolsas dedicadas a pesquisa de
linguas em perigo de extingao, assim como a Fundagio
Rausing, na Inglaterra, e o Programa Dobes, na
Alemanha, sao também novas fontes de financiamento
para este tipo de investigacao e preservagio de linguas
nativas ameacadas.

2 The following account is based on interview data
collected by the author with Piratapuya residents of
Sao Gabriel da Cachoeira, representing a cline for
fluent to semi to non - speakerhood. The interviews
were conducted during a pair of initial two month
long field trips in 2002 and 2003 as part of a planned
long term linguistic anthropological investigation of
the Piratpuya language. this research was cut short by
the denial of research authorization by the ministry of
defense, in spite of approval and support from FUNAI,
CNPq, FOIRN, ISA, a Fundagao Fulbright, etc.
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Beatriz Gois Dantas

GERAGOES E
DE APRENDIZAGEM
DE OFICI1OS

Mices e avos ensinando algum oficio a
filhas e netas ¢ a visio recorrente que
permeia o senso comum e a bibliografia que
trata da transmissao de fazeres tradicionais.
Nessa formulagdo, destaca-se o papel da
‘oralidade e das geragdes na transmissao
informal dos conhecimentos, que fluiriam
sempre na mesma direcao: dos mais velhos
para os mais jovens.

~ Neste artigo pretende-se discutir essa
regra apresentada como universal, partindo-
se do pressuposto segundo o qual as normas
\que regem a passagem do saber num sistema
_'_e transmissao de trocas sociais devem ser
“analisadas contextualmente, ja que sao
produzidas dentro do quadro de referéncias
alicercadas sobre tradigoes e sobre eventos
que marcam a historia dos grupos, cujo
‘modo de vida também se modifica,
provocando mudangas na forma de
transmissiao dos saberes.

Adotando uma perspectiva diacronica e
tomparativa, procura-se analisar como
socialmente & reproduzido o conhecimento
sobre o fazer das rendas — atividade
complexa — que envolve a confecgao dos
oteiros (modelos), a escolha e adequada
combinagao de matérias-primas, o
manuseio dos instrumentos, o
conhecimento sobre o tecer dos varios

pontos e sua combinagdo de modo a formar

“Tu ME ENSINA A FAZER RENDA”:
PROCESS OS

TRADICIONAIS

um todo coerente, harmonioso, estético e,
ao mesmo tempo, funcional e atrativo para
o mercado; e de que maneira diferentes
categorias de sujeitos sociais criam e vivem
situagoes de ensinar-aprender, repetindo
técnicas e utilizando instrumentos
seculares, enquanto as comunidades onde
vivem passam por transformagoes que
alteram seu modo de vida e ressignificam o
produto do seu trabalho; enfim, como
diferentes geragoes de mulheres vivem sua
experiéncia de aprendizado das rendas,
saber tradicional que dialoga com a
contemporaneidade.

Geragdo ¢ termo que tem muitos
sentidos. Aqui se adota o que o define como
compreendendo “todos os membros de uma
sociedade que nasceram aproximadamente
na mesma ¢poca, aparentados ou nao por
lagos de sangue”.' Nesta acepgao, o termo é
geralmente acompanhado por um esforgo
para explicar o comportamento dos
membros de uma geragdo pelas condigoes
peculiares a sua ¢poca. Pessoas de uma
mesma geragao tém sensibilidades parecidas,
partilham valores e experiéncias comuns.

As relagdes entre as geragoes formam
estruturas fundantes da vida social e estio
entre aquelas que emergem ao primeiro
plano nos momentos de crise, constituindo-

se parte essencial da dinamica coletiva,

Motivos de flores e
muitas sinuosidades sdo
recorrentes no renda
irlandesa, 2004, Centros

- de produgdo de rendas

em Divina Pastora,
Zona da Mata, Sergipe,
2004. Foto: Fabricia de
Oliveira Santos
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dando margem a c?ptinuidadc ou
descontinuidade. Enfatizando o papel das
geragoes ¢ pondo em destaque as formas de
transmissdo Cultural, Margaret Mead
delineia trés tipos de cultura: pos-
figurativa, na qual os filhos aprendem
primeiramente com seus pais; co-ﬁgurativa,
em que tanto as criangas quanto os adultos
aprendem com os seus iguais; e pré-
figurativa, em que os adultos aprendem
com seus filhos.’

Mais recentemente, estudos centrados nas
questoes de género tém-se detido no par
conceitual idade/ geragao e mostrado, de um
lado, sua complexidade analitica, e de outro,
sua potencialidade interpretativa, enquanto
um dos conjuntos de sistemas de relactes
que estruturam a vida social.’

No caso das rendeiras, segmento de
artesis que, em umas localidades, envolve
mulheres jovens e velhas, ¢ em outras apenas
senhoras de idade ja avancada, o conceito de
geragao ganha importancia quando se
investiga o repasse dos saberes tradicionais
no universo feminino. Ele permite
introduzir uma perspectiva diacronica e
abordar questoes relacionadas com
transmissao do conhecimento,
continuidade /descontinuidade e
preservagio/inovagao, desafios sempre
presentes no estudo de processos culturais
que envolvem oficios tradicionais.

Para tratar dessa questao, aqui se tomam
como referéncia pesquisas feitas em duas
localidades nordestinas, situadas em arcas
geoeconbmicas distintas — Sertao do Baixo
Sio Francisco e Zona da Mata —, ambas
localizadas no estado de Sergipe, tendo
como objeto dois tipos de rendas artesanais:

a renda de bilro e a renda irlandesa.*

A RENDA IRLANDESA DE
DIVINA PASTORA

Divina Pastora ¢ uma pequena cidade
localizada na antiga zona agucareira de
Sergipe, conhecida como Cotinguiba, ong
ruinas de casas-grandes de antigos enges
remanescem nos Cﬂ.l'npos h(]'j(' Scmca(!(u L
cavalos-de-pau, artefatos que com seus
movimentos sincopados anunciam a
exploragdo do petroleo. Situada a 38
quilometros de Aracaju, a ca]:uita] do estad
essa pequena cidade cuja populagdo nio
chega a dois mil habitantes, hoje enfrenta d
problemas que a monocultura da cana tro
a regiao. Com as atividades economicas
praticamente estagnadas, a0 08 royalties
decorrentes da extragio do petroleo os
principais recursos que fazem da
administragao publica uma das poucas

oportunidades de emprego para a populagli

As rendeiras de Divina Pastora alinhavem o lacé (corddo de seda
industrializado) acompanhande o debuxo fixado sobre papel
grosso e preenchem os espagos vazios com pontos tecidos com
agulha e linha, Centras de produgdo de rendas em Divina

Pastora, Zona do Mata, Sergipe, 2004. Foto: Marcel Nauer
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local, ao lado da confecgio da renda, que
ocupa mais de uma centena de artesas de
diferentes idades ¢ posigoes sociais.

A renda produzida em Divina Pastora ¢
ecida como renda irlandesa. Encaixa-se

s classificagoes dos especialistas como
renda de agulha, sendo executada a partir de
' suporte de fita presa a um papel grosso
ue faz a sustentagio dos diferentes pontos
ue compoem o tecido da renda.’ Depois de
‘terem experimentado diversos tipos de
atérias-primas, as rendeiras locais hoje
adotam a linha mercer crochet ¢ o lacé, um
ordio sedoso industrializado que da relevo a
nda e The confere beleza e distingao em
relagio & renascenga. Este é um tipo de renda
muito produzida na Bahia e em Pernambuco,
a técnica ¢ a mesma da irlandesa, mas dela
diferencia pelos materiais utilizados e,
sobretudo, pela aparéncia do produto final.
ma das caracteristicas da renda irlandesa,

tilhada com a renascenca, ¢é o tracado

F SERGIPEJ__
g

Introduzida na regiao no inicio do século
XX, a renda irlandesa tornou-se desde entao
atividade importante para as mulheres da
localidade e suas redondezas.* Houve um
tempo em que a renda era muito procurada.
Toalhas e colchas, integralmente de renda,
eram itens cobigados nos enxovais das noivas
sergipanas. Nas décadas de 1970 e 1980, a
renda irlandesa foi beneficiada pelas politicas
publicas governamentais de apoio e fomento
ao artesanato, sendo descoberta pelo publico
externo. Tornou-se objeto de exposigio no
Pago das Artes em Sio Paulo (1979), figurou
em Catalogo do Artesanato Sergipano
(1983),” e as rendeiras chegaram a ter
muitas encomendas de pegas destinadas
inclusive aos Estados Unidos. Essa abertura
de mercados gerou uma euforia que nio se
manteve na década seguinte: extinguiu-se a
Cooperativa e fechou-se a loja que as
rendeiras tinham no Centro de
Comercializagio de Artesarhto em Aracaju.
Nio obstante uma série de agbes

governamentais ou <}¢ particulares visando a
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ampliar a gegdcio de renda, as rendeiras
chegaram ao final dos anos 90 do século
passado em meio a dificuldades resultantes
da dinrlinui(;io das tradicionais encomendas e
do dificil acesso ao mercado, que dependia
de uma restrita rede de intermedidrio.*

Como isso se reflete sobre o processo de
transmissao dos conhecimentos ¢ sobre os
grupos, redes e estruturas familiares ¢
comunitarias através das quais flui,
aparentemente invisivel, mas ativo e
operante, o saber das rendeiras?

Em diagnéstico promovido pelo
Artesanato Solidario, em 2000, mais de uma
centena de mulheres que fazem renda foram
cadastradas na cidade. A faixa etaria das
rendeiras oscila entre 16 e 75 anos, mas a
maior incidéncia de artesis recai na faixa
etaria entre 25 e 44 anos, representando
esse grupo 57 % das rendeiras locais. Apenas
7% tinham acima de 60 anos, o que quebra a
visdo que gcralmcnte se tem de rendeiras
como sendo mulheres velhas voltadas para
fazeres tradicionais. Em Divina Pastora, o
perfil das rendeiras inclui alto percentual de
mulheres jovens,

Apesar do amplo espectro de idade das
artesas, um dado que chama atengao ¢ que a
maioria delas (51%) se iniciou na arte da
renda quando tinha aproximadamente dez
anos de idade, ¢ somente 27% o fizeram
depois dos 20 anos. Aprender a fazer renda ¢
uma alternativa que se coloca muito cedo em
suas vidas. [£ quase um dado que se inscreve
naturalmente em suas biografias. Nascem ¢
crescem vendo parentes e vizinhos as voltas
com a renda e sdo incentivadas a aprender.

Tradicionalmente, os atos de ensinar ¢
aprender, cujas bases sdo a transmissao oral,

a imitagdo ¢ o incentivo, dissolvem-se nas

atividades cotidianas do grupo, nas rel
que ocorrem no dmbito familiar, de

parentesco ou de vizinhanga, acopladas
praticas rotineiras das atividades femini

Depoimentos das rendeiras mais velli
de uma geragao cuja infincia foi marcada
pela vinculagao de suas familias aos antigy
engenhos que, ao entrarem de fogo morta,
forcavam a migragio para a pequena vila,
mostram o trinsito dessas mulheres en
roga e a renda, entre a perspectiva de
trabalhar na enxada ou lidar com agulhas §
linhas. Para essa geragio de rendeiras, ¢
muito forte o papel das primeiras mes
trés irmas — que teriam iniciado o ensing
dessa arte na localidade depois de té-la
aprendido com senhoras da aristocracia
agucareira sergipana.” Esta versdo sobre &
origem da renda na localidade, ao tempo &
que aponta para a circularidade dos sabe
entre diferentes segmentos sociais,' indicl
difusdo da arte de rendar entre ricas, pobi
e remediadas. Meio de vida para umas,
outras era passatempo ou expressao da
prendada. A arte de rendar, assim como
bordar, costurar, cozinhar, reger casa € §i e
criar filhos, fazia parte também da forma
das mocas casadouras, das damas prendad
que os colégios de freiras preparavam
ensinando, além do contetdo das diversas
disciplinas, principios de etiqueta, a arte d ¢
receber e as artes manuais,

Para a geragao mais antiga das atuais
rendeiras, a aprendizagem era longa e difi il
pois, nessa fase inicial, a renda produzida en
Divina Pastora era feita a partir de uma
rendinha estreita tecida com bilros sobre a
almofada. Assim, as artesas mais antigas
aprendiam a trabalhar nas duas tradigoes de:

renda: a de bilro e de agulha, Primeiro



bilros fazendo metros ¢ metros de
enda estreita como um fitilho, que depois
avavam sobre o papel seguindo o

nho ali esbogado, para em scguida
cerem os pontos de agulha com que
reenchem os espagos vazios. Algumas das
ndeiras mais velhas que aprenderam a

ncar bilros apenas para fazer a renda

jtilho, acentuam que essa era a forma de
pabalho da geragdo que as precedeu: fazer a
nda de bilro para depois agregar a renda
"agulha. Esta forma de rendar pode ter

.-- uma estratégia para tornar o trabalho
ais sofisticado, juntando numa mesma pega
tradigdes rendiferas diferentes, mas

e ser decorrente da dificuldade de acesso
b lacé industrializado, produto que figura
manuais do século XIX destinado ao
jiblico feminino, a exemplo da Encyclopédie
? ouvrages de dames," como matéria-prima
ica da renda irlandesa, sendo apresentado
omo especialidade das manufaturas inglesas.
- O fato ¢ que as rendeiras mais antigas de
ivina Pastora associaram, no pamado. 0
ecimento das téenicas de renda de

a ¢ de renda de bilro na feitura de uma
a pega, ampliando a complexidade dos
yeres necessarios para transformar uma
tlanca em futura rendeira. Aos poucos, o
rocesso de iniciagio na arte da renda

desa se tornou mais simples, pois o lacé
ndustrializado foi definitivamente
\corporado a produgio da renda irlandesa,
ando o lugar do fitilho de renda de

, tradigdo que terminou desaparecendo
i localidade.

Dentre os varios formatos em que o lacé

W apresentado para comercializagio nas

¢ da capital sergipana nos anos 50 do

lo passado, as rendeiras de Divina

Pastora fazem suas experimentagoes
combinando-as com diversos tipos de linhas
e se fixam na forma de lacé, cordao que hoje
confere distintividade a renda local. Essas
mudangas de matéria-prima também se
refletem nos processos de iniciagao das
jovens na arte de rendar. Por um lado, torna
o aprendizado mais rapido porque o
restringe a aquisicao apenas da técnica de
manuseio de agulhas; por outro, mostra que
a mesma tecnica pode ser aplicada a
materiais diversos, o que abre possibilidades
de inovagdes."” Cabe lembrar que, nesse
processo, articulam-se agoes de varios
personagens: mulheres especializadas em
fazer enxovais, donos de armarinhos,
representantes comerciais com seus
mostruarios de produtos, técnicos do
governo, intermediarios e comerciantes de
renda, os quais mantém as rendeiras
conectadas com o mercado. Eles
desempenham importante papel nas
motivagoes das jovens para o aprendizado e
exercicio da atividade de rendeira,

Os ganhos da renda propiciados pela
cuforia dos anos 70 e 80 predispuseram
muitas jovens de Divina Pastora a pratica da
renda, permitindo-lhes custear seus estudos
em cidades vizinhas e tornar-se professoras.
Aliaram a nova prolissao a arte de rendar e,
assim, ao tempo em que melhoravam seu
status na comunidade, apresentavam uma
visao positiva do oficio, cuja origem
remetia a senhoras da aristocracia local.
Ainda hoje ¢ significativo o nimero de
professoras que também fazem rendas,
algumas ocupando lugar de destaque nas
cadeias de produgio ¢/circulagio.

O estudo formal — o dominio de escrita e
de codigos do sa}bcr letrado — abre-lhes
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novos horizontes. Como funcionarias

publicas, e particularmente como
professoras, transitam por espagos diversos ¢
tém acesso a literatura em que o trabalho
feito a mao e l‘t‘pl‘t'svnldlln pe sitivamente, o
que as torna mais sensiveis aos discursos de
valorizagdo do artesanato em geral e da
renda em partii_'u]ar. Por outro lado,
estabelecem relagoes sociais que Thes
permitem aproveitar melhor as brechas que
se abrem atraves das politicas publicas de
fomento e apoio ao artesanato.

Carreiras bem sucedidas de jovens artesas
no final da década de 1970 e inicio dos anos
80 serviram de incentivo para criangas ¢
jovens a])r(:nd{:rcm o oficio. Com o {'xt‘mpln
de amigas, irmas ou primas que venderam
pegas de renda de sua lavra, animaram-se a
imita-las ¢ com elas se iniciaram na arte que
¢ valorizada como um item do artesanato
sergipano, digno de figurar em catalogo

bilinglie destinado a p{llaliu_n nacional e

internacional. Hoje, a renda irlandesa ¢
conotada positivamente entre as rendeiras,
sejam velhas ou jovens, que dizem gostar da
seu trabalho e achar a renda bonita.
Aprenderam a rendar e terminaram
encantando-se com a beleza das rendas que
tecem, fazendo do seu trabalho um oficio

prazeroso. Diz uma jovem rendeira:

Eu gosto de fazer renda, acho divertido e
bonito. f‘c}pmn, ¢ um trabalho que nao empata d
gente de conversar, ver televisdo. A gente vai
fazendo e vai se distraindo, além de estar

ganhando um dinheirinho, que nao dd pra muita

coisa, mas ¢ sempre melhor do que nada.

Fssa dimensio ludica do fazer renda é
razao apontada por rendeiras de diferentes
geragoes como um dos motivos que
justificam a aprendizagem e a dedicagdo a
arte, a qual pode ser exercida em qualquer

espago, seja dentro ou fora da casa, ate




hesmo debaixo de uma arvore na praga
pentral da cidade, onde costumam reunir-se
grupos de rendeiras que conversam
#hquanto trabalham.
Depoimentos das atuais rendeiras
Permitem sistematizar as redes de sua
Miciagio na arte e os personagens nela
#nvolvidos: iniciacio com familiares (mae,
Avis, tias, irmas, primas e cunhadas);
Ihlciacio nos grupos de \‘i?.inhanl;‘a e de
Wmizade; iniciacio autodidata: (fur vendo e
arendo); e iniciacdo institucional através de
rllrsm regu.iart's promovidos por entidades
l““'llit as e particulares de apoio ao artesanato.
Parentesco e vizinhanga ainda hoje, em
Divina Pastora, sio os suportes mais fortes
I relacao ensinar-aprender. Tomando-se
Pomo referéncia a iniciagio das rendeiras
Mluiais, porém‘ observa-se uma variagao na
: felagio entre as geragoes. Dentre os
: Parentes, foram as irmas e primas que, com

Maior I'r{-qi'li‘m'ia, ensinaram umas as outras,

Ou seja, a relagao L‘nsinn-apl'l'ndizag('m
desenvolve-se também no interior de uma
mesma geragio. As maes, que historicamente
eram as principais iniciadoras das filhas, hoje
ocupam um discreto terceiro |ugar, seguidas
|n'|a.w tias. Outro dado parece desconcertante
na medida em que inverte a |('1git‘a vspt‘rada:
algumas mulheres aprenderam a rendar com
suas filhas. Isto relativiza a idéia cristalizada
de que os saberes tradicionais fluem,
necessariamente, das geragoes mais velhas
para as mais jovens, seguindo uma linha de
iniciagao que passa ])l{']-& avo, mae, filha e
neta. Quebrando essa seqiiéncia na
transmissao do saber, o que se observa entre
as atuais rendeiras de Divina Pastora em
relagdo ao aprendizado da renda chvga a
lembrar, sob alguns aspectos, as culturas
t‘(:l]gurati\'as de que fala Mal'garet Mead",
em que os jovens apréndem também com
outros jovens uma arte tradicional cujo saber

€ muito dil'und‘ido na cidade.
!

A renda friandesa &
uma renda que se faz
com muitos pontos e
ganhou especificidade
em Sergipe, através do
uso de novos materiais
experimentados pelas
rendeiras. Centros de
produgdo de rendas em
Divina Pastora, Zona
da Mata, Sergipe,
2004. Foto: Fabricia de

Oliveira Santos
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Mas nao se pense que os velhos perderam
de todo sua importincia. As mestras mais
prestigiadas sio, em geral, mulheres mais
idosas, J.xpcrientes, reconhecidas como
rendeiras detentoras dos segredos especiais
da técnica e da arte de rendar, A renda tem
niveis de dificuldade. Ha os pontos basicos,
sem dominio dos quais nao se pode executar
uma pega de renda. Estes fazem parte do
aprendizado inicial. Mas ha uma variedade
muito grande de pontos em que o nivel de
dificuldade na execugio se amplia, razio por
que integram o repertério de algurnas
rendeiras apenas, aquelas que fazem rendas
mais elaboradas, incorporando uma maior
diversidade de recursos estéticos e
ornamentais, '* Sdo as mestras, reconhecidas
e nomeadas com respeito, formando cadeias
de transmissio de um saber mais avangado,
repassado em momentos de execugao de um
trabalho, ou em situagoes mais especificas,
COMO 0§ Cursos,

Convém lembrar que a situagao de
ensino-aprendizagem ¢ uma fragao
inseparavel da propria vida social, que se
alonga e se recria em diferentes contextos. A
execugdo de uma pega grande como uma
toalha de banquete integralmente de renda,
por exemplo, podc se transformar em
ocasiio de aprendizagem. Esta seria uma
situagdo impensavel no passado, quando uma
unica rendeira ficava meses seguidos, as
vezes até um ano, tecendo uma toalha de
banquete ou uma colcha de casal, feita em
geral por encomenda para compor enxovais
de noivas. O tempo de duragao do noivado
permitia que a rendeira sozinha tecesse a
pega inteira, obedecendo a seu ritmo normal
de trabalho, associando o rendar com as

atividades domésticas. Com o aumento das

demandas da renda e sua inclusio em

circuitos comerciais de prazos curtos de
produgdo, as rendeiras adotaram a estrat
de partilhar a execugao de pegas grandes
com outras artesas. [nventaram um modo
fazé-lo cortando o papel onde esta fixado
debuxo sobre o qual seri tecida a renda e
entregando-o a varias rendeiras. Depois de
tecidas separadamente, as partes sio
emendadas, recompondo-se a pega. O
perfeito encaixe desse grande quebra-
em que se transformou a pega recortada
segundo os meandros do debuxo é um
desafio. E deste modo que a mestra que
coordena o trabalho, vai exercendo uma
supervisao durante sua execugio, instrui
as rendeiras sobre a tensdo a ser posta nos.
pontos, sobre o local onde deve figurar a
variedade de pontos, e até ensinando estes
pontos a quem nao os domina, fazendo assi
uma transferéncia de conhecimentos cujo
processo nao se reduz a uma relagao passivi
de imitagido por parte do aprendiz, mas ha
tambem ativa e codificada agao dialogal
entre quem ensina e quem aprende. A
mestra aponta os ITos, sugere as Correg
exige maior apuro na execugao da tarefa
mesmo reforga com palavras de elogio o
bom desempenho da rendeira. Desse modo,
pode-se apreender a dimensao oculta do
trabalho de ensinar tal como aparece numa
situagao de trabalho em que uma rendeira
mais experiente vive junto com outras
rendeiras, transformadas tcmpurariamente-
em aprendizes, trajetorias de qualificagao
profissional nio menos complexas,
codificadas e dificeis do que as que os
professores realizam nas escolas."

O ensino da renda através de cursos é

uma realidade com a qual convivem as



indeiras ha bastante tempo. Patrocinados
or entidades diversas, publicas ou

_' vadas, sio ministrados por rendeiras mais
Xp ri.cntcs, remuncradas com essa
nalidade. Tornaram-se mais frequentes a
artir da decada de 1980, quando agéncias
srnamentais passaram a dispensar
itengdo especial a renda irlandesa. As vezes
ninistrados em espagos destinados a
lucagio formal, como uma escola, seguem
| mesma metodologia de transmissao
nformal do saber, com excegdo de que sio
ealizados em locais, dias e horarios pré-
fixados. Nao ha textos escritos, apenas as
onstragoes do fazer e as explicagoes
rais. As alunas, em geral adolescentes, sao
'tegrantes dos grupos de parentela e de
Vizinhanga de rendeiras, que incentivam as
jovens a freqlientarem os cursos, o que

a que, mesmo quando se tenta
nstitucionalizar a iniciagdo, as redes
tradicionais de transmissao do saber

nostram sua forca.

L3

e

‘\

Enfim, em Divina Pastora, aliado a uma
certa facilidade no aprendizado da técnica de
fazer a renda irlandesa, ha um dinamismo
interno em que eventos h'gadus a historia da
renda na localidade e a valorizagao promovida
por agéncias governamentais ¢ entidades
diversas a transformaram em um produto
com uma carga simbolica positiva, que ¢ capaz
de mobilizar as jovens para o seu aprendizado
sempre que se acena com novas possibilidades
de aberturas de mercado. Assim, diferentes
geragoes de mulheres, diversas também pela
sua condigdo social, sabem fazer renda ¢

exercem a atividade de rendeiras.

A RENDA DE BILRO DE
POCO REDONDO

Pogo Redondo situa-se na regiio semi-
arida do baixo Sio Francisco, constituindo-se
no municipio scrgipanu de maior extensao
territorial e indices de desenvolvimento

humano mais baixos. Encravado numa zona

SERGIPE

Centros de produgdo de rendes em Sergipe:
Pogo Redondo, no sertdo do Sdo Francisco
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de antiga pccuéﬁia e pequena lavoura de
subsisténcia sujeita aos efeitos das secas
periddicas, o municipio abriga em seu
territorib a gruta de Angicos, local onde
foram mortos Lampido e varios integrantes
do seu bando, em 1938. Sua vinculagao ao
movimento social do cangaco se estende a
participagio de muitos dos filhos da terra
nos bandos que, na decada de 1930, atuaram
intensamente no sertao de Sergipe e estados
vizinhos. Nessa cidade, situada a 184
quilémetros da capital, cerca de 20
mulheres, todas com mais de 60 anos, fazem
arenda de bilro, Esta forma de artesanato,
cujas origens remontam a Europa, tem sua
presenga documentada em diversas regices
do Brasil desde o século XVIIL'" Em Porto
da Folha, do qual Pogo Redondo se

desmembrou para constituir-se como

'municipio nos meados do século XX, a

presenca de mulheres rendeiras ¢ registrada
em documentos historicos desde a primeira
metade do século XIX,

As rendas produzidas em Pogo Redondo
sao tecidas com bilros, pequenos objetos de
madeira apoiados sobre grandes almofadas,
em razao do que sao conhecidas como renda
de bilro ou de almofada, a exemplo do que
acontece em varios lugares do Nordeste.
Elas nio dio notoriedade a cidade, como a
renda irlandesa o faz com Divina Pastora.
No comeércio de rendas de Aracaju, o
municipio sergipano produtor de rendas de
bilro que aparece referido com maior
freqiiéncia ¢ Porto da Folha, embora as
rendas de Pogo Redondo cheguem a Aracaju
pelas maos das intermediarias, dos orgaos
governamentais ou das entidades de apoio e
compra de artesanato que, desde muito,

atuam na regifio.

Os mitos de origem que entram na
construgio/ expressao da identidade das
rendeiras de Pogo Redondo sdao muito
menos elaborados do que os de Divina
Pastora. Ha quase uma auséncia de
explicagoes para a presenga da renda de

bilro entre as rendeiras do sertao. Estas

invocam a mie, a avo, ou outros parentes @
amigos no processo de aprendizado e, por
essa via, remetem aos troncos velhos, mas nil
expressam discursos que individualizem a
pratica como uma conquista de alguém, (o)
como se fosse algo proprio do lugar. “f
coisa de antigamente. Quando a gente se
entendeu por gente isso ja era o trabalho
das mulheres daqui.”

Na busca de marcos temporais para a
presenga da atividade na regiao, sempre
lembram o tempo de Lampiio, figura
muito presente no discurso e na memoria
das mulheres de mais de 60 anos, muitas
delas parentes dos cangaceiros. Elas
atribuem 4 atividade da renda de bilro u
antiguidade muito anterior a presenga dos
bandos de Lampido na regido. Nas
narrativas sobre o passado, rendeiras,
cangaceiros e comerciantes de renda, estes
conhecidos como vendides, aparecem com
freqiiéncia imbricados.

Quando se referem aos tempos antigos,
acentuam a difusao da atividade entre as
mulheres da localidade, insistindo em
afirmar que em quase toda casa havia
mulher fazendo renda, ¢ numa mesma casa
eram muitas as que se dedicavam ao oficio.
“Na minha casa, contando com a minha
mae, eram oito mulheresl; e tudo fazia
renda. A minha mae ensinou a tudo.”

Hoje ja nao se encontram duas rendeiras

numa mesma casa, mas a historia de que
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Mde rendeira, filhas bordadeiras: sinal da quebra na

transmissdo do fazer rendas de bilro em Pogo Redondo, sertdo
do Sdo Francisco, Sergipe, 2001 Foto: Fabricia de Oliveira
Santos. Acervo Cendop

aprenderam a arte com a mae ou com a avo
faz parte da biografia de 17 das 20 rendeiras
localizadas na cidade.

Nas memorias das artesas, mulheres cujas
idades oscilam entre 61 e 88 anos, as
lembrangas do processo de iniciagio
fornecem dados interessantes para se pensar
a relagio ensino-aprendizagem e suas formas
de transformagio de criangas em rendeiras,
“Aprendi a fazer renda quase brincando. Ai
viram que a minha vontade de aprender era
grande e me ensinaram”. O aprendizado da
renda, contudo, reveste-se de muitas formas
bem menos agradaveis do que o aprender
brincando. Uma das rendeiras relembra os
cocorotes e ameagas de apanhar quando se
descuidava e errava os pontos da renda ou,
seduzida pelos brinquedos, deixava a
almofada de lado ¢ entrava na folganga com
as Companhciras. Desse modo a crianga que
brincava de trabalhar se iniciava no
aprendizado das regras de tecer renda de
bilro e na formagiao de habitos de trabalho
produtivo. Pouco a pouco, o lazer se
transforma em trabalho, exigindo-se
regularidade e continuidade das agoes de

modo a gerar produgao rentavel.

Outra rendeira rememora a dura jors
de trabalho a que eram submetidas as
rendeiras ainda adolescentes: “Pegava na
almofada com o cantar dos passarinhos,
botava a cuia de dgua de junto e s6 se
levantava pra comer. Era esse o regime.”

Mas nio havia muitas alternativas de
trabalho para as mulheres, nem mesmo
possibilidade de frequentar escolas, situa
a distdncia. Aprender a fazer renda era qu
um destino, ¢ os depoimentos mostram
como o faziam cedo, quase sempre antes
dez anos de idade.

Era através da venda da renda que
conseguiam dinheiro para suas despesas;
sobretudo para vestes e enfeites. “Nos se
vestia era tudo de renda” diz uma rendeira
condensando nessa frase multiplos sentidos,
Um deles aponta para o uso da renda no
vestuario, coisa que clas conservam até hoj
sobretudo na roupa de baixo de uso diario,
como anaguas e combinagoes adornadas
rendas. Outro indica a importancia da ren
como atividade econdmica para as mulheres,
pois era com o dinheiro da renda que
compravam as vestes ¢ 0s adornos com que
se embelezavam as mulheres do sertao.
Nesse circuito de produgio e
Comcr{:ializa(;ﬁn das rendas, mulheres e
homens tinham fungées bem delimitadas.

Até meados da década de 1970, quando,
segundo dizem, a renda comegou a perder
sua importancia na localidade, os
comerciantes eram ﬁguras nucleares, pois na
qualidade de vendedores ambulantes levavam
a renda para diversos municipios de Sergipe,
Alagoas e Bahia. Outra rota de comércio se
abriu em dire¢io ao sul do pais, na década
de 1940, acompanhando os migrantes que

deixavam o sertao em busca de emprego nas



cidades de Sio Paulo e Rio de Janeiro, ou
nas areas agricolas que avangavam em
direcio ao sudoeste. Os homens que
‘migravam nos caminhées conhecidos como
paus-de-arara, deixavam na terra de origem
esposas, filhas, mdes e irmds produzindo
rendas e bordados que alguns deles
comerciavam no sul."”

As atuais rendeiras de Poco Redondo
falam desse tempo com saudade. Hoje,
embora muitas reclamem da falta de
compradores e dos pregos baixos, o que ja
fez muitas delas abandonarem a atividade,
outras consideram que fazer renda é algo de
tal forma incorporado ao seu viver que ja
nio seriam capazes de abandonarem a
atividade a ndo ser por incapacidade fisica.
“Enquanto vista eu tiver eu nio deixo de
. fazer minha renda. O meu costume foi tanto
de fazer renda que eu ndo passo um dia sem
fazer”. A forma como se referem ao seu
oficio ¢ indicativo do apego a um modo de
trabalhar com o qual se identificam e pelo
qual sdo identificadas. Abrir mdo dele é
como desfazer-se de suas referéncias,

Mas ha rendeiras que deixaram a
atividade. As mais jovens, sobretudo, foram
em busca de fazeres mais lucrativos; outras
foram absorvidas pelas tarefas domésticas;
outras, ainda, foram cuidar de netos. O
pouco ganho e a falta de reconhecimento
social pela sua arte também tém sua cota de
contribui¢do no encerramento da carreira de
muitas artesas.

Uma rendeira que abandonou a atividade
ha dois anos, em face de doenca, afirma com
convicgdo: “Se melhorar ainda fago. Viver
sem fazer nada ¢ ruim demais”. Rendeira
antiga, ela expressa e resume nessa sua frase

o sentimento de muitas mulheres para quem

o fazer renda ¢ algo mais que um simples
meio de vida. E uma forma de ocupar o
tempo que nao querem ocioso porque desde
cedo foram acostumadas ao trabalho. Mas é
também um meio opcional de expressar sua
capacidade de criar e recrear-se, divertindo-
se com o que fazem. E uma terapia
ocupacional que exercem no dia a dia, sem
instrutores ou elucubrag¢des teéricas,
exercitando a mente ¢ as maos no ritmo
cadenciado dos bilras, em busca de satisfacio
pessoal e de ganhos pouco compensadores.

E nessa linha imprecisa entre trabalho e
lazer que se situa a arte das rendas,
expressao material e simbolica dessas
sertanejas sofridas que enrolam nos bilros a
linha comprada nas lojas e, ao desenrola-las,
vio tecendo sobre o papeldo modelos e
roteiros de renda, finos lavores que vendem
por quase nada, ou deixam amarelecer nas
caixas, distante dos mercados onde
poderiam fazer sucesso. Mas isso nao lhes
causa tanta tristeza como a certeza que tém
de que o fazer da renda, na localidade, ¢ uma
arte que vai desaparecer com a atual geragao
das velhas artesas, pois nao ha rendeiras
jovens, Todas tém mais de 60 anos e sio
pessimistas quanto ao futuro da renda na
localidade, pois nao encontraram sucessoras
nas novas geracoes. “Quando morrer as
velhas vai se acabar a renda” ¢ o prognostico
sombrio partilhado por quase todas as
rendeiras da cidade. Desencantadas com o
futuro de sua arte, associam o fim da renda a
sua propria morte e, metaforicamente, a
anunciam ao reservar rendas por elas tecidas
para enfeitar mortalhas.

Nao ha rendeiras jov‘éns na cidade de
Pogo Redondo. Algumas, cerca de meia

dezena, pelo qugyse tem noticia, aprenderam
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a téenica de rendar, mas nao a executam,
Limitaram-se ao saber basico dos pontos
‘mais elementares, mas ignoram a ciéncia do
‘comegar e dar continuidade aos modelos
‘mais elaborados, aqueles que exigem duzias
¢ dizias de bilros e muita pericia da rendeira
em sua feitura. Ndo sabem pinicar os papeldes
] transpondo para o guia roteiro uma amostra
de renda executada alhures. Carecem da
vontade e disposi¢ao de fazer renda. A cadeia
“de transmissao informal do oficio no interior
“do circulo familiar — modo secular de
perpetuidade desse trabalho artesanal —
interrompeu-se, esgarcada pela
‘modernidade, estancada pelas novas formas
de viver que a sociedade hoje propée as
-mulheres e pela desvalorizagio da atividade,
_que se reflete no aviltamento dos pregos
_pagos as rendeiras,

Para as jovens, o saber das rendas aparece
- como uma heranga renegada, “coisa sem
futuro, de muito trabalho e pouco ganho”, na
expressao com que uma delas se referiu ao
oficio de sua mae, resumindo de forma
exemplar 0 modo como as rendas se
_apresentam para as novas geragoes. Numa
perspectiva pragmatica, a arte de rendar com
bilros ¢ vista como atividade quase maldita.
Da muito trabalho e nio rende dinheiro.
_Exigc longo treinamento ¢ concentragio ate
que se adquira destreza no manusear dos
bilros e se penetre nos segredos dos papeldes
com seus desenhos esbogados no pinicado
construido de milhares de pequenos
orificios. Exige tempo e dedicagao,
investimentos para os quais nao se sentem
atraidas devido a falta de compensagGes
materiais e simbolicas e as muitas outras
solicitagdes duma sociedade cada vez mais

voltada para o efémero e o descartavel.

As jovens de Pogo Redondo querem
estudar, querem emprego, querem ganhar
dinheiro para se sustentar, mas, para isso,
tém em mente outras alternativas. O
bordado ¢ uma delas, sobretudo o ponto de
cruz e o rendendé, muito disseminados na
cidade.'® Estas formas de trabalho feminino
ganharam impulso na regiao do semi-arido
sergipano enquanto a renda de bilro perdia
mercado ¢ desapareciam os tradicionais
vendides. Na década de 1970, o rendendé era
conhecido em municipios sergipanos do
sertdo do Sio Francisco como o ponto novo,
por oposigao as formas antigas de trabalho
feminino, entre as quais a renda de bilro. De
aprendizado bem mais facil, o rendendé, um
tipo de bordado de pontos cortados, logrou
grande difusao em Sergipe. Era conhecido
como a renda sergipana, apresentado como
artesanato caracteristico do estado,
sobretudo das populagoes ribeirinhas do Sao
Francisco." No final dos anos 70,
juntamente com a renda irlandesa de Divina
Pastora, foi exposto no Pago das Artes em
Sao Paulo e, pouco depois, figurou com
destaque no Catalogo do Artesanato
Sergipano (1983), apresentado de forma
pura ou associado ao ponto de cruz.

Contando com o apoio de politicas
publicas de incentivo e fomento ao
artesanato ¢ uma ampla rede de produgio e
comercializagio gerida por intermediarias,
cooperativas ou entidades diversas, o
rendendé, junto com os bordados de ponto
de cruz, se constitui até hoje numa das
atividades que movimenta um nimero
imenso de mulheres das areas rurais em
diversos municipios do sertao do Sao
Francisco, inclusive Pogo Redondo.™ Esse

contexto ajuda a esclarecer § transformagio
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de antigp rendeiras em bordadeiras e o
desinteresse das jovens em aprender a renda
de bilro. O rendendé e o ponto de cruz — de
aprendizagem e execugao muito mais faceis,
instrumental bem mais simples e de facil
locomogio, o que da grande mobilidade as
bordadeiras enquanto trabalham, contando
com redes de produgdo bem articuladas e de
comercializagdo mais agil — desde muito
atrairam as preferéncias das jovens de Pogo
Redondo. O oficio da renda de bilro ficou
entregue as mais velhas, o que terminou
gerando entre as jovens um preconceito
difuso e velado contra a arte de rendar, vista
como coisa ultrapassada e, como tal,
estigmatizada. Nao demostram nenhum
orgulho por ter rendeiras na familia. Nio
expressam atitudes positivas em relagio a
renda enquanto produto, no sentido de
considerarem-na como uma arte, e nem
mesmo se encantam no sentido de achar
bonita a execugio do trabalho. Estes sio
valores que as atuais rendeiras, apesar de
todo seu apego as rendas, ndo conseguiram
passar para suas descendentes, conforme se

deduz do depoimento de uma delas:

As minhas filhas ndo aprenderam a fazer
renda. So sabem bordar. As mogas daqui nao
querem aprender [a fazer renda] nao. Sao
fidalgas. 56 eu vendo uma dessas meninas se
sentar e botar uma almofada na frente. Isso é

um trabalho que so faz as velhas.

O repasse dos saberes — elemento
fundamental no surgimento de novas
rendeiras — também ndo foi implementado a
contento pelas agoes intervencionistas em
relacdo ao artesanato entre as novas

geragdes da comunidade. Na década de

1990, cursos de renda de bilro, sob

auspicios de entidades governamentais,
foram tentados mais de uma vez em Pogiy
Redondo, mas sem resultados positivos,
Como uma das queixas das jovens era de
que a almofada, sendo de dificil transpos
as impedia de rendar em contato com as
companheiras, limitando formas de
sociabilidade que muito prezam e sao
difundidas entre as bordadeiras, os
encarregados do curso procuraram adeq
o instrumento de trabalho as demandas
jovens. Inspirando-se em modelos
portugueses, providenciaram almofadas de
tamanho reduzido e vazadas no centro, o
que diminuia o peso e facilitava a locom
para trabalharem em grupos. Mesmo ass
o curso nao chegou a bom termo, € nao
surgiram novas rendeiras a partir dai.”

Assegurar a continuidade a produgao das
rendas de bilro em Pogo Redondo é tarefa
que envolve outros segmentos sociais ¢
novos incentivos para o repasse do
conhecimento de uma arte que deve ser
revalorizada no bojo de um processo muito
mais abrangente. Este implica uma
ressignificagio do trabalhar com rendas de
bilros como mercadoria num mercado que
se globaliza, sem perder de vista, contudo,
os vinculos que articulam historicamente
esse saber a cultura local.

E nesse encontro de interesses e visoes
plurais que reside a possibilidade de dar-se
continuidade 2 secular arte das rendeiras de
Pogo Redondo, englobando, portanto, agdes
voltadas para organizagao do trabalho,
captagdo e gerenciamento de capital ¢
ampliagio de mercados, mas comportando
antes de tudo, uma agio de revalorizagio da

propria atividade de rendar junto a populagio



infanto-juvenil da cidade, enquanto reduto
potencial de recrutamento de novas e futuras
rendeiras. Para tanto, é necessirio reverter a
visao (|cpr(‘t.‘ia!iva que as jovens tém sobre o
ser rendeira, hoje uma identidade por elas
estigmatizada. E, portanto, tarefa que, ao
lado dos aspectos de gerenciamento de
prmlug‘éu e comercializacao, imp]ica na
ampliagao de um processo educativo antes
circunscrito ao interior da familia, que hoje
pede o concurso de outras agéncias da
sociedade, podendo ser caracterizado como
parte de uma educagio patrimonial em que
as rendas de bilro, ao lado de muitos outros
fazeres e saberes, iiguram como bens

culturais integrantes do patriménio local.

Coplendo modelo de renda de bilro através da técnico de

pinicar o papeldo, Pogo Redondo, sertdo do Sdo Francisco,
Sergipe, 2001. Foto: Fabricia de Oliveira Santos. Acervo Cendop.

Carentes de revitalizagio e de
visibilidade, mas com pnssibi]idadcs de
integragio no circuito de atividades
geradoras de ocupagio e rendas através da
sua inscrigao no circuito do turismo cultural
regional e sua inser¢io no mercado mais
amplo de bens suntuarios, a continuidade
das rendas de bilro de Pogo Redondo coloca-

se como um desafio.
CONSIDERACOES FINAIS

A analise comparativa das rendeiras de
Divina Pastora e de Pogo Redondo evidencia
que, ao vivenciarem sua condigio de artesas,
elas o fazem em sentido dinAmico, numa
interagao com varios agentes sociais como
pesquisadores, educadores, comerciantes,
('Unsumidores e ag(_'n{('s (]U gt)\'t:rnu e L]U,‘i
varios programas de artesanato, seja de
iniciativa publica ou privada. Nao poderia
ser diferente, na medida em que seus
prt.;dums estao articulados ao mercado ¢
integram agendas de interesses de
prnﬁssi(lnais de diversos campos, uns hga(lus
a0 comeércio, outros mais voltados para acoes
de valorizagio de produtos e atividades
tradicionais. Esses elementos também se
refletem na transmissio do saber ¢ na
formagao de novas rendeiras, indicando que
estas estdo inseridas na modernidade tanto
quanto na tradigdo. A tradigio, para elas, nao
significa enrijecimento e fechamento em si.
Estao atentas as novas demandas e aos novos
materiais e tém feito varias substituicées em
C{)nsﬂn&ncia Com o l11L‘r(.'il(l[’ ¢ COom seus
experimentos em busca da matéria-prima
que possa se adequar mélhor ao seu trabalho.
Em Divina Pastora isso ¢ mais evidente. Ao

invocar a tradiyéﬁ, fica subjacente a idéia de
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me ensina a fazer renda”

“Tu

Brareie Gty Dantas

pertencimento a urgh comunidade onde
fazer renda é um dentre outros trabalhos
femininos, dos quais se distingue pelo modo
de trabalhar, pelas téenicas e pela consciéncia
que tém do seu fazer. Este fazer ¢ o
referencial material e simbdlico das
rendeiras, que as distingue de outras artesas
¢ lhes confere um sentido proprio.

E nessa perspectiva de uma atividade
artesanal como pratica do presente que se
reproduz no dialogo com a
contemporaneidade, que se reelaboram ¢ se
recriam as identidades das rendeiras;
identidades que, em consondncia com os
tempos atuais, tendem a ser negociadas,
multiplas ¢ fragmentadas inclusive no vasto
campo do artesanato brasileiro, hoje
saudado como um dos setores dinimicos da
economia do pais e um dos responsaveis
pela produgio de sentidos do lugar, num

mundo cada vez mais globalizado.
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Robin M. Wright

Neste artigo, quero refletir sobre a
pesquisa que tenho realizado desde os anos
70 sobre a mitologia e historia oral dos
indios baniwa, povo de lingua aruaque, do
Noroeste Amazonico, na fronteira Brasil-
Venezuela-Colombia. Especificamente,
quero discutir algumas questoes
interessantes que surgiram durante o
processo de organizagio de uma colegio de
narrativas chamada Waferinaipe lanheke. A

sabedoria dos nossos antepassados (Varios,

1999), que fiz em colabora¢io com uma
“associacdo local de comunidades baniwa
denominada Associagio de Comunidades
lndigenas do rio Aiary — Acira. Essas
questdes sao relevantes para o

i qucstjonamr.‘ntt) sobre o modo como textos
de narrativas sio produzidos, quais os seus

. contextos poliljcns € COMO 0 MEsSMo povo
_constroi, atraves do tempo, uma diversidade
de tradigtes religiosas. A discusso toca
‘também na questio da transmissao dos
conhecimentos miticos ¢ na sua
transformagio em objetos de valor
econdmico no mercado crescente de
conhecimentos indigenas.

Ha vinte e nove anos atras, quando
realizei pela primeira vez pesquisas de
campo no Noroeste Amazonico, a regiao ecra
muito diferente do que ¢ hoje. Por um lado,

as missoes salesianas, apoiadas

DA ATRIBUICAO DE VALORES
AS TRADICOES RELIGIOSAS INDIiGENAS

estrategicamente pela Forga Aérea Brasileira
e, por outro, na area baniwa, as missies
evangélicas das Novas Tribos do Brasil,
formavam uma poderosa e incontestada
estrutura de dominagdo sobre os povos
indigenas. Somente umas poucas vozes
tinham a coragem de criticar e enfrentar essa
estrutura. Os antropologos que trabalhavam
na regiao se encontraram numa situagao
muito delicada ao pesquisar aspectos da
cultura (tal como a mitologia, o ritual, e o
Xamanismo), pesquisas que os missionarios
nao viam com bons olhos ou, no minimo,
consideravam inuteis para o tipo de ideologia
de desenvolvimento e progresso
for¢osamente promovida por eles,
principalmente nas escolas, por toda a regido
(ver Wright, 1998).

A minha pesquisa tinha mitos, historias
orais e especialistas religiosos — chamados
maliiri -~ como seu enfoque central (a vida
ritual estava extremamente truncada devido
a repressio missionaria), que era, no inicio,
problematico para os indios. Os maliiri
receberam o meu projeto de pesquisa com
extrema cautela e preferiram nao se
envolver até que tivessem uma garantia de
que o branco nao era na verdade um outro
pastor norte-americano com a intengaokle
desarraigar o que sobrou das suas tradigoes,

depois de anos de campanhas pel?s
!
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Danga de debucur,
rtual de oferecimento
de alimentas,

jutho de 2002,

Pedra com petroglifos
que fica no porto

da comunidade,
fulho de 2002.
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missi(milr‘ios, ¢ de que o que eles iam me
contar seria respeitado e compreendido.
Mitos e conhecimentos religiosos tradicionais
ertim, naquela época como agora, uma questdo
politica. Nao sabendo praticamente nada do
contexto politico daquele momento, porém,
eu escolhi morar numa comunidade onde os
maliiri e os velhos tinham assumido o papel
de guardiGes das tradigoes contra os ataques
dos evangelicos e salesianos.

Por motivos que desconhego, os velhos
resolveram entre si que iam me permitir
gravar as historias sagradas, os canticos, as
oragdes e a musica; talvez por causa da
preocupagao, que eles expressaram desde o
comego, com o desaparecimento dessas
tradigoes; talvez porque soubessem que, nas
comunidades evangélicas, onde as tradigdes
tinham sofrido muito mais perdas ¢ ainda
foram condenadas, muitos velhos as tinham
esquecido, e que uma tradigio evangélica
tinha quase completamente substituido os
velhos costumes. De qualquer modo,
atribuiram a tarefa de me ensinar ao mais
velho da comunidade, ex-capitio ¢ ainda
maliirt, que, apesar de certas excentricidades
(como um trickster, gostava de inserir piadas
cngmgadas e, muitas vezes, escandalosas nas
narrativas), sabia muito. Outro velho com
quem trabalhei intensivamente, de uma
outra comunidade rio acima, fez questao de
ensinar-me de modo ‘certo’, pois 0s mitos, os
Baniwa esclareceram em muitas ocasioes,
tém a fungao pedagogica vital de ensinar
sobre as leis da vida e, assim, precisam ser
transmitidos com exatidao,

Até o final do meu trabalho com estes ¢
outros velhos, acredito que gravei uma boa
parte das narrativas miticas, ¢ comprometi-

me com ambas as comunidades a voltar um

dia com um livro de suas tradigdes. Vinte
depois, tendo praticamente aprendido t
os mitos (por transcrevé-los na lingua
Baniwa, traduzir todos em inglés e portu
e interpretar uma boa parte deles nas mi
publicages), encontrei-me na posigio de
poder cumprir a minha promessa e devol
tudo as mesmas comunidades em uma fo
acessivel. O momento historico fez esse ato
de devolver extremamente significativo, pois
coincidiu precisamente com a emergéncia
Baniwa no movimento politico de recupe
as suas tradicoes reﬁgiosas que, por tanto
tempo, foram reprimidas,’ Mais do que
nunca, as narrativas miticas ¢ os cinticos ¢
pegas criticas — novamente, questoes politicas
na afirmagdo dessa nova identidade; eram
instrumentos para a educagio das novas
geragoes, como sempre foram, mas agora
contexto de uma nova configuragao. Aos
mitos e as cosmologias estao sendo atribui
novos valores para adapta-los as necessidades
das geragoes mais novas de compreender
essas tradigSes como vitais no contexto atual
Do mesmo modo, os rituais de troca e as
malocas — tdo centrais para a identidade soci
no passado — estdo voltando em muitas
comunidades ressurgidos das cinzas de
destruigio missionaria para signiﬁcar aspectos
da nova identidade pan-indigena do
Noroeste Amazonico.

Mas o processo de devolver as tradigoes
através de um livro nao era tao simples
como imaginava e envolveu discussoes
importantes entre os velhos narradores
sobre os significados de suas tradigées, que
ndo surgiriam caso se tivesse restringido -
como muitos antropologos fazem — o
trabalho a gravagio e esclarecimento da

semantica. Questoes vitais foram levantadas



gobre a transmissio do conhecimento dos
maliiri, da reformulagio do saber mitico para

se conformar as tradicoes lndigenas cristas, e

questdes estio de fato no centro das
discussoes atuais sobre a protegao dos
hecimentos dos povos tradicionais,

No Noroeste Amazonico, ha uma longa
historia de publicar colegoes de mitos que

do século XIX. Um grande avango na
idade dessas colegoes se deu no inicio dos
inos 80, com a publicagio da primeira edigao
e Antes o mundo nao existia (1980; ver

arokumu E Kehiri, 1995), dos mitos de

“Tiqui¢, organizada por dois narradores
esana, com a colaboragio e apoio do padre
-asemiro Beksta, da antropologa Berta

Ribeiro e do escritor amazonense Marcio

publicar as tradigoes de seu povo sem
os nem reelaboragoes (como no caso da
genda dell Jurupary, organizada por indios

iana e Tukano, no final do século XIX, mas

Em 1995, a Organizar;&o Indigcm do Rio
egro — FOIRN, langou uma serie de
publicagoes chamada Narradores indigenas do
o Negro com o apoio técnico e colaboracio
a ONG Instituto Socicambiental (Isa) de

_ Nio Paulo e do Instituto para Cooperagao
Internacional da Austria. O objetivo da
“tolegio ¢ coerente com uma das metas

il joritarias da FOIRN: “recuperar, preservar
@ revitalizar a cultura dos antepassados, em
particular através de publicagges das
narrativas miticas, as:segurando que sejam

ncluidas no curriculo escolar da regiao”. ’

Um ano dt‘pois, o coordenador da Acira

me escreveu:

Estamos ansiosos para receber os resultados do
trabalho que foi feito em nossa drea, e que ficou
guardado por tanto tempo, que ficou guardado e
foi trabalhado conforme as historias contadas pelos
nossos velhos, muitos dos quais ja se foram deste
mundo tdo complicado. Entdo, ficamos satisfeitos
com todo esse trabalho e assim planejamos a sua

publicagao para o ano de 1997...

Depois de traduzir todos os textos do
inglés para o portugués, apresentei uma
primeira versao a um grupo de velhos
(alguns dos mesmos com quem trabalhei nos
anos 70) e, baseado nas suas criticas, fizemos
revisdes ¢ acréscimos de narrativas, e
preparamos uma segunda e terceira versiao,
que, em seguida, passou por revisées pela
equipe do Isa.

Uma das primeiras questoes debatidas
durante a construgao do texto foi o estilo de
transcrigao. A minha versdo preliminar
seguiu modelos etnopoéticos, buscando
apresentar o texto escrito de tal forma que
indicasse clementos estilisticos presentes na
versao oral original — onomatopéia,
distorges de palavras na fala, quebra de
linhas conforme pausas significativas na
narragio ¢ assim por diante. Essa versio foi
rejeitada tanto pela ONG quanto pela
organizagao indigena vinculada a ONG
embora nao pela Acira — a favor de um estilo
que seria legivel para estudantes das escolas
primarias; ou seja, pretendia-se usar o livro
nas escolas —a meta politica da FOIRN — e
este deveria seguir o estilo dog textos
publicados anteriormente, que os estudantes

estavam acostumados a ler.
1 H
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Ouitfa discussio interessante centrou-se
no titulo do livro. O titulo que cu havia dado
provisoriamente, lakuthi Oopidali,

lliteralmente fala antiga ou fala de antigamente,
correspondia a maneira como os velhos se
referiam a seus mitos ou historias sagradas. Os
Baniwa da FOIRN (que pertencem a
comunidades de evangélicos, ou crentes)
sugeriram, porém, que o titulo fosse mudado
para Waferinaipe lanheke, isto ¢, A sabedoria dos
nossos antepassados. Argumentavam que fala
antiga significava que as historias eram do
passado quando, para eles, o povo “vive
conforme essas historias, nao sio do passado,
sao vivas e funcionam. Mesmo sendo catolico
ou crente, uma pessoa nao abandona essa
sabedoria”. Contrastaram o Novo
Testamento com a sabedoria dos
antepassados, evidentemente porque o Novo
Testamento ¢ precisamente uma das coisas
que diferenciam um crente de um nao-
crente; € o icone da identidade crente e,
embora os crentes lembrem da sabedoria dos
antepassados, de fato ndo vivem conforme
tudo o que esta contido nela. Assim, os seus
rituais sio cultos semanais ¢ nio as festas de
troca; ensinam os seus filhos seguindo os
modelos biblicos ¢ nao pelos rituais de
iniciagao antigos, ¢ geralmente nao procuram
os maliiri para tratamentos embora usem
oragoes, canticos e ervas medicinais, Vivem
pelo que ainda tem utilidade para eles na
sabedoria dos antepassados: os ciclos
meteorolégicos presentes nas historias das
origens da agricultura, a pesca, a caca.

Isto ¢, pelo menos em principio, as relagges
entre os crentes e 0s ciclos ecologicos
continuam vivas,

Outras discussoes surgiram durante a

revisio do volume, por exemplo: qual ¢ a

seqiiéncia e a ordem corretas entre as
historias da criacio? De fato, um narrador
observou, colocar uma ordem nas histériag
muito dificil para eles, pois muitos eventos
miticos aconteceram ao mesmo tempo € as
narrativas mais importantes freqtientemente
contém outras historias embutidas na seqiiéncia '
narrativa. Por exemplo, um mito
importantissimo conta sobre a vida do filho’
do Criador, que foi responsavel pela
introdugio dos primeiros rituais de inici
no mundo, além de muitas outras coisas. O
mito divide-se em cpisodios, cujos finais .
marcados na narrativa por frases do tipo: “f
56 !1” ou “Acabou-se !!”; dai, um tempo
(marcado por frases do tipo: “E foi assim,
assim, assim...”) antes do comego do
proximo episodio. Nos intervalos, os
narradores explicam, muitos outros eventos
ocorreram que poderiam ser contados coma
histérias separadas, dependendo do contex
da narragio. E como se fossem janelas
subsidiarias que cnmpécm um programa
maior, que ¢ a historia da Criagio.
Naturalmente, ¢ impossivel representar
isso em papel.

Pois a Criagao foi uma época complexa e
nao-seqtiencial, marcada pelo que podemos
chamar politemporalidade asseqiiencial. Para
os objetivos do livro, porém, os narradores
(maliiri, devo anotar) refletiam sobre o
assunto e, depois de muita discussao,
chegaram a um acordo: a primeira historia
de fato foi aquela sobre O comego do povo-
universo, seu nome para os criadores
primordiais. Em seguida, veio uma série de
histérias referindo-se a uma época antes da
existéncia de grupos humanos, episodios que
ocorreram no Outro Mundo miniatura, uma

época de conflitos constantes entre os



criadores e tribos de animais e peixes
primordiais, durante a qual o povo-universo
“obteve os elementos essenciais (poder

- xamanico, fogo de cozinha, terra para
cultivar, peixe, noite, e muitas outras coisas)
‘(ue cles em seguida deram para os grupos
humanos, os seus descendentes (walimanai).
Em seguida, o ciclo todo-importante sobre a
vida do filho do Criador, onde as condicdes
para que a vida e a cultura pudessem ser
reproduzidas e transmitidas por todos os
tempos foram estabelecidas. O nascimento, a
iniciagio e a morte foram introduzidos no

- mundo apds o nascimento, a iniciagio e a
morte do filho do Criador. Tendo acertado

- todas as coisas, preparado o terreno, por
assim dizer, o povo-universo, entao, fez
surgir os antepassados dos grupos humanos
que sairam dos buracos na cachoeira de
Hipana, no rio Aiari, e designou os seus
'lugares (territorios) na terra, deixando-os
«com o tabaco e a pimenta sagrados para a
satide de seus corpos e almas. Outras
histérias completam o cendrio, Todas essas
historias pertencem ao que os velhos
chamaram do grande ciclo de histérias
verdadeiras, que sao realmente importantes,
sobre o comego do mundo.

Quando o volume finalmente foi
publicado, eu esperava uma reacio da parte
das comunidades crentes e lideres da
FOIRN, A maior preocupagio dos velhos
narradores foi a de que os crentes
desprezariam o volume, como os crentes
desprezaram todas as tradigdes no inicio do
movimento evangélico nos anos 50. Mas a
¢ritica que os lideres crentes da organizagao
indigena expressaram foi totalmente
inesperada: eles ndo tinham objegBes ao

projeto do volume, que apoiaram desde o

comego, O que eles alegaram foi que a
histéria da criagdo ficou incompleta, pois
existia uma outra histéria que falava de um
tempo antes do aparecimento primordial do
povo-universo (que ¢ a primeira historia no
volume), e que era um paraiso.

Um jovem lider crente fez questao de
passar uns dias com um maliiri de 98 anos
para gravar todas as historias de criagao que
ele conhecia (as quais este lider quer
eventualmente publicar). Um outro lider,
também crente, alegava que seu ‘tio’,
supostamente um maliiri, conhecia uma
historia sobre uma época primordial antes do
aparecimento do povo-universo e que era o
verdadeiro ‘comeco do mundo’. A histéria do
povo-universo, argumentava, ja se referia a
uma época em que existia gente no mundo, e
que havia guerras entre tribos diferentes.

Quando perguntei aos velhos e aos maliiri
com quem tenho trabalhado desde os anos 70
sobre o assunto, responderam que nada
sabiam do que os crentes estavam falando,
Como explicar essa diferenca de pontos de
vista sobre a criagao? Existe algo mais que
nos ajude a entender a diferenga? Sugiro que
sim, e que estamos diante de duas tradigées
elaboradas separadamente e que deveriam ser
reconhecidas como duas tradigées religiosas —
uma tradigao evangélica indigenizada da
criagdo; e uma tradicao profética da criagao.

Comecemos pela tradigao evangélica
indigenizada. Acredito que estejamos lidando
com uma reformulagio pelos crentes da
criagao adaptada a sua crenga na existéncia
de um paraiso primordial ¢ ndo de um
primérdio violento e cadtico como ¢
contada pelos ndo-crentes, ou catélicos, O
mundo de perfei¢io onde o Mal nao existe é

o mundo anteprimordial, anfes da criagdo do
!
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P{)\r'()-l‘l.Pi\'erSO e das diferengas entre
parentes consangilineos e afins. Para os
crentes, na ¢poca de sua conversao ao
fevangelismo — na verdade, cada vez que cles
celebram uma Santa Ceia ou Conferéncia, as
assembléias envolvem, as vezes, centenas de
participantes — retornou-se a este mundo
anteprimordial que abole todas as diferengas.
Pedi a um crente (0 mesmo cujo tio
supostamente ¢ maliiri) que me contasse a
seqiiéncia correta das historias de criagao e
ele me respondeu da seguinte maneira: a
historia do Universo pode ser dividida em
trés periodos. No primeiro, somente existia
um ser, chamado Ecko, sobre o qual sabe-se
muito pouco, mas que vivia num paraiso
onde tudo era possivel - as rogas cresciam
por si mesmas, sempre tinha comida
disponivel, e assim por diante. Este mundo
chegou ao fim quando uma arvore
primordial, chamada a Grande Arvore de
Kaali (a divindade que introduziu os cultivos
na terra, ¢ que, alias, ainda é uma figura
importante para os crentes, ja que foi essa
divindade que estabeleceu o calendario
agricola), foi cortada e as plantas cultivadas
foram distribuidas pela terra. O segundo
periodo coincidiu com a época em que o
povo-universo andava na terra
transformando as coisas, preparando a vida
para os Walimanai, seus descendentes,
aqueles que iam nascer. Este periodo
encerrou-se quando, no final do primeiro
ritual de iniciagao, o filho do Criador (que
ensinou @ Humanidade os segredos da
iniciagio) foi morto num grande fogarcu.
Das cinzas do fogo, uma arvore enorme
estourou da terra até o céu, ¢ era o corpo
transformado do filho do Criador. O

Criador cortou a arvore, e dos pedagos

fabricou as flautas sagradas com as quais ¢ [
¢ seus irmaos fizeram surgir os antepas
dos grupos humanos. Os grupos humanos
viveram por muito tempo no terceiro
periodo. Pouco antes de aparecer a primeli
missionaria c\'angé]j(:a entre os Baniwa, o8
maliiri previam grandes mudangas,
transformagaes que iam ocorrer, como
aconteceram nos periodos anteriores. Mull
maliiri, de fato, interpretavam a chegada da
primeira missionaria evangelica na area —
uma mulher extraordinaria chamada Sofia
Muller (nativa de Nova lorque) — como &
da transformacio cosmica iminente. Foi
naqucla ¢poca que eles resolveram quei
todas as flautas sagradas e jogar no rio os
seus instrumentos rituais para se tornarem.
crentes. Ainda acreditavam que, com a
transformagao, a Humanidade ia recuperar
sua unidade primordial — ou melhor, a
unidade anteprimordial.

A segunda tradi¢ao — a que chamo de
profética — data de pelo menos metade do
século XIX (ver Wright, 2005) e tem as suas
raizes no saber dos maliiri, cujas fungdes se
intensificaram ou se aqueceram diante das
circunstancias historicas, sendo uma das
manifestagoes desse aquecimento a adogio
pelos maliiri-profetas das vestimentas de
padres catolicos. Mas a transformagdo que
essas figuras proféticas introduziram foi maiy
eficaz do que a mera incorporagao de rituais.
¢ apetrechos do catolicismo ¢ reformas no
convivio, De fato, L‘hcgaram a entender
muito bem a hierarquia da Igreja catolica; e
o poder dos padres foi acrescentado ao seu
poder, enquanto maliiri. Mais do que isso,
apos décadas de observagao e reflexao sobre.
a Igreja, os descendentes dos antigos profetas

concluiram que as suas divindades ainda tém



poder superior ao do Papa em Roma, Na
minha dltima pesquisa de campo com os
maliiri, em 2001, entrevistei o filho de um
profeta que pertence a uma longa linha que
tomegou com o primeiro profeta Kamiko,
no seculo XIX. Ja que é considerado o
maliiri mais sabio hoje, pedi-lhe para falar
sobre os diversos niveis do cosmos baniwa ¢
tle elaborou o esquema mais complexo que
Ja vi, consistindo de 25 camadas — ou mundos

, 12 acima do nosso mundo, e 12 abaixo,

tada um habitado por uma tribo diferente de
te. Somente os maliiri, considerados do
mais alto grau de poder, conhecem ¢ tém
isitado em suas viagens extaticas todos esses
piveis. O nivel mais alto ¢ o mundo do
Criador/ Transformador, cujo nome &
iaperikuli, que os maliiri também

thamam de Dio. Embora Nhiaperikuli seja

a divindade personificada, Ele é
dentificado com o universo em geral e ha
também uma nogio d'Ele como uma Luz
splendente, que mora numa casa de
espelhos, onde a luz se reflete por toda
parte, a luz brilhante do Sol. Embora
"I_enhum Baniwa tenha lido Santo Agostinho,
am, no entanto, da Cidade de Deus, mais
bela do que qualquer cidade dos brancos.
Os maliiri da tradigao profética, como os
seus antepassados, afirmam que ainda ha

a hierarquia de saber ¢ poder entre a sua
tradigio e a religido catélica, embora estejam
‘evidentemente misturadas. Pois, segundo
eles, imediatamente abaixo do mundo do
Criador esta o mundo do maliiri primordial,
1 irmao, uma divindade muito antiga
amada Dzuli, que ¢ a fonte de todo poder
¢ saber xamanico. Esta divindade tem
“multiplas manifestagoes, uma das quais & um

homem branco. Dzuli/Homem Branco, diz-

se, transmite instrugdes constantemente para
o Papa em Roma através de mensagens
escritas em papel (devem ser os enciclicos),
as quais, para os Baniwa, sdo equivalentes a
alma do branco (para os Baniwa, a palavra
falada, nio escrita, é o veiculo para a
transmissdo espiritual). Assim, para os maliiri
da tradigio profética, a fonte de todo o
poder espiritual ainda ¢ indigena,
cfetivamente invertendo a estrutura da
hierarquja ¢ poder imposta neles pelos
missionarios e pela Igreja catolica.

Além disso, a tradigao profética contém
uma visio muito distinta sobre este mundo e
as qualidades positivas e negativas (gente hoa ou
gente ruim) associadas aos diferentes niveis do
cosmos. O tema é complexo demais para
apresentar aqui; basta dizer que a visao utépica
dos profetas se diferencia completamente da
dos crentes, da mesma maneira que divergem
as suas visdes sobre a natureza do mundo
primordial e a sua salvacio.

Concluindo, em muitas ocasiées, as
colegbes publicadas de mitos dizem pouco ou
as vezes sequer mencionam quaiqucr coisa
sobre como os textos foram colhidos,
organizados, ou retrabalhados em pegas
literarias. Simplesmente sio apresentados ao
publico, prontos, com muito pouca discussio.
Espero ter mostrado como o processo de
produzir a cole¢io de mitos baniwa envolveu
negociagio dos textos em quase todas as suas
etapas. Talvez a caracteristica mais marcante
do projeto inteiro de produzir a coletinea
tenha sido a sua natureza politica, O
momento de recolher e gravar os textos, no
contexto politico de repressao cultural e
divisdo interna entre os Banilva; o momento
de devolver o material em forma acessivel as

comunidades baniwa,!cumprindo com o
!
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dever do anfropologo diante das expectativas
indigenas; o momento de reapresentar a
coletanea ao publico, no contexto politico de
revitlizagio cultural e unificagio interna —
todos eram momentos definidos pela politica
de identidades religiosas. Mitos, enquanto
expressoes fundamentais de identidade, sao
intimamente vinculados aos contextos
politicos e interagem com eles; apresentar
uma colegdo de mitos como se estivesse
divorciada de seus contextos essencializa as
tradigbes, o que podera satisfazer alguns
publicos, mas nada tem a ver com a

sua fungao,

Espero também ter mostrado como duas
tradi¢oes distintas tém sido desenvolvidas
por meio da indigenizagao de, primeiro, o
catolicismo, atraves das tradigdes proféticas
mais antigas do século XIX, e, segundo,
através do movimento evangélico, o qual
em grande parte derivou da tradigao
profética, embora transformando-a de
maneira fundamental. O livro Waferinaipe
lanheke, eu diria, esta mais na linha da
tradigdo profética, embora hajam
divergéncias que sao parcialmente
representadas entre os narradores, Isto
porque sempre fiz questao, no campo, de
gravar mitos e outras tradigoes tanto das
comunidades catélicas quanto das
evangélicas. Duas tradigGes historicas
distintas surgiram da mesma fonte essencial
e consolidaram-se através do tempo.
Naturalmente, ambas as tradi¢ées deveriam
ser representadas em qualquer publicagio
referente as historias de criagio,

Gostaria tambem de mencionar um fato
que tem, infelizmente, complicado toda a
questdo de recuperar ou revitalizar as

tradiges, inclusive os mitos, as praticas de

cura dos especialistas e mesmo as dangas,
que, como resultado do crescente inte
nos mitos e saberes indigenas pela socie
nao-indigena, os velhos narradores
percebem que podem explorar o merca
para obterem recursos financeiros aos ¢
eles, de outra forma, nio teriam acesso,
Assim, qualquer forasteiro que visita uma
comunidade e liga o seu gravador pedin
para um velho contar uma historia, agora
tem que pagar um prego em dinheiro. E,
dependendo da tradi¢ao — mito, canto ~ @
prego pode ser bem alto.

Justificar a pesquisa dizendo que vai
produzir um livro 56 faz sentido se os
proprios indige.nas tiverem interesse em
colocar as tradigoes no papel. Raramente,
explicam eles, e com razio, os resultados
pesquisa antropolagica foram devolvidos
comunidades de uma forma til. Assim,
penso que a unica maneira de reverter essa
situagao ¢, primeiro, proteger todas as
formas de saber religioso indigena (inclusi
o dos especialistas religiosos, os mitos,
cantos, e o dos que forjaram tradigoes cri
indigenas através de leis nacionais e
internacionais) e, segundo, fornecer a
capacitagio e os recursos para que os
préprios povos possam conduzir a sua
pesquisa sobre essas tradigdes, se assim
quiserem. A pesquisa em colaboragio com
especialistas nao-indigenas (antropologos,
historiadores, ecélogos, botanicos, entre
outros) também pode ser muito util.
Obviamente, qualquer pesquisador deveria
obter a autorizagao da comunidade indigena
ou — como acontece no Brasil, hoje — de um
Conselho Nacional que emite parecer sobre
todos os projetos de pesquisa entre os

grupos indigenas isolados.
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| No final dos anos 80 ¢ inicio dos 90, desenvolveu-se
um movimento politico ¢ cultural da maior importincia
entre o8 I}I wWos ll]i]ig(‘l]aﬁ ‘J['I N“I‘(N\'.\'tl' An'lnl?.lf)[".l'll. N:'l(l il'
um exagero dizer que este movimento, coordenado pela
Federagio das Organizagoes Indigenas do Rio Negro
que atualmente tem mais de 50 associagdes indigenas
locais afiliadas a ela —, transformou profundamente a

situacio dos povos indigenas desta regido. De uma

dependéncia quase total aos missionarios e outros
agentes de contato até os anos 70 passaram a uma
autonomia ¢ autodeterminacao no século XXI1.

Outro fator importante foi a substituigio dos
missiondrios evangélicos americanos por brasileiros.
s missionarios americanos nos anos 50 ¢ 60 foram
em grande medida responsaveis pelos conflitos dentre
¢ entre as comunidades baniwa sobre questaes de
lealdade religiosa. Os evangeélicos criaram
comunidades xl'p.lral'is‘as que, além de condenar os
catdlicos, tinham uma postura de evitar os brancos em
gvml (menos os missionarios e os comerciantes). Com
a eriagao da Federagiao e das associagoes locais, os
evangélicos inicialmente mantiveram a sua postura
separatista, tratando o novo movimento pniiticu como
“algo dos catolicos, coisa do CIMI” [o Consclho
Indigenista Missionario, associagao de missionarios
mais vinculados ao movimento indigena]. Com o
advento de pastores evangélicos brasileiros ¢ a
influéncia crescente do movimento politico em geral
na rt'gi.in. o discurso .ﬁcp.\lralisla foi aos poucos
substituido pelo estabelecimento de uma relagio
relativamente pan‘lﬁm entre catolicos e crentes, ¢ a sua
participagio na criagio de associagoes politicas locais.
Estas sio compostas tanto por catolicos quanto por
crentes, embora algumas usm'iag‘:‘n-s bem-sucedidas
estejam completamente controladas por crentes e
outras por nao-crentes, rupruduucindo assim a antiga
divisio religiosa. A historia dos conflitos religiosos
deixou marcas indeléveis nas relagdes atuais entre as
diversas suh-rcgif_wei do povo Baniwa, e ainda ha muitas
questdes a serem trabalhadas.

2 As primeiras duas publicagées de mitos eram dos
[Desana, da familia |inguistim tukana, que representa
um tergo da populagio indigena da regido do Noroeste
Amazonico. Para o povo Baniwa, de lingua aruak — que
representa uma parte importante da populagio total
(cerca de 6 mil pessoas s6 no lado brasileiro) —, até o
ano de 1997, as Gnicas colegdes de seus mitos,

publicadas em alemio ¢ ingli».-i, lhes eram inacessiveis.

Pdtio da comunidode de Uapui-Cachoeira, julho de 2002.
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Os Katukina, falantes de uma lingua pano,
amam de kampo o anfibio Phyllomedusa
bicolor ¢ outras especies do género
Phyllomedusa, da qual usam a secregio
principalmente como um estimulante
egetico, capaz de agugar os sentidos do
ador e de livra-lo da desconfortavel
digio de panema (yupa), uma pessoa

ada na caga. Com igual finalidade, varios
tros grupos indigenas moradores do
udoeste amazonico, a maior parte deles da
mesma familia lingtiistica, fazem uso do

ka mpo, que acabou se difundindo entre os
seringueiros que se estabeleceram na regiio
4 partir do final do s¢culo XIX, e entre os
ais as aplicagoes do kampo sio conhecidas
tomo injegoes de sape, vacina do sapo ou como
. b6, na forma como os brancos passaram

. veentemente a tl{-‘.signar essa ra. Para terem
ais sorte na caga, indios ¢ seringueiros
também aplicar a secregio do kampo
scus cachorros.

Neste artigo, pretendo oferecer uma
descricao do uso do kampo pelos Katukina,
¢hamando a atengao para as praticas
tradicionais que tém constituidas e, ao
mesmo tempo, refletir sobre as implicagdes
ta difusio recente do uso do kampo entre
populacdes ndo-indias, especialmente no
meio urbano. Ao final, concluo que, embora

e forma nio totalmente desprovida de

US0O DO SAPO-VERDE

Edilene Coffaci de Lima

AMPU, KAMPO, KAMBO:

ENTRE 0S KATUKINA'

prejuizos, ¢ possivel dizer que a demanda
urbana pelo kampo acabou por incrementar a
demanda dos proprios Katukina,
presentemente preocupados em firmarem-se
regional e nacionalmente como tradicionais
usuarios e conhecedores do uso da Secrecao
do sapo-verde.

Antes de continuar, ¢ preciso dizer que as
informagbes sobre o kampo aqui apresentadas
foram recolhidas entre os Katukina’, fazem
parte do conhecimento tradicional associado
do grupo e, por isso mesmo, nao podem ser
utilizadas sem a previa anuéncia desse

mesmo gru po.

* % %

Os Katukina somam hoje uma populagao
de aproximadamente 500 pessoas, distribuidas
em duas Terras Indigenas, no rio Campinas ¢
no rio Gregorio. ATl do rio Gregdrio foi a
primeira a ser demarcada no Acre e tem quase
93 mil hectares (drea que, neste momento,
esta em vias de ser ampliada), que os Katukina
dividem com osYawanawa, grupo indigena
que tambem fala uma lingua pano ¢ com o
qual tém estabelecida uma longa historia de
contato e parentesco, dado que uma parte
significativa da populagio yawanawa é4tual ¢
aparentada a uma mulher katukina que se

casou com um antigo chefe politico do grupo.
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Atualmente mora naTI do rio Gregorio a
menor parté da populagdo katukina, nio mais
que 70 pessoas, reunidas em uma (nica aldeia.
Todad as demais estao estabelecidas na Tl do
rio Campinas, com 32.624 hectares, que se
localiza a cerca de 60 quildmetros de Cruzeiro
do Sul — a segunda maior cidade do Acre. ATI
do rio Campinas ¢ cortada no sentido leste-
oeste pela BR-364, que liga Cruzeiro do Sul
a Rio Branco. NaTI do rio Campinas os
Katukina se distribuem em quatro aldeias
(Campinas, Martins, Samauma e Bananeira),
localizadas as margens da rodovia.

Os Katukina, nos primeiros anos da
década de 70, participaram das obras de
abertura da rodovia e, ap6s sua conclusao,
estabeleceram-se no local, onde a maior
parte de sua populagdo reside atualmente.
De 1972, quando se concluiu a obra de
abertura da BR-364, até 2000, todo o
trafego de veiculos era feito na estrada de
terra e, por essa razao, dcpendia das
condigoes climaticas. O trafego so era
possivel nos meses de verdo — o periodo de
estiagem, que vai de junho a outubro. Nos
demais meses do ano, a rodovia era
intransitavel, dadas as chuvas que quase
diariamente caem na regiao. A sazonalidade
do funcionamento da rodovia garantiu por
varios anos certa redugao dos impactos da
estrada na vida dos Katukina e das demais
etnias indigenas localizadas na regido.

Durante quase trés décadas, a rodovia
funcionou sazonalmente, dadas as
interrupgoes anuais do trafego de veiculos
logo que se iniciavam as chuvas. Contudo,
no final da década de 90, este quadro foi
completamente alterado, pois iniciaram-se as
obras de asfaltamento da rodovia. Em 1998

teve inicio o asfaltamento da rodovia nas

proximidades de Cruzeiro do Sul. Fm ?
¢ 2003 as obras de pavimentagio ava
sobre o territério katukina e se estendef
at¢ o riozinho da Liberdade. A cada ano &
obras de asfaltamento que garantirio a
ligagio da capital do Acre ao vale do |
avangam algumas dezenas de quilome
pavimentagao de toda a extensio que
Cruzeiro do Sul de Rio Branco parece ¢
demandara ainda varios anos. Seja como I
o trajeto que separa Cruzeiro do Sul da
capital tem agora vdrios quilémetros
asfaltados, ainda que descontinuamente,
que fez aumentar em muito o trafego de
veiculos nos meses de verdo. Além disso, &
pavimentagao da rodovia de Cruzeiro do §
até o riozinho da Liberdade faz com que, &
menos neste trecho, o trafego de veiculog
seja continuo durante todo o ano, mesma.
que de forma reduzida. Os impactos so
¢ ambientais do inicio da pavimentagio da
rodovia ja sio evidentes na regido. Entre
outras coisas que nao cabe serem descritas
detalhadamente aqui, 0 aumento do nume
de veiculos transitando na rodovia levou
muitas pessoas estranhas para dentro da
Terra Indigena, afugentou os animais de cag
€ comprometeu signiﬁcativamente a dieta
alimentar dos Katukina. O impacto sobre o
estoque faunistico da TI do rio Campinas
tera repercussoes, que abordarei ao final,
também no uso que os Katukina fazem da

secregao do kampo.

%* % &

Como veremos adiante, apenas nos
ultimos anos o kampo ganhou alguma
notoriedade. Contudo, em 1925, o padre

espiritano Constantin Tastevin havia



egistrado seu uso entre populagoes
indigenas do alto Jurua:’

0 exército de batraquios ¢ incontdvel. O mais
igno de ser notado é o campon dos Kachinaua.
...) Quando um l'ndfgena _ﬁm doente, se torna
ro, palido e inchado; quando ele tem azar na
aé porque ele tem no corpo um mau prjnn'pr'o
¢ é preciso expulsar. De madrugada, antes da
aurora, estando ainda de jejum, o doente ¢ o
azarado produzem-se pequenas cicatrizes no brago
‘ou no ventre com a ponta de um tigdo vermelho,
depois se vacinam com o leite de sapo, como dizem.
Logo sao tomados de nduseas violentas e de
diarréia; o mau principio deixa o seu corpo por
todas as saidas: o doente volta a ser grande e gordo
¢ recobra as suas cores, 0 azarado encontra mais
caga do que pode trazer de volta; nenhum animal
escapa da sua vista aguda, o seu ouvido percebe os

menores barulhos, e a sua arma ndo erra o alvo.

A vivida descrigio do padre francés,
elaborada a partir de aplicagoes a que assistiu
entre os indios Kulina, adianta que a
secregio do kampo ¢ usada, como dito acima,
- primeiramente como estimulante cinegetico.
Voltando aos Katukina, a quantidade de
aplicagoes que costumam fazer varia bastante,
' nio s6 entre eles proprios, como entre eles e
0s demais grupos indigenas da regiao. Dos
registros existentes sobre o uso do kampo, nao
 ha duvida de que os Katukina sio, hoje, de
fato, os seus maiores usudrios,' Seus vizinhos
no rio Gregorio, os Yawanawa, parecem ser os
mais proximos de iguala-los na utilizagao da
secregdo.” Outros grupos indigenas. como os
Kaxinawa e Marubo, fazem um uso bem mais
moderado do kampo.*

Os Katukina reconhecem a existéncia de
pelo menos quatro espécies de kampo, mas

encontram com mais facilidade, e por isso

mesmo dela fazem uso mais freqiiente,
aquela que chamam apenas de kampo ou de
awa kampo, que ¢ a Phyllomedusa bicolor.
Coletar o kampo nio envolve quase
nenhuma dificuldade, pois a especie é
relativamente facil de ser encontrada na
beira dos igapos e desloca-se, se for
adequado dizer assim, de modo suave e
muito lentamente — como se estivesse em
cimara lenta. Assim, basta durante a
madrugada, proximo do amanhecer,
orientar-se pelo som do kampo e pega-lo.
Para coleta-lo, os Katukina ndao o tocam
diretamente, mas recolhem-no quebrando o
galho de alguma ramagem e aguardando que
ele se segure nela — possivelmente fazem
assim porque se o tocarem, ele deve
comecar a expelir sua secre¢do.

Levado para casa, logo depois de
capturado o kampe deve ser amarrado, para
que se proceda a retirada da secregao de sua
pele. Os Katukina esticam o animal e
prendem-no, amarrando cada uma das patas
em dois pedacos de pau posicionados na
vertical e paralelamente alinhados. J
amarrado, o kampo deve ser irritado, o que
se faz normalmente cuspindo sobre ele, para
que comece a expelir a sua secregio
claramente um recurso de defesa. Entao,
raspa-se a pele do animal com uma pequena
espatula de madeira.

Embora também ndo envolva qualquer
dificuldade, a coleta da secregio do kampo
deve ser feita com delicadeza, para nio feri-
lo. Esse cuidado tem que ser tomado nio 56
para preservar o espécime que podera ser
coletado outras vezes para ter extraida sua
secrecdo, mas tambeém porque se acredita que
algumas cobras — entre elas, a surucucu — se

servem da secregdo do kampo para produzir o
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seu proprio veneno’. Caso o kampo seja
machucado durante a coleta da secregio, a
pessoa que o machucou passa a correr o risco
de ger picada pelas cobras, irritadas com o
dano causado aquele que The oferece a
ma:éria-prfma paraa produgﬁu de seu veneno,
Encerrada a retirada da secregio®, o kampo ¢

desamarrado e solto na floresta.
A APLICACAO DO KAMPO

Entre os Katukina, o uso em grandes
quantidades do kampe ¢ feito exclusivamente

pelos jovens; homens mais velhos, mulheres

e criangas utilizam-no em dnsagens menores.

A aplicagio ¢ feita queimando
superficialmente a pele com um pedago de
cipo titica e, em seguida, depositando na
queimadura (chamada de ponto) a secregio
do kampo — diluida em agua ou saliva para
desfazer a cristalizacio. Para eliminar algum
mal-estar fisico ou indisposigoes difusas, as
mulheres e homens velhos aplicam na perna,
na panturrilha, de dois a cinco pontos.
Diferentemente, se o objetivo ¢ agugar os
sentidos para empreender uma cagada, um
rapaz pode chegar a receber mais de cem
pontos de kampo — alguns velhos dizem hoje
que chegaram a reccber trezentos pontos
quando ainda eram jovens que formam
uma fileira que se inicia no pulso de um dos
bragos e percorre o peito até alcangar o
umbigo, donde segue, no lado contrario, até
alcangar a extremidade do outro braco.
Mesmo que seja corrente a idéia de que essa
superdosagem ¢ a mais indicada para tornar
um homem um eximio cagador ou para
retirar-lhe a panema (yupa), a pratica
evidentemente responde a idiossincrasias

pessoais. Ha um homem que nunca

experimentou kampo como estimulante
cinegético, 0 que quer dizer que o usou
apenas em doses menores. Ele também
cagou e supre sua familia com peixes, Hi
outros homens que fizeram a superaplicag '
do kampo uma tinica vez, logo que iniciary
suas atividades como cagador, ainda jove
Depois disso, limitaram-se a receber as
dosagens menores. Por tltimo, existe um
grupo que de tempos em tempos recorre i
kampo para garantir uma performance maly.
vantajosa na caga, recebendo entre 20 e 10
pontos. Nos intervalos entre as aplicagbes
esses homens recebem também as dosag
menores. Os homens que periodicamente
recebem aplicagoes de kampo exibem em
bragos e peito pequenos circulos
esbranquigados, simetricamente alinhados,
marcas cvidentes das queimaduras feitas p
aplicarem a secregao do sapo-verde.

A resisténcia de alguns homens a
aplicagio da super-dosagem do kampo deve
ser creditada, sobretudo, aos efeitos que tém
de suportar: por volta do décimo ponta, a
boca fica amarga, uma sensagio de calor
invade o corpo ¢ os olhos ¢ a boca come
a inchar. Cheguei a ver certa vez mais de
noventa aplicagoes no peito e nos bragos de
um homem, mas ele mesmo admitia que
seria possivel dobrar este nimero, se
suportasse fazer duas fileiras de aplicagdes,
Ele s havia feito uma — o que, aos olhos de
a]guns, ja era um exagero.

Sempre que se faz um grande numero de
pontos, os homens desmaiam por volta do
vigésimo e os demais sio feitos enquanto
eles estao inconscientes. So seus parentes e
o proprio aplicador as pessoas que, um
pouco mais tarde, lhes acodem, levando-os

para banharem-se no igarapé mais proximo,



spendendo assim os eleitos toxicos da

cao do i:umr[ ). Contam os mais velhos

que antigamente os homens faziam as
&

queimaduras em scus bragos e peitos e
tinham o kampo esfregado diretamente sobre
elas.” O efeito era imediato ¢ cles tombavam
no chio inconscientes. Acordavam ja dentro
do ig.lr.apf-. socorridos por scus parentes.
Independentemente da quantidade de
pontos, o efeito desagradavel mais comum
pl‘l.:r‘l'lm'i(.lt'; }):_'Ll I_'IIT.I'-.](LI da Secrecao do
kampo na corrente sanguinea ¢ o vomito,
Mesmo a aplic YOUCOS pontos induz os
vomitos, que servem, dizem os Katukina,
para eliminar as in‘lpurw.ls que se acumulam
no corpo. Para nio tornar os vomitos ainda
mais des _'rarld\-t s, as aplicagoes de kampo
devem ser feitas ao alvorecer, quando a
temperatura ainda ¢ amena, ¢ apds a
ingestao de grande quantidade de caiguma
(bebida de macaxeira, que os Katukina
consomem sem deixar fermentar) ou, na
falta desta, de agua. O liquido ingerido
imediatamente antes das aplicacoes sera
r'.!|'1il.|‘-'n'|'n_"l'|tt_‘ B3 p-.'lidl:-. Para r‘uspt:n(]:_- r os
efeitos indesejaveis que as aplicagoes
proporcionam, o mais indicado ¢ banhar-se.
Fora do contexto da caca, com maior ou
menor Ireqiiéncia, homens e mulheres fazem
o kampo. Desde muito cedo, entre o

primeiro ¢ segundo ano de vida uma crianga

comaeca a I'l'l.'l.‘l)li"l' 8] J[\‘UFI'.I'P( {'{Ua.\'.l' .N'{'I'l'll'}l'{‘ Ill.lI'

iniciativa dos avos, Nesta idade, a crianca

recebhe apenas um ou dois pontos A partir,

o pronto pora fer g secre
do ro Caompinas, aldeia Cam
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apn>.\'in'1.'u:].'||1'n'-|'1lr. dos seis anos de idade a8
i_'|‘ixl1li"'l.~i |1utll'nl receber de dois a cinco
pontos nos bragos ou nas pernas. Este uso
maoderado do 1.'-:”:1;'1' ¢ feito para aliviar
indisposigaes ¢ fraquezas diversas, que tiram
o dnimo das pessoa para o t‘1l-:~.¢:»1'|1|)r|1}1n dau
atividades mais simp]vs, e que ¢ atuking
conceituam como tikish, palavra traduzida
como preguiga. Ainda que se queira debelar 8
incomodo fisico que tais |I1l‘fi.'~p<:.‘ilt‘

causam, o uso do kampo ¢ determina

muito mais pela avaliagio moral que se faz
do desanimo que proporcionam.

A preguica tem para os Katukina uma
significagio extremamente negativa. Afinal de
contas, o comportamento preguicoso ¢, antes
de tudo, anti-social. Ao se deixar dominar
|.u'!.'| prost ) i|1||:u|'l.'1 menos o fato de o
preguigoso nao cumprir as tarefas que lhe
seriam cabiveis do que o fato de que ele nio
s¢ engajou na te ial que une as |
residentes numa mesma localidade. A
avaliacio sumamente negativa que os
Katukina fazem da preguica foi ja identificada
em outros grupos de ]il'];‘_’l.i-.l pano. Como

Erikson bem observou entre os Mat

a falta de zelo caracteri
chekeshek (preguica) é percebida como uma
J”'-(L”l 1a de reay _Fl' ao 1_'_'\‘{!‘”,'“!!.' LY hI)I. uma
rL'.\!" isLa .rh_:f.jh'.ﬂﬂ'i_i a0 J'”;'I'L'TJI”'.' 'Iu'jll, anres lf”i'
como um torpor sui generis”". Tanto mais valida
sera essa alirm se considerarmos que,

entre os Kal_lll\"ill.l, homens e mulheres

<.t|!|lil."dl‘ﬂ 0 kampo como antidoto antipr:

em distin 0 COTPO: 08 homens




aplicam-no nos bragos e no tronco e as
mulheres, nas pernas. A derrubada de

des arvores para o preparo do rogado
o ige bragos fortes e a rotina quase diaria da
wolheita e, sobretudo, do transporte da
macaxcira (as vezes também dos filhos)

quer forga nas pernas.

OS APLICADORES
DE KAMPO

Como estimulante cincgético ou como

ntidoto antipreguica, o kampo deve ser
aplicado por uma segunda pessoa, por
alguém que nio padeca do mal que se quer
belar. Assim, ndo ¢ qualquer homem que
e aplicar o kampo num cagador
mpanemade. Deve ser um cagador bem-

dido; como se o cacador trouxesse

Atransferi-la para outros. Ni'i, filho de um

zador, sempre procurou Kene para tomar

‘rezador experiente que, comenta-se, jamais
OU numa espingarda ¢, portanto, jamais
matou qualquer bicho. Do mesmo modo,
‘uma mulher tida como trabalhadeira - que
la por sua casa ¢ pelo terreiro que a cerca,
‘¢uida bem dos filhos e sempre tem caiguma
para servir aos visitantes, entre outras coisas
~ & quem devera fazer a aplicagio do emético
‘numa jovem preguicosa. Existe a possibilidade
e autoaplicagao, mas ¢ reservada apenas as
pessoas mais velhas. Para os Katukina, o
kampo esta situado em um sistema maior, que
‘vincula a eficacia da substancia as qualidades
“morais do seu aplicador.

O elo que se estabelece entre aquele que

'lelica a substincia do kampo, o aplicador, ¢

aquele que a recebe, deve ser duradouro, e o
desejivel ¢ que seja definitivo. Assim, de
uma perspectiva masculina, um jovem rapaz
quando vai receber, como cagador, sua
primeira aplicagio de kampo, deve escolher
quem sera seu aplicador - como indicado
acima, um homem que se destaca nesta
atividade, quase sempre de uma geragao
acima da sua. Caso a aplicagio lhe traga boa
sorte, voltara a procurar o mesmo aplicador
outras vezes, possivelmente por toda a vida.
Ainda que ndo haja uma formalizagio desta
relagio - entre aquele que aplica o kampo e
aquele que recebe a aplicagio —, muitas
vezes os homens me falaram dela como se
losse definitiva. Ao contrario, caso a
aplicagio nao traga a boa sorte esperada, o
jovem cagador continuara tentando
encontrar o seu aplicador ideal, aquele capaz
de lhe transferir todas as qualidades
cobigadas para a pratica da caga. A escolha
do aplicador ideal faz-se pelo teste empirico:
0 sucesso na cagada logo apés a aplicagio ¢
que vai indicar o futuro retorno ao mesmo
aplicador. Nao é raro que um jovem cagador
tenha mais de um aplicador de kampo a quem
recorrer de tempos em tempos.

Nio ha exatamente especialistas na
aplicagao da secreqao do kampo entre os
Katukina. Do que foi exposto acima, ¢
evidente que os cagadores mais bem-
sucedidos sio os mais requisitados como
aplicadores e acabam, de fato, sendo
reconhecidos também como tais. De todo
modo, o conhecimento acerca do kampo (seus
habitos, comportamento, a técnica de coleta
da secregdo, da aplicagio, etc) ¢ publico, nao
se concentra nas maos de uns poucos. /

De certa forma, ¢ possivel dizer que os

bons cagadores do passado sdo os aplicadores
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de kampo do presente e, por sua vez, os atuais
cacadores serdo no futuro os mais requisitados
aplicadores de kampo. Dos atuais aplicadores
de kampo'que conheci, todos foram unanimes
em apontar os seus proprios aplicadores
como as pessoas que lhes transmitiram os
conhecimentos necessarios para aprenderem a

fazer a aplicagio em outras pessoas.

O KAMPO HO)E

O pouco segredo que se faz do kampo
provavelmente explica a difusao de seu uso
entre os nao-indios — entre os seringueiros
a0 longo do século passado e entre a
populagio urbana, nacionalmente, no inicio
deste século.'" Nos tltimos cinco anos, o uso
do kampo ganhou as paginas de vdrios jornais
e revistas de circulagio regional ¢ nacional -
sendo que outrora as informagoes sobre a
Phyllomedusa sp. estiveram restritas as
publicagbes académicas. Em 2003, uma
reportagem publicada numa revista editada
pelo governo do Acre, a Outras Palavras,”
detalhadamente descrevia seu uso entre os
indios, particularmente entre os Katukina, e
seringueiros. Na sequiéncia, em 2002, o uso
do kampo foi divulgado em um programa de
reportagens de uma grande emissora de
televisao nacional. Em 2003, um renomado
jornalista carioca publicou um livro sobre
Chico Mendes (e sobre o Acre, 15 anos apos
a morte do lider-seringueiro) em que um
dos capitulos sugestivamente intitulava-se “O
quente agora ¢ o kamb6”,"” no qual descrevia
o0 uso da secrecao do sapo-verde na cidade
de Rio Branco. Pode-se dizer que aquele foi
mesmo o ano do kampo, pois pelo menos
treze matérias sobre ele foram publicadas

em jornais de circulagdo diaria na capital do

Acre." Em abril de 2004, o uso crescente
indiscriminado do kampo para diversas
finalidades, tido como uma substincia
particularmente eficaz na cura de
enfermidades para as quais a medicina
ocidental nio tem tido sucesso em tratar,
levou a Agéncia Nacional de Vigilancia
Sanitaria (Anvisa) a proibir a propaganda
kampo, que vinha sendo feita principalme
a partir de um dominio eletronico regis
na interner. Em 2004, o kampo continuou a
ser noticia nos jornais acreanos e, em '
outubro do mesmo ano, foi a vez de uma
revista de circulagao nacional" estampar
sua capa a foto de um kampo nas maos de
indio katukina. A matéria de capa trazia
extensa descricio do uso tradicional e efel
da aplicagao do kampo entre os indios, e
denunciava a biopirataria na Amazonia. Em
abril de 2005, o kampo foi noticia em um
maiores jornais do pais,'” mas o foco da
matcria agora era outro: tratou-se do uso
crescente da secregao do sapo-verde em
clinicas de terapias alternativas —
freqlientadas, segundo a materia,
principalmente por estudantes, profissionaly
liberais e artistas — da capital paulistana.

Com bastante frequéncia, os Katukina
apareciam como protagonistas destas
reportagens. Da Amazonia a maior
metropole brasileira, o kampo, junto com o
Katukina, ganhuu fama nos primeiros anos
do século XXI.

Antes disso, desde a década de 40, um
farmacologista italiano, Vittorio Erspamer,
liderava uma equipe de pesquisadores
dedicados ao estudo de peles de anfibios e
dos peptideos que nelas se encontram. Em
1985 Erspamer publicou um estudo sobre as

peles das especies de Phyllomedusa e concluiu



que elas eram abundantes em peptideos,
especialmente a pele da Phyllomedusa bicolor,
que apresentava uma elevada concentragio de
peptideos ativos. A partir de 1989
multiplicam-se os estudos sobre esses
peptideos ¢ aparecem as primeiras patentes.'”

Voltando aos Katukina, em abril de 2003
—ano em que se publicaram pelo menos 13
materias sobre o kampa em jornais acreanos
— os Katukina encaminharam a ministra
Marina Silva uma carta solicitando que o
Ministério do Meio Ambiente (MMA)
coordenasse um estudo sobre o sapo-verde.
A ministra acolheu a demanda dos Katukina
€, no momento, esta em curso no MMA a
elaboragao de um projeto de pesquisa
envolvendo ant ropologos, biclogos
moleculares, médicos e herpetologos, entre
outros profissionais. A expectativa de indios
e pesquisa(lorcs é que tais estudos possam
contribuir para regulamentar o uso do kampo
por nao-indios ¢, a0 mesmo tempo,
assegurar beneficios econémicos para seus
usudrios tradicionais. Dado que outras
_popuiaq(‘:cs indigenas tambem usam o kampo,
o projeto demandado pelos Katukina ao
MMA serd desenvolvido entre eles proprios
€ entre os Yawanawa ¢ Kaxinawa.

Como nao poderia deixar de ser, tamanha
divulgacio das propriedades, beneficios e
vantagens, reais ou imaginarias, das
aplicagoes do kampo entre os nio-indios
ricocheteou entre os Katukina. Agora ha
brancos, muitos deles, interessados em
experimentar, usar e comercializar o kampo.

No cenario regional, repercussoes sociais
e politicas desse protagonismo dos Katukina
no que diz respeito ao kampo ja aparecem ¢
afetam as relacdes interétnicas ¢ também as

relagoes dos Katukina com membros de

agéncias governamentais e ndo-
governamentais. Em Rio Branco, em janeiro
de 2005, nao foram poucas as vezes em que
ouvi, de primeira ou segunda mao, que
liderangas de outros grupos indigenas
estariam contrariadas com os Katukina pe]o
fato deles estarem se firmando, na regiio e
nacionalmente, como os legitimos
conhecedores do kampe. Havia, inclusive, a
desconfianga (e a previsivel insatisfagio) de
que 0 MMA desenvolveria o projeto
exclusivamente entre eles. Talvez nio seja
excessivo dizer que, furtivamente, havia
uma critica ao monopélio do kampo pelos
Katukina. Monopélio, diga-se de passagem,
que os Katukina nio exercem, visto que o
primeiro a aplicar kampo em paulistanos foi
um seringueiro, Francisco Gomes, que
viveu entre os Katukina na decada de 60,
entre os quais aprendeu a fazer uso da
secregdo da ra. Hoje um de seus filhos faz
aplicagdes em Brasilia, mas diz ter clientes
em varias capitais brasileiras." No mais,
além dos Katukina, ha indios de outras
etnias, também oriundas do Acre - como os
Kaxinawa —, aplicando kampo em moradores
da cidade de Sio Paulo.

O suposto monopolio katukina ¢é ainda
menos exercido no Acre, onde a
comercializagao da aplicagio de kampo tem
envolvido menos os indios — que,
localmente, parecem nio ter tanto espago
para comercializar a aplicagio da secregio
e muito mais os brancos. Além disso, ate
onde pude saber, os adeptos de religies que
utilizam a ayahuasca, como ¢ o caso do Santo
Daime, tém feito amplo uso ¢ divulgagio do
kampo — dentro e fora dd Acre.

De volta as aldeias, uma das primeiras

repercussées que a fama do kampo entre os
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nao-indios acabou promovendo foi
justamente em torno da existéncia de
especialistas katukina na aplicagao da
secregao. Ini::ialmentc jovens foram
requisitados para fazerem aplicagoes em nao-
indios que os visitavam nas aldeias da Tl do
rio Campinas ou na cidade de Cruzeiro do
Sul, da qual é bastante proxima, e mesmo
em lugares mais distantes, como em S3o
Paulo. A concepgao katukina de que a
secrecao do kampo veicula nao apenas suas
propriedades bioquimicas per se, mas
também as qualidades morais daquele que o
aplica, escapou completamente aos usudarios
nao-indios e facilitou a difusao da aplicagdo,
ndo ¢ dificil imaginar. Afinal, qualquer
katukina, independentemente de seus
atributos morais, tornou-se entao habilitado
a aplica-lo, pois passou a ser requisitado para
tanto — ao menos entre os nao-indios, pois
entre os Katukina o regime de aplicagao
tradicional permanece em vigor.

Ao mesmo tempo, a demanda urbana,
sobretudo aquela vinda dos grandes centros,
pela secregdo do sapo-verde aproximou o
kampo do xamanismo. Uma tentativa recente
(feita em 2003) de levar um velho rezador”
katukina para Sio Paulo, para aplicar kampo
em clientes de uma clinica de terapias
alternativas, fracassou, mas da uma idéia das
transformagdes que o uso do kampo por nio-
indios acabou promovendo. Em margo de
2005 um katukina, filho do rezador
mencionado acima, apresentou uma palestra
sobre o kampo no I Encontro Brasileiro de
Xamanismo, realizado na cidade de Sao
Paulo. Na seqiiéncia, no més de abril,
proferiu a mesma palestra em pelo menos
quatro clinicas de terapias alternativas na

capital paulistana e também na capital

mineira. Apos as palestras, eram feitas
aplicagdes nos interessados em conhecer o
kampo. No material de divulgagio das
aplicagbes de kampo em Sao Paulo consta
a secregdo do sapo-verde atua “sobre a
intuigdo, os sonhos, a terceira visao, o
inconsciente e os bloqueios que impedem
fluxo de energia vital”. O vocabulirio
sugere claramente que o kampo passa por I
processo de xamanizagdo no meio urbano,
Entre os Katukina, ao contrario do que
ocorre entre outros grupos de lingua pang
que também usam a secregdo do sapo v
como ¢ o caso dos Yaminawa™, os especi
xaménicos nao sio mais habilitados do que
outras pessoas a aplicarem o kampo. Se
eventualmente o aplicam, fazem-no muito
mais por seus atributos morais, como foi
exposto acima, do que por quaisquer
credenciais xamanicas que ostentem. O
exemplo das transformagGes recentes no
da secregio da Phyllomedusa fica ainda mais
ilustrativo quando se sabe que o rezador
iria a Sao Paulo fazer as aplicagbes ¢ o m
homem sobre o qual escrevi acima, que
nunca tomou kampo €, portanto, nunca
freqlientou a floresta em busca de caga.
Voluntaria ou involuntariamente, a
valorizagio estrangeira do kampo acabou
promovendo alguns jovens katukina a
condigdo de especialistas na aplicagao da
secregao e xamanizando-a. Isso, de uma certa
maneira, subverte a forma tradicional de
aplicagao, pois o que chancela um homem a
ser um aplicador de kampo ¢ seu desempe
como cagador, nio como mero manipulador
da secregio do sapo-verde. Igualmente, 0 q
chancela uma mulher como aplicadora ¢é seu
bom desempenho nas atividades que sdo

proprias de seu género. Seja como for, entre



proprios Katukina, nem os jovens recém-

alcados a condigdo de especialistas em kampo
‘nem a xamanizagdo da aplicagio causam
maiores impactos ou transtornos, pelo menos
por enquanto. O que parece ser um
‘descompasso entre a forma nativa de uso da
secrecao do kampo e a demanda vinda dos
grandes centros urbanos, particularmente
“dos grupos de medicina alternativa ou de
grupos neoxamanicos, tem entre os Katukina
outras repercussoes, possivelmenle tao
surpreendentes quanto as ja descritas.

Uma delas ¢ que o uso do kampo, nos
ultimos anos, aumentou muitas vezes nao so
entre os brancos, mas entre os proprios
Katukina. Em minha ultima permanéncia em
campo, muitas pessoas, jovens ¢ adultos,
exibiam em seus bragos cicatrizes recentes
das aplicagoes. Nio que em anos anteriores o
uso do kampo estivesse em decadéncia , mas
era feito com mais discrigio e com maior
intervalo entre as aplicagoes. De certa
forma, parece-me bastante possivel que a
cobiga dos brancos pelo kampo, i parte os
problemas politico-econdmicos que encerra,
elevou a auto-estima dos Katukina. Agora
eles exibem em seus corpos as queimaduras,
nas quais foram depositadas a secregao do
kampo, como quem exibe parte de seu
proprio conhecimento. A euforia chegou ao
ponto de um homem de aproximadamente
35 anos, que nunca havia tomado o kampo (o
tinico que conheci), criar coragem e receber
algumas aplicagoes do emético, apesar de
seus fortes efeitos colaterais. O rapaz foi o
tnico que conheci que nunca cagou e nem
pretende iniciar-se agora nesta atividade. Ele
tomou o kampo para experimentar o bem-
estar que as pessoas relatam apos a aplicagao

e que tanto tem atraido os brancos. A

curiosidade dos brancos pelo kampo acabou
por despertar sua propria curiosidade.

Nio resta davida de que esta em curso
entre os Katukina a elevagio do kampo a
condigio de sinal diacritico — um marcador
vistoso da identidade do grupo. Mais que
uma substincia capaz de livrar homens e
mulheres de condigoes negativas, como o
azar na caga ou indisposigoes e fraquezas
diversas (entendidas como preguica), o kampo
tem facilitado aos Katukina a afirmagio
positiva de sua identidade.

O aumento do uso do kampo entre os
Katukina nos tiltimos anos torna-se ainda
mais surpreendente quando se sabe que
coincide com a diminui¢do da atividade de
caca. Se kampo e caga sempre andaram
juntos, como agora tomam rumos distintos?
Os tltimos cinco anos, nos quais o kampo
ganhou notoriedade nacional, coincidem
com o inicio das obras de asfaltamento da
BR-364 no trecho que separa Rio Branco de
Cruzeiro do Sul. A rodovia atravessa por
dezoito quilometros, de leste a oeste, a Tl do
rio Campinas. Como escrito no inicio, dos
grupos indigenas da regiao, os Katukina
foram seguramente os que mais sofreram o
impacto pela pavimentagio da rodovia, que
teve inicio no final da década de 1990, e viu
decrescer vertiginosamente seu estoque de
caga. Hoje os homens se dispoem a receber
aplicagdes de kampo para aliviarem
indisposi¢oes diversas, para se sentirem
vigorosos, nio necessariamente para se
embrenharem na mata a procura de caga. Foi
preciso certa revisao das formas tradicionais
do uso do kampo para adequa-las as
condigbes atuais. As aplicacoes do kampo
persistem, porém em menor numero —

agora, mais condizentes com suas atuais
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condigtes ecologicas. Qualquer pessoa
admite que nem trezentas aplicagoes de
kampo fariam nos dias de hoje um homem
ser bem sucedido em suas expedicoes de
caga como foram outros cagadores em
tempos passados. O kampo outrora os
ajudava a obter uma percepgao mais fina do
ambiente: a ouvir o minimo ruido do
animais deslocando-se na floresta, a fareja-
los a distancia, a enxergarem-nos camuflados
entre arbustos e ramagens, aléem de permitir
uma visdo precisa para nao errarem a mira
de suas armas — como ha 80 anos havia
registrado o missionario francés citado no
inicio. Para que tal percepgao tio acurada
dos minimos sinais deixados pelos bichos
possa, de fato, persistir ¢ preciso antes que
eles existam na mata. Se eles nao existem, ha
pouco a fazer. A possibilidade de os Katukina
continuarem a fazer suas superaplicagoes de
kampo para empreender cagadas s6 se da na
Terra Indigena do rio Gregorio, distante de
centros urbanos e apenas indiretamente
afetada pelas obras de pavimentagio da
rodovia que corta toda a Tl do rio Campinas.
Como espero ter deixado claro, a
observagao anterior nao encerra, contudo,
qualquer nota pessimista sobre a persisténcia
do uso do kampo entre os Katukina. As atuais
condigbes ecologicas fizeram decrescer o
numero de pontos que cada pessoa se dispoe
a receber de uma tnica vez, visto que os
animais de caga rareiam atualmente na Tl do
rio Campinas. De todo modo, a existéncia
daTI do rio Gregorio atualmente assegura
nio so uma reserva de estoque faunistico, a
qual os Katukina de fato recorrem em suas
visitas de verdo aos parentes, mas também,
indiretamente, como uma reserva de uso do

kampo como estimulante cinegético. Além

disso, ndo ha qualquer divida de que a
valorizacao do kampo pelos brancos,
moradores de cidades proximas ou de
distantes centros urbanos, acabou por
incrementar o uso feito pelos proprios
Katukina, para nio falar de outros grupos
indigenas da regido.” O numero de pontos

feitos a cada aplicagdo decresceu, mas a

frequencia das aplicagoes aumentou. Agora
os Katukina tém as marcas das aplicagoes em

seus corpos também como provas
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o uso do kampo que haviam abandonado hi décadas.
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DE CANTOS-SUJEITO

A TRADICADO

Este ensaio ¢ uma reflexdao sobre as
tradigoes orais dos Marubos, povo falante
de lingua Pano e habitante do Vale do
Javari (sudoeste da Amazonia brasileira).'
Dedicado ao xamanismo e a uma especie
de canto a ele vinculado, o presente texto
‘nio oferece um levantamento de géneros
ou categorias de tal tradigio oral. Voltado
antes para as linhas de tensio que correm
‘por tras de classificagoes e
documﬂntay(wﬁ de artes \'(‘rbais, aqui nos
perguntaremos o que pmic signiﬁcar
cantar em uma sociedade como a Marubo
ou, ainda, o que significa gravar, escrever
¢ documentar cantos por nos
considerados como exemplares de
tradi¢oes capazes de compor algum
parnménm imaterial. Assim sendo,
acabaremos também por nos perguntar
ate que ponto a idéia de um patriménio ¢
pertinente para se pensar a oralidade
Marubo e suas particularidades
cosmologicas. Resultado de uma atividade
ainda em andamento de pesquisa e de
educagio nas escolas indigenas Marubo, as
presentes consideragoes tém o carater
pl‘ovisr’;rin de uma apresentagiao, nao
apenas dos dados aqui expostos, mas
também de uma determinada forma de
pensa-los, familiar a determinada vertente

da etno]ogia americanista recente.’

ORAL

Pedro de Niemeyer Cesarino

A PATRIMONIO IMATERIAL
MARUBO

Uma apresentagao das tradi¢oes orais
Marubo seria falha se ndo comegasse por
seus cantadores. Destes, ha dois tipos
(ambos podendo ser tratados por xamis ou
pajes, segundo nosso jargio): sao eles os
kéchitxo e 0s roméya. Os primeiros sao os
cantadores por exceléncia das grandes
narrativas miticas, os saiti, e rezadores dos
igualmente longos cantos de cura, os shoki.
Dominam ainda outros géneros, tais como
os tsdiki, longas falas cantadas de chefes (os
kakaya) efetuadas por ocasido de
determinadas festas (saiki), o longo Veilai
Yoia, o canto do caminho dos mortos, e as
narrativas miticas simplesmente contadas
(yod vand). Os segundos, os roméya, sio por
sua vez — ¢ exclusivamente — os cantadores
de iniki, os cantos dos yové e dos yochi, os
85[”’!“'05 ou PESSOGS outras qlll'_' Vém Visitar ou
invadir o corpo do roméya durante sonhos,
momentos de crise e sessdes noturnas de
pajelanga. Todas essas modalidades de cantos
se referem aquilo a que os Marubos chamam
yord és¢ vand (a nossa fala respeitosa ou
sabida), ou noké shenirasi yod vanad (as
historias de nossos antigos).

A isso devo acrescentar um dado
fundamental: o yord da expressio acima,

nasalizado, é o caso genitivo (possessivo) do
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Pedro de

termo yora (nds), um pronome deéitico
utilizado pelos Marubos em sua
autodesignagdo, por oposigao a0 termo nawa
(neste contexto de contraste querendo dizer
os brancos ou os ndo-yora). Os yora, isto ¢, nos,
a gente, sio porém subdivididos e chamados
de Shawanawavo (Povo da Arara),
Iskonawavo (Povo do Japo), Kamanawavo
(Povo da Onga), Ninawavo (Povo da
Floresta), entre diversas outras nagdes ligadas
por relagoes de parentesco, que hoje
chamamos em conjunto de Marubo." A
consideragao é importante e nos leva de
volta a distingdo entre os dois tipos de
cantadores. Os roméya, por definigao, sao
aqueles cujo vakd (alma, parte ou duplo de sua
pessoa) sai de seu corpo (yora) considerado
como uma maloca ou casa comunal (shovo).
Seu vakd vai entdo visitar as gentes/espiritos, os
yové, entrando em suas casas e convidando-os
a cantar aqui, isto €, no corpo/maloca do
roméya (pajé), para que nos, sentados em uma
dada maloca, os escutemos. Em outros
termos: o roméya tem em seu COrpo uma
maloca com seus diversos habitantes, entre
os quais os seus proprios duplos, seus vakd.
Estes muitos vakd, estas pessoas-almas-
duplos, sao passiveis de serem extraviados da
pessoa, ou mesmo de sair de sua maloca para
visitar gentes outras. O vaka do roméya dai
sai, portanto, como quem sai de casa para
passear, e ira procurar os vakd de outras
gentes, os yove, convidando-os a visitar o seu
corpo-maloca que aqui ficou sem seu dono.
Ao chegar aqui, isto ¢, no corpo-maloca do
roméya (pajé), o yové cantara uma seqiiéncias
de cantos iniki, conversara com os presentes
e realizara eventuais curas por sucgio e
extragio de objetos patogénicos (romé),

causadores de doengas.'

E quem sdo estes yové? Sdo justamente
yora, gente como a gente, digamos assim. Tal
como os Marubos, cles sdo Shanenawavo,
Iskonawavo, Kamanawavo, entre tantos,
vivendo em suas malocas por tras de céus,
terras, rios, arvores, astros celestes, objetos
e animais. Mas estes Jyora, estas pessoas quo'
vém cantar na casa/corpo do roméya, sdo
também eles roméya, assim como um
eventual roméya cujo corpo aqui vemos can
mas cujo duplo/alma esta alhures, visitando
os parentes nas malocas das copas das
arvores ou nas camadas celestes,

O vakd (duplo/alma) dos kéchitxo (a o
especie de paje), por sua vez, nao sai de seu
corpo para visitar os yové: peln contrario, 0
que os kéchitxo fazem ¢ resgatar os vakd dos
parentes doentes, que foram roubadas pelol:
yochi e que se encontram vagando por ai,
assim causando enfermidades. Os kéchitxo,
muitas vezes em grupos de cinco ou seis
(antigamente, dizem, chegavam a cerca de
vinte), cantardo entao os cantos shaki, com
quais procuram pelos vakd perdidos do
doente, atraves de seus auxiliares Vento (W),
Fogo (Txi) e Onga (Kama), assustando,
matando e espantando o yochi que roubou o
vaka do enfermo.

A diferenga, pois, entre um roméya ¢ um
kéchitxo gira em torno disso: ha roméyas que
ndo sio kéchitxo e outros que o sao, Um
kéchitxo desde cedo aprende com um
especialista mais velho a cantar os longos
shoki, bem como os longos cantos miticos
saiti, ¢ a conhecer toda a farmacopéia
marubo (mani péi rao). Um roméya, porém,
ndo aprende a cantar iniki, ja que os iniki si0
sempre cantos dos outros, 0s yové, a0s quais 0
roméya apenas empresta sua casa-corpo. Os

roméyas, digamos, surgem ou eclodem,



enquanto os kéchitxo mais propriamente s¢

_. ormam por um longo processo de

ap endizagem ¢ transmissio do que podemus
ar um conhecimento tradicional.

Uma pessoa que comega a sonhar com os
Jové, ou que passa por momentos de crise tais
eomo doengas e picadas de cobras, pode vir a
ar-se roméya. Deixara de comer (ou tera
muito cuidado com) a comida preparada

elas mulheres e praticamente s6 dormira

pouco pela manha: durante toda a noite,

Banisteriopsis caapi) ¢ romé (rap¢ de tabaco), os

llimentos dos yové. Emagrecera muito e

lizem-me. Esta sempre doente porque seu
passa muito tempo fora do corpo, a
fsitar os yové. Entre eles acaba por arrumar
mulher ¢ comer apenas nako, fruto doce,

prilhante e perfumado, do qual os yové se

_- do por seu vakd; podera entio ser invadido
elos yochi, os agressivos duplos dos mortos
fazem o roméya adoecer. Cabe aos
chitxo, com a ajuda de alguns yové, restaurar
A ordem no corpo-maloca do roméya quando
esta doente. Um roméya, sempre sujeito
enfermidades, pode, portanto, morrer
logo, ou apenas deixar de ser roméya, isto ¢,
tleixar de cantar iniki.
Panipapa, um velho kéchrixe habitante do
to [tui, foi roméya apenas por dois anos.
Depois parou de cantar. Cher6papa, outro
welho kéchitxo que mora no mesmo rio,
Drnou-se, por sua vez, roméya apenas ha
rca de trés anos. O jovem Mana sempre
roméya, mas nio sabe tudo dos cantos

ki ¢ saiti: esta aprendendo com seu tio

paterno (epa), Cherdpapa, e portanto nao ¢
ainda um kéchitxe formado’ ou ‘maduro’
(tsasia). Todavia, nas longas pajelangas
noturnas em que cantam os dois roméya
(Chcrﬁpapa ¢ Mana), os yové que vém
visitar o roméya mais jovem, se forem de
povos similares, cantardo melodias e letras
muito parecidas com as cantadas pelos que
vém visitar Cheropapa. Conclusao: os iniki
nio sio propriamente transmitidos ou
aprendidos ¢, a rigor, independem da idade
ou saber do cantador. Sio antes citados ou
transportados pelos roméya, para depois
circularem entre os demais ouvintes, até o
limite do esquecimento.’

Nio hd qualquer restri¢io ou espécie de
cuidado com algo como palavras sagradas e
secretas, no tocante aos iniki, Doceis ao
gravador - cujas fitas depois serio sempre
solicitadas pelas pessoas que querem escutar
os cantos dos yové —, tais cantos nio
aglomeram em torno de si a mesma tensao
que costumam trazer os cantos shoki. Um
kéchitxo pode ser cioso com seus shaki e
recusar pedidos de gravagdo, sob o pretexto
de que outras pessoas (isto ¢, outros
parentes mais distantes) possam roubar ou
falar mal de seus cantos. Mas os iniki sao
justamente os cantos dos outros: nada mais
natural, portanto, que sejam escutados e
repetidos por toda parte.

Um kéchitxe costuma ensinar apenas aos
parentes préximos, e ndo a pessoa com lagos
de parentesco mais distantes (yora wetsa). O
longo aprendizado a que se submetem os
aspirantes a kéchitxo se da, portanto, com os
parentes mais velhos freqiientadores dos kena
(0s bancos paralelos dispostos na entrada das
malocas onde se realizam refeigoes, reunides

¢ pajelancas) de uma determinada maloca,
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ou de outras ligadas por lagos proximos de
parentesco. Assim como uma mulher
aprendera com a mae os padroes
geométricos de pintura (kéné), bem como os
diversos outros saberes do universo
feminino, também os homens aprenderio
com parentes mais proximos a cantar, a
produzir remédios e a preparar as
substincias envolvidas nas atividades
xamanisticas, tais como oni (ayahuasca) e

romé (rapé¢ de tabaco).

Assim, brevemente apresentados os
cantadores, vejamos os proprios cantos um
pouco mais de perto, bem como alguns
dilemas envolvidos no trabalho de registra-
los. Os iniki sao cantos relativamente curtos
(transcritos, variam de cinco a 150 versos) ¢
com melodias variadas, carregados de
metaforas, léxico proprio, formulas® e
estruturas paralelisticas (isto ¢, compostos
por estruturas formais que jogam com as
repetigoes e reiteragoes de sentidos, sons,
palavras, versos e estrofes). Muito embora
lancem mio de estruturas (formulaicas,
paralelisticas) comuns ao estoque da tradigao
oral Marubo, os iniki ndo constituem um
repertorio fechado: ha tantos cantos, e tao
diversos, quanto ha yovés para cantar, o que
cquivale a dizer que sdo incontaveis. Ha, sem
divida, aqueles preferidos pelos marubos:
sao os iniki de determinados yové, tais como
o Chichi yové (yové Quati) ou o yové Misho (o
dono dos animais, proximo a figura regional
do curupira). Estes nao sao individuos
isolados, mas membros de povos de espiritos
especialistas em enxergar e extrair doengas,

e seus cantos sio identificados tanto pelo

conteudo razoavelmente fixo de suas le
quanto por scus contornos melodicos e
coreografias de suas dangas. Ainda assim,
diversos outros )fové' e diversos outros vakd
de parentes mortos que nunca antes foram
escutados (e talvez nunca venham a ser
novamente) aparecem, também, em uma.
pajelanga.

Os cantos shoki, por sua vez, tém mel
mais repetitivas, sio longos e marcados por
uma cadéncia encantatéria, prolongando af
estruturas paralelisticas e combinagdes de
formulas durante toda a noite, na qual um
mais ke chi“txo rezardo o doente em busca
seu vakd. O repertorio dos shoki, porém, &
fixo: para cada doenga ou crise da pessoa,
um determinado canto, por vezes
acompanhado de outros tratamentos
auxiliares (banhos, pinturas, remédios).

A uma estrutura formulaica muito
similar a presente nos iniki e nos shoki, 08
kéchitxo irdo adicionar o conteudo
especifico de cada canto saiti, isto &, as
informagdes particulares de cada episodia
mitico, Também marcados pelo uso de
paralelismos e linguagem metaforica, os
saiti constituem propriamente o corpus das
historias e mitologias. Parecem ser cerca
Cinqiienta ou sessenta cantos, ¢ podem
durar de vinte minutos a trés dias (isto &,
de um minimo aproximado de cem versos
um maximo desconhecido), de acordo co
o canto, o cantador, a circunstancia, a
audiéncia e o proposito do cantar. Ha
cantos que se referem a curtos episodios
miticos, bem como aqueles que tratam dos
longos cantos de origem, os Wenia, que
narram os surgimentos ¢ transformagées
das pessoas, animais, espiritos, pajés e do

proprio cosmo Marubo.”



Em que variam, port‘f-m, os cantos? Um
saiti cantado nunca parece estar l'(ll'!'llll\‘l(l,
sobretudo, evidentemente, quando escutado
(em gravagGes ou em performances) por um
outro que ndo o proprio cantador. “Fulano
nao sabe cantar tudo, esta errado, nio ¢
assim”, dira um ouvinte. As comparagoes
valem prinL‘ipalmcmu para os lnugu.\ Wenia
que, dizem, nenhum velho sabe ou consegue
cantar por inteiro nos dias de hoje. Isso
porque demandam noites de esforgo e
concentracdo ininterruptos, regados a muito
rapé e ayahuasca. Os cantadores de agora
ficam cansados, dispersos ou com preguiga, e
nao terminam o canto.

Partes de cantos — sobretudo as primeiras
estrofes cantadas, sem letra, que indicam a
melodia — podem ser cantadas a noite,
dupois das refeigoes, para que os parceiros
de uma conversa se lembrem de como ¢ esta
ou aquela histéria. Mas um velho, deitado na
rede depois do jantar, pode também cantar
cantos inteiros (ou partes dos mais hmgnsj,
iniciando-se ou nao uma escuta e conversas
mais pr()l'undas pclos homens mais jovens,
que podem ou nao sentar-se nos bancos para
escutar com mais atengao o saiti. Em certas
festas, os velhos kéchitxo puxario as dangas e
cantarao cerca de dez sairi noite adentro,
sempre (insatisfatoriamente) repctif]os em
coro pelos jovens, que nessa circunstancia
deveriam aprendé-los, E o instante em que
parentes de diversas malocas se encontram
reunidos, e que a cantoria assume sua fungao
didatica mais explicita, estando no dia-a-dia
concentrada nas conversas noturnas dos
bancos paralelos das malocas.

Costumo gravar os cantos saiti quando sao
executados a noite na maloca, tendo o

cantador ja previamente decidido por conta

Maloca do oldeia Alegrio. Terra indigena Vole do Javari, alto Htui, abril de 2005.
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propria o que cantara naquela noite.
Conforme meu trabalho comegava a ser mais
Compreepdido ¢ valorizado nas
comunidades, um cantador se dispos a cantar
dirctamente para as gravagoes, O contexto,
pois, se transporta: nao apenas o rap¢ e a
ayahuasca saem da casa comunal e vao para
minha casa (as casas individuais que
circundam a maloca), onde estao as redes e
os gravadon:s armados, como tambem os
ouvintes mudam de posigio. Nao ha
ninguém ali durante o dia para escutar os
cantos, exceto eu e mais um ou outro velho,
pois todos trabalham ou cagam ou pescam.
Todavia, o velho cantador sabe que, mais
adiante, os cantos poderao ser lidos pelos
jovens no papel, e escutados nas fitas. Sabe
que isso € algo de bom, embora talvez nio
saiba qual ¢ o algo desse bom. Nao por
acaso, os velhos se interessam muito mais
pelas gravagoes do que pelo resultado
escrito: o gravador como extensio da
oralidade, nio apenas como forma de
suprimir as distincias que os contextos
usuais (do parentesco, da geografia, das
politicas) impdem a audigio do repertorio
dos cantos, mas também como modo de
marcar a reflexividade da performance (o
cantador escutando a si mesmo).

Quando trago de volta uma versao de
algum canto transcrito, ¢ ja transformado
em bonecas de livros bilingties para serem
usados nas escolas indigenas, o interesse
despertado na maioria dos jovens professores
também ndo ¢ muito grande. Um
computador, um video de lutas marciais, um
jogo de futebol cativariam mais. Admiram,
valorizam, ajudam e revéem o trabalho, mas
tém nele tanto prazer quanto em sentar a

noite nos duros bancos e escutar a fala baixa

e sonolenta dos velhos. O jovem Txano, u
vez tendo escutado o Inka RoeYoka, um salth
que eu gravava a noite na maloca, quis
depois ajudar na transcrigio. Pudera: o
canto, que narra a epopeia dos antigos para
conseguir machados de pedra junto ao Inka
¢ cercado de malicias. Antes de L‘hegar ao
Inka, os homens tém de atravessar a terra
Aivo Nawa, povo s6 de mulheres, que os
matario se nao fizerem sexo com clas
ininterruptamente, durante a noite inteira,
O canto, recheado de metaforas sexuais ¢
comentarios das mulheres miticas sobre o
desempenho de seus parceiros, interessou
Txano. “Vou escrever ¢ aprender para can
na festa”, disse, cativado que ficou pela
licenciosidade da histaria,

Alguns jovens agora aprendem os saiti
pela escrita: copiando de nossas gravagoes,
ou em versoes anotadas que trazem em setl
cadernos. E um modo de contornar a trip 3
distancia existente nas dinamicas de
transmissdo oral: a distancia espacial (entre
aldeias situadas muito longe das aldeias em
que estao bons cantadores); a distincia de
parentesco (entre parentes que nao podem
aprender com cantadores reputados, seus
afins); e a distancia de geragoes (entre
velhos e jovens, apartados pelas atuais
situagoes de transformacio social). O
estabelecimento de versoes escritas de
cantos serve, pois, nao apenas as maneiras
de se lidar com tais distancias internas entre
os proprios Marubos, mas também com as
distAncias externas, isto é, com as
informagoes que chegam do mundo de fora
pelo papel e pelos brancos.

Foi o que pude perceber quando
observavam um exemplar da Enciclopédia da

[floresta, organizada por M..Almeida e M.



;Carneiro da Cunha (2002), que levei para
compor o acervo da escola da aldeia. Entre
os diversos materiais referentes ao
patriménio imaterial de povos do alto Jurua,
la estava um desenho Katukina® (idem: 559)
da ponte-jacaré (kapé tapa, em marubo),
ﬁgura também de um cpisodio do longo
mito de origem marubo (Wenia), em que um
jacare gigantesco, cheio de alimentos
p]antados em suas costas, auxilia os antigos a
atravessarem um rio. O velho roméya
Cherﬁpapa comentou que “estava errado™ os
mokanawa (designagio dos Marubos para seus

vizinhos e inimigos, literalmente querendo

dizer o povo do veneno) nao podem
“evidentemente saber desenhar bem um
'episédio do nosso (yora) surgimento. Mios a
obra: vamos nos entdo desenhar direito isso.
Alguns dias depois, entregaram-me cerca de
“dez desenhos do episodio, para integrar um
‘outro livro a ser feito, igua| ao dos
mokanawa, mas com a ‘nossa historia’ (yora
vand). Al esta a escrita estimulando respostas
‘dos Marubos a seus vizinhos mokanawa —
“acabara também por preencher, no futuro, o
€spago outrora restrito aos bancos paralelos

@ 4 transmissao oral?

1.

Conflitos de geragaes, inicio de
introdugio da escrita e sistematizacio da
‘oralidade, sem mencionar as transformacées
regionais e contatos intensos com as cidades
proximas: sio estes fatores suficientes para
que possamos considerar a tradigio oral
Marubo como algo em vias de extingao? Ao
-deﬁaparm:v.rem cantadores, desaparece
também algo como a cultura Marubo? Ou

ainda: ao fixarmos versaes orais na escrita,

acaso estamos dilacerando o processo
tradicional da memoria e da transmissio
oral? Tdo antigas quanto com plexas,” tais
questdes estio também mal colocadas,
Vejamos por que, embora apenas por um
vits, o das dindmicas xamanisticas. Muitos
Marubos, por exemplo, sabem de cor
canticos outrora compostos pelos
missionarios da missio Novas Tribos do
Brasil, e distribuidos em pequenos livretos
por toda a area. Mas saber cantos cristios
nao torna crente um Marubo, assim como
cantar letras do brega (ritmo popular da
Amazonia) nao os faz brasileiros. Tampouco a
iniciante pratica da escrita ( por meio de
bilhetes, cartas e fragmcntns de cantos
transcritos) faz desaparecer a relagio de um
jovem Marubo com o oral: pc:lo contrario,
acorre a]go COmo uma adaptat;:ﬁo ou subversao
da escrita aos critérios da propria oralidade. "
Ademais, o que ¢ uma tradi¢ao oral? Se,
por um |a(|u‘ os cantos diretamente
relacionados com os processos de
transmissao (os shaki e os saiti) sao afetados
pelos conflitos de mudanga, 0 mesmo nao
podemos dizer dos iniki. Considerar tais
cantos como pertencentes a algum arcabougo
tradicional, a um repertorio de cantos do
grupo ou algo que o valha, ndo é a melhor
maneira de pensa-los. Assim sendo, também
nao puclcm estar sujeitos aos mesmos riscos
de desaparecimento que estaria um repertorio
de tradigoes ameagado pelos riscos de
alguma desaculturagao. Se todos os livros de
Nelson Rodrigucs fossem queimados, os
dilemas da classe média carioca nio
desaparcccriam. Seria, ademais, muito
ingénuo pensar que, no meio da Amazénia,
os Marubos se concebem enquanto tais por

deterem um patriménio, um corpus ou
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arcabougo de tradigoes, tal como imagina
nosso romantismo tardio.

Um jovem professor indigena, morador
de uma aldeia afastada das malocas onde
atuam os pajés, interessado no trabalho de
transcricao ¢ tradugdo dos cantos iniki, fez o
seguinte comentario, quando trabalhavamos
em um canto do povo yové das flores de
tabaco: “Esse canto ¢ triste! E igual ao
Amado Batista [cantor popular]! Vou copiar
para levar a minha aldeia”. Os iniki sdo
cantos aprendidos dos outros: copiar a letra
de uma musica sentimental dos brasileiros €,
portanto, algo similar a copiar a letra de um
canto das mulheres do povo yové da flor de
tabaco, que se lamentam por estarem
distantes de seus parentes.

Mesmo os dilemas que afetam a
transmissao de repertérios dependentes da
mnemotécnica e formacdo (os cantos miticos
saiti, os cantos de cura shaki) nao sao
suficientes para fazer desaparecer, digamos,
na falta de uma expressao melhor, o substrato
mitico que os permeia, Figuras miticas
presentes nos saiti sao também yove, Tome-se
o exemplo de Oni Weésti, o primeiro ou o
tnice homem (oni — homem; wésti — um,
Gnico), que se diz ter, nos tempos miticos,
sobrevivido a uma matanga e ensinado aos
yord o plantio dos alimentos cultivaveis. Oni
Weésti reaparece nos cantos iniki: como yove,
ele vem cantar e zombar dos presentes que,
preguigosos, cochilam deitados nos bancos
paralelos e ndo escutam com atengao a fala
dos antigos, isto ¢, dos yové que vém aqui
cantar. Como diziamos, os yové sio tambem
pajés (roméya e kéchitxo) e cantadores,
portanto, de iniki. O patriménio imaterial
do xamanismo Marubo nio se encontra nas

maios de um ou outro cantador das aldeias

do alto Itui, mas sim multiplicado por t¢
as inumeraveis gentes que habitam os
patamares celestes ¢ terrestres, arvores,
arbustos, vegetais, animais, astros celestes,
rios e objetos rituais.'' E Oni Wésti nio ¢
apenas um personagem de alguma epopéia
mitica, prestes a desaparecer quando seu
altimo e raro exemplar apodrecer em
alguma biblioteca ou quando matarem o
ultimo dos rapsodos.

A rede de onde surgem os iniki esta
portanto ai e, a rigor, independe de seus
cantadores daqui. Quando um roméya se
dispoe a cantar, o faz justamente por isso;
para movimentar ¢ por em relagao com 0§
ouvintes tal rede de pessoas e socialidades I
replicadas. Em outras palavras, o faz para
que as pessoas aqui escutem os duplos/
de seus parentes mortos cantando e
trazendo noticias de si; para que os jovens
escutem os cantos ¢ falas de figuras como
Oni Westi; para que os yové venham curar
pessoas, ou simplesmente para que escute
¢ desfrutem de seus cantos, tal como o
fazem com os de Amado Batista.

As id¢ias de perda e tradigao podem assim
dificultar a percepgio das questoes
complexas que, em uma sociedade tal como
a Marubo, o cantar traz consigo. Por que o
paj¢ canta iniki? Nao o faz exatamente para
manter viva a memoria coletiva. Algo
proximo disso, entretanto, € o proposito de
certas cantorias ¢ ensinamentos dos shoki e
dos saiti, ainda que sempre permeados pelas
dinamicas e politicas da transmissao e do
parentesco. Todavia, cantos como os iniki nos .
obrigam a olhar para outra problematica: a
de estar o evento do cantar — ¢ também as
suas motivagdes — estendido para alem da

esfera imediata, isto €, para aléem da relagdo



entre estes emissores ¢ destinatarios que
vemos sentados aqui, escutando e cantando.
Devemos, entao, atribuir ao xamanismo
Marubo — e a tantos outros — uma mistica do
invisivel, uma relagdo sagrada com o
sobrenatural, ou algo do género? Os
problemas sio outros. Embora esteja o vakd
(0 duplo/alma) do pajé deslocada para as
moradas de gentes yové, os dilemas
envolyidos nas cantorias dos iniki sio,
todavia, muito préximos dos visiveis aqui, ou
seja, nesta terra:" as relagoes que os Marubos
entretém com os Jyové e o8 yord vaka (as nossas
almas/duplos) sio, sobretudo, relagdes sociais,
€ nao religiosas, a0 menos nos sentidos mais
imediatos da palavra. A cantoria dos iniki &,
portanto, como um espetho dagui, mesmo
que com o reflexo ligeiramente modificado:
08 yové sao considerados imortais, melhores,
mais fortes, mais saudaveis e mais
inteligcnt(!s do que os Marubos. Ainda assim,
830 scus parentes: e parentes querem se
conhecer, conversar ou pedir auxilio, tal
como nos momentos de cura,

Quando gravamos, transcrevemos,
traduzimos e documentamos cantos
indigenas, tais como os iniki, os shoki e os
saiti, nio sabemos, evidentemente, muito bem
o que estamos fazendo. Melhor dizendo: nio
se pode refletir (ainda) sobre o impacto
interno da introducao da escrita ou, antes,
da introdugdo da documentagio ¢ fixagio de
exemplares orais no papel." Nio deveriamos
esperar, evidentemente, que apés tal registro
0s Marubos virassem romanticos,
reivindicando com sua tradigio documentada
a autenticidade e particularidade de sua
cultura. Muito menos que, munidos de tais
livros, passassem a sustentar a existéncia de

uma versao original (aniloga a nosso Livro)

de seus mitos e historias. Nao que os
Marubos nao se reconhecam como tais por
cantarem este ou aque]e canto, desta ou
daquela maneira; nao que nao existam
competigoes entre eles (e entre seus vizinhos
mokanawa) pela historia mais bem
contada/cantada.

Longe de pretender, aqui, apresentar um
juizo sobre tais espinhosos temas, apenas
noto que dilemas aparentemente
semelhantes aos nossos (dindmicas da
identidade, pulémicas sobre versaes, entre
tantos outros) escondem motivos de fundo
radicalmente distintos, como vemos no caso
do xamanismo e dos cantos iniki. E o que
nos diz este caso? Diz que cantos iniki nao se
comportam como objetos de uma colegio
cercada por vitrinas. Os iniki, modos de
relagoes socio-cosmicas manipuladas por
sujeitos, sio, no limite, eles mesmos sujeitos,
isto ¢, vozes de pessoas outras citadas pelos
pajés. E sujeitos ndo sdo exatamente o tipo
de coisa que se enterra em tradigoes' — ao
menos naquelas boas para figurarem em
colegbes taxondmicas.

Ainda que a preocupagio com o resguardo,
manutengio ¢ documentagao das artes verbais
indigenas seja sobretudo nosso (¢ valido)
problema, nio se pode porém conceber a
oralidade como algo passivo, desprovido de
suas proprias logicas para traduzir o novo e
acomoda-lo segundo sua maneira especifica
de pensar situagdes de transformacio e
contato."” Cuidados com patriménios
imateriais indigenas sio louvaveis - louvavel
¢, em suma, a tentativa de preservar a
diversidade dos conhecimentos tradicionais,
Mais ainda, porém, se tal esforgo for unido a
pesquisa e reflexao dedicadas nio apenas aos

modos pelos quais os Marubos (entre tantos)
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pensam a si e a seus outros, mas também aos
hibridos que surgem de nossa relagio e
interferéncia em contextos orais. Os
processos de objétificagdo resultantes de tal
relagao, responsdveis por transformar cantos
em coisas tao diversas quanto pegas literarias
escritas, objetos de estudo cientifico, itens de
colegdes ou mesmo materia para o
pensamento, devem ser acompanhados do
exercicio de traduzir (na letra e no conceito)
algo das concepgoes locais sobre o cantar,
como no caso dos “cantos-sujeito” iniki. A
atividade de traducio de artes verbais, mais
do que instrumento para se chegar a uma
versio escrita de um canto x ou ¥, s¢ constitui
propriamente no fim ou na finalidade de um
processo que nao tem resposta quanto a seus
resultados e que, na medida do possivel, deve
mediar a relagao entre nossos pressupostos
(sobre cantos e patriménios imateriais, por

exemplo) e os de outrem.
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NoTAS

1 A ortografia aqui utilizada para os termos em
marubo segue o estudo de Costa (2000). Adapto,
porém, aortografia fonetica para a convencional, a
fim de fadlitar a leitura a n3o especializados. Cabem
assim algumas breves observages: ¢ ¢ uma vogal
central alta ndo-arredondada, vogais acentuadas com
til (~) sio nasalizadas, r € um tap, sh ¢ uma fricativa
alveopalatal, v ¢ uma fricativa labial, rx ¢ uma africada
alveopalatal, w é uma aproximante labial, y ¢ uma
aproximante palatal,

2 Esta pesquisa estd vinculada ao Nucleo
Transformagoes Indigenas (Faperj/ CNPq/ Pronex)
sediado no Museu Nacional e coordenado por Eduardo
Viveiros de Castro. As atividades de educacio
realizacas por mim na area indigena Maruba, por sua
vez, estio vinculadas ao programa de educagio do
Centro de Trabalho Indigenista (CTT), coordenado por
Maria Elisa Ladeira ¢ Gilberto Azanha. Destas duas
atividades resultam meus trabalhos de documentagio ¢
tradugdo das artes verbais dos Marubos, aqui
comentados. Agradego a Bruna Franchetto, Eduardo



Viveiros de Castro, Christopher Ball ¢ Manuela
Carneiro da Cunha pelas sugestaes este texto,
3 A organizagio social dos Marubos ¢ objeto de
pesquisa de Elena Monteiro Welper, colega e parceira
de trabalho do CT1 ¢ do Museu Nacional /UFR] junto
aos Marubos.
4 Nio posso aqui detalhar o xamanismo marubo, nem
Mesmo a Cnmplcxa teoria da pessoa e suas mﬁ|lip|as
almas envolvidas. O leitor interessado deve consultar o
trabalho de Montagner (1985, 1996). O trabalho de
Wer]ang (2001) sobre os cantos miticos saiti ¢ também
uma referéncia.
5 Tais polifonias sio comuns a outras artes verbais
xamanisticas. O estudo de Viveiros de Castro (1986)
gobre os Araweté é cxcmplar. No que diz respeito ao
¥amanismo marubo, cabe porém uma ressalva: nio se
trata exatamente de dizer que nio hi processo de
transmissio em sessoes xamanisticas (isto €, a
transmissio de conhecimento entre os homens daqui e
08 yové de ld). Um yové pml.: ensinar determinadas
técnicas de cura ou mesmo cantos shaki para os
kéchitxo presentes, assim como pode os romé, dardos
migicos que um roméya CONtém em seu corpo, € que
compoem sua pessoa e suas habilidades especiais (ver
Montagner 1985: 565,566). No que se refere aos
cantos iniki, a transmissdo nao ¢, porem, a questio
pertinente: tais cantos nao formam um repertorio e
nio pressupdem algum processo ostensivo, como no
taso dos shaki (seja o ensinador um ‘humano’ ou um
Jyoré). O que marca os iniki, portanto, ¢ antes a livre
repetigio de melodias ¢ trechos de letras que, alias,
tendem a desaparecer da meméria conforme vai se
distanciando o evento de uma determinada pajelanga.
6 Sigo aqui o trabalho clissico de Lord (1986) sobre a
composicio formulaica dos poemas homéricos ¢
iugoslavos, Uma rapida definigio talvez auxilic o leitor.
- Formulas sao padries ritmicos e sintaticos utilizados
em composigoes ¢ performances orais; sao “frases,
cliusulas e sentengas da gramitica poética
especializada” (idem: 36) que o cantador langa mao para
i composicio ou transmissao de suas pegas verbais, a
p,ul.ir de estruturas pm'~tir.‘aﬁ pertencentes a um
repertorio tradicional.
7 Ver Melatti (1999) para uma coletinea de mitos
marubo.
B Os Katukinas, habitantes do alto Jurui (Acre), sio
também falantes de lingua Pano ¢ um dos povos
lingiiistica ¢ culturalmente mais proximos aos Marubos,
9 Para considera-las com a devida profundidade,
deverfamos nao apenas recapitular os antecedentes e

085 processos atuais (1'.' (L‘Slilb(_"l(‘.(:iﬂl(':l'llﬂ da escrita em

sociedades amerindias, como também algo dos
dilemas ocidentais da relagio entre escrita,
pensamento sistematico, ciéncia, mito e oralidade. Os
estudos classicos de Goody (1993) e Detienne (1981)
sao referéncias.

10 Um oxcmp{u disso pode ser encontrado em um
estudo de Ladeira (2001) sobre o impacto da escrita
entre os Timbiras.

11 Neste ponto, a cnsmnl(:gia Marubo revela seu trago
infinitista, na direcio do que recentemente apontou
Viveiros de Castro acerca de outras cosmologias
amerindias (Viveiros de Castro, 2004).

12 Refiro-me por esta terra ou aqui ao patamar
terrestre véi mai shavaia, a morada da terra dos mortos,
que ¢ o meio (naki) do cosmos Marubo, composto por
diversos outros patamares celestes e terrestres.

13 O desconforto de Franchetto (2001) vai nessa
direcio.

14 Nio pretendo aqui discutir o conceito de tradigio,
em suas diversas e controversas acepgoes. Um estudo
recente sobre o assunto ¢ o de Boyer (1990).

15 Essa tem sido a diregio adotada pelos trabalhos de
Viveiros de Castro (2002) e do Nucleo
Transformagées Indigenas (PRONEX), cujo
programa pode ser encontrado em

www.nuti.scire.coppe. ufrj.br

Nota: a imagens que flustram este arfigo foram tiradas por Pedro
Cesarino e pertencem a seu acervo pessoal,

Maloca em reforma, mostrando os bancos paralelos kénd. Aldeia
Alegrio, terra indigena Vale do Javari, alto ftui, abril de 2005,
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Maria Dina Nogueira Pinto

RES E SABERES DA CASA DE MANI'

MANDIOCA NOS SISTEMAS CULINARIOS

“A mandioca que Tomé sagrado/ Deu
a0 gentio amado, / Tem nas raizes a
farinha oculta/ Que sempre o que é
feliz se dificulta/ E parece que a terra
amorosa/ se abraga com seu fruto
deleitosa;/ Dela se faz com tanta
atividade/ A farinha, que em facil
brevidade/ Se arranca, se desfaz, se
coze o fruite;/ Dela se faz também
com mais cuidado / O beiju regalado
/ Que feito tenro por curioso amigo /
Grande vantagem leva ao pao de
trigo. / Os aipins se apresentam /
Co'a mandioca, e tal favor alentam/
Que tem qualquer, cozido, ou seja
assado, / Das castanhas da Europa o
mesmo agrado”. (Manuel Botelho de
Oliveira, 1636-1777. In Cascudo, 1983, p.121)

“A farinha... a gente gosta tanto
delal...mas ela tem um sabor!... a
farinha tem um sabor!... (...) Eu,
pessoalmente, muitas coisas eu
como / com farinha, se eu vou comer
uma banana, eu como com farinha
(...) & pra almogar com peixe, feijao,
galinha... fui criado com farinha, né?!”
(Raicleis Queirds, agricultor no Pard)

Sr. Raicleis Queiroz torrando farinha. Casa de farinha em Vila dos
Remédios, municipio de Santo Anténio de Toud, Pard, 2004.
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Como resultado da confluéncia dos
varios grupos étnicos, portadores de
diferentes saberes e tradigoes, a sociedade
brasileira caracteriza-se pela pluralidade de
manifestaces culturais. Para reconhecer a
riqueza e a diversidade dessas manifestagoes
como patrimonio cultural, o Ministério da
Cultura criou o Programa Nacional do
Patriménio Imaterial e instituiu, através do
decreto 3551/2000, o Registro de Bens
Culturais de Natureza Imaterial. Para
identificar e documentar o chamado
patriménio imaterial foi criado o Inventario
Nacional de Referéncias Culturais
(Londres, 2004).

O reconhecimento desses bens como
patriménio devera ter como conseqiiéncia
ndo apenas a sua preservagao, mas a
valorizagao e a protegao dos individuos e/ou
comunidades detentoras dos saberes que
mantém vivas tradi¢des seculares, cujas
praticas so parte constitutiva de sua vida
cotidiana. Nesse sentido, o Inventario
Nacional de Referéncias Culturais — INRC
podera ser um dos instrumentos de suporte
da elaboragio de politicas publicas destinadas
a protegio dos portadores de conhecimentos
tradicionais. Tais politicas também estao
previstas no Anteprojeto de Acesso ao Material
Genético e seus Produtos, de Protegao aos
Conhecimentos Tradicionais Associados e Repartigde
de Beneficios Derivados de seu Uso, elaborado em
2003 pelo Conselho de Gestao do Patriménio
Genético ¢ que dispde sobre a “integridade
dos conhecimentos tradicionais associados
detidos pelos povos indigenas, comunidades
locais ¢ quilombolas, garantindo-lhes o
reconhecimento, a protegio a reparticao justa
¢ eqiiitativa dos beneficios advindos de seu

uso ¢ a liberagdo de intercimbio entre seus

detentores” (artigo 4, inciso v, p.3). No
entanto, como assinala Leticia Vianna, o INR(
“nao basta para garantir protegio ao
patriménio imaterial”, pois esses bens
culturais, por sua propria natureza dinamicos
e mutaveis, apresentam questoes complexas
“que precisam ser amadurecidas ¢
desenvolvidas para aprimoramento da
compreensao e do alargamento das
possibilidades de salvaguarda dos direitos,
tradigbes e saberes populares” (Vianna, 2004

Como prnjcm—pilott) para testar a
metodologia do INRC ¢ com o objetivo de
inventariar bens que expressam a unidade ¢
diversidade cultural que caracteriza o Brasi_zi
o Centro Nacional de Folclore e Cultura
Popular elaborou o Projeto Implantagao de
Inventdrios: Celebragoes e Saberes da Cultura
Popular. Esse projeto foi dividido em
diferentes linhas tematicas, uma das quais
respeito aos sistemas culinarios.

Nos inventarios relacionados aos
sistemas culinarios, privilegiaram-se o
feijao e a mandioca, dois itens basicos da
alimentagio brasileira, consumidos no pais
inteiro € que ocupam uma posigao de
destaque neste sistema.

No que diz respeito aos conhecimentos
tradicionais, a unidade e a diversidade
cultural, a mandioca apresenta um universo
de relevo, uma vez que, situada no espago de
confluéncia entre a natureza ¢ a cultura,
articula biodiversidade, sistemas culturais e
tradi¢des etnicas, apresentando-se como
modelo emblematico da pluralidade cultural
que caracteriza o Brasil.

Os multiplos e variados aspectos que
envolvem o seu cultivo e transformagao em
alimento conferem-lhe consideravel

. g s aEe . 5
importancia histérica, econémica e social.



produgio ao consumo [inal, um conjunto
e praticas, relagoes sociais, cosmologias ¢
epresentagoes simbolicas expressam

cados que caracterizam o modo de

A das Comunidadcs pr()(lnt(}ras.
k %

Planta nativa da América, pruvavcltmrnu-
regiao amazonica, seu cultivo milenar era
0 principal produto agricola das populagoes
Indigenas quando os colonizadores aqui
aportaram. A farinha, seu principal

erivado, chamada pelo padre Antonio
Vicira Anchieta de “pao da terra”, foi o
limento basico da populagio colonial e

da hoje ¢ o produto mais popular da
entagdo brasileira. Preparada de
diferentes formas, ¢ usada por todas as

adas da pupulaqu ¢ esta presente tanto

efei¢io estara incompleta e falha, (...) sem
inha 0 homem nio vive”. Alem disso, em
\ gumas regioes, principa]mente na regiao
azonica, desempenha papel relevante na
construgao de identidades regionais.

bora produzida e consumida de norte a
e fortemente presente no imaginario
‘popular, ¢ na Amazonia que se encontra a
‘maior diversidade de espécies, os mais
variados tipos de farinha, os seus mais
‘diversos usos culinarios, o maior
“aproveitamento de todos os elementos que
fazem parte do seu processo de produgio.
‘Aqui, a mandioca compreende um
complexo sistema que, abrangendo varias
‘dimensaes da vida social, se apresenta como

relevante referéncia cultural.

Por esse motivo, o levantamento
preliminar para o inventario concentrou-se,
inicialmente no Para, uma vez que esse
estado representava um espago privilcgiadn
no qual poderiam ser encontrados todos os
elementos que compdem o complexo da
mandioca ¢ da farinha, dos modos de
produgao, comercializagio e consumo aos
saberes, praticas, relagoes sociais e
representagoes simbolicas.

No entanto a medida que o trabalho de
campo foi revelando a enorme
potencialidade deste bem em todas as
regioes do pais, o universo da pesquisa foi
ampliado. Para apreender a diversidade de
modos de fazer, tccnr)l()gias utilizadas,
diferentes usos culinarios, etc., adotou-se
como critério investigar dois estados em
cada regido. Deste modo, selecionaram-se no
Norte, além do Para, o estado do Acre; no
sul, Parana e Santa Catarina; no Nordeste,
Bahia ¢ Pernambuco; no Centro-Oeste,
Mato Grosso e Mato Grosso do Sul, e no
Sudeste, Rio de Janeiro e Minas Gerais.
Dentre estes, ja foram visitados os estados
do Para, Parana, Santa Catarina, Bahia e Rio
de Janeiro, o que permitiu visualizar um
amplo panorama da importincia da
mandioca e seus derivados na economia
familiar de subsisténcia assim como dos
universos simbdlicos que envolvem o
processo de sua produgao e consumo.

O objeto do inventario foi definido como
oficios e modos de fazer, uma das categorias
destacadas no INRC’, que compreende “as
atividades desenvolvidas por atores sociais
(especialistas) reconhecidos como
conhecedores de técnicas e matérias—primas
que identifiquem um grupo social ou uma
localidade” (Arantes, 2000). Porém, a
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amplitude do universo da mandioca e de
seus derivados permite que outras
categorias, como lugares, celebragoés e formas
de c'xpress&o, sejam incnrpuradas ao
inventdrio, pois, além dos oficios e modos de
fazer, cujos saberes e praticas estao
enraizados no cotidiano das comunidades
produtoras, outros elementos, por sua
relevancia nesse processo, merecem igual
destaque. Assim, as casas de farinha, as feiras
e mercados, que nao representam apenas
espagos de trabalho e de trocas economicas,
mas também de sociabilidade, integragao
social e cultural e, em algumas regices,
como no sul, também espagos de memoria,
deverdo ser pensadas na categoria lugares.
Festividades nas quais a comida, preparada
com derivados da mandioca, desempenha
significativo papel de agregagao familiar,
confraternizacio e reforgo das relagoes de
parentesco ¢ amizade e demais ritos
associados, merecem duslaque na categoria
celebragdes.” Os mitos, as lendas, os ditados e
modinhas populares, as musicas etc.,
oferecem um variado repertorio que devera
ser contemplado nas formas de expressao.*
Como se vé, trata-se¢ de um inventario

complexo, paradigma de um bem que, por
sua abrangéncia, configura-se como um “fato
social total” (Mauss, 2003),

* &k &k

Para dar conta da complexidade do
universo da mandioca e apreender as suas
varias dimensGes, optou-se por adotar como
eixo condutor da pesquisa a categoria sistema
culindrio. Esta catcrgot:ia, por apresentar de
modo estruturado os itens constitutivos da

alimentagdo, permite que se apreendam as

varias etapas de um mesmo processo,
abrangendo tanto a transformagio dos
produtos quanto os universos simbdlicos
cosmologias a eles articulados. Dessa
maneira, os modos de fazer, os lugares, as
celebragdes, e as formas de expressdo, 530
também parte integrante desse sistemna,

A nogao de sistema culindrio desloca o
tema da alimentagao do ponto de vista
biologico da nutrigao e da satisfagao das
necessidades basicas, para o “conjunto
praticas e representagoes” (Gongalves,
2002) que revelam as maneiras de ser,
pensar de grupos humanos singulares.

A transformagio de produtos da
natureza em alimentos, e a transforma
dos alimentos em comida, opera a pas
do natural ao cultural, do biolbgico ao
social, a ligagao do individuo a sociedade,
assim como a passagem do alimento a
comida. Ao tornar-se comida, o alimento
deixa de ser considerado em si mesmo,
passando, entdo, a integrar um sistema
culindrio, ou seja, torna-se “parte
inseparavel de um sistema articulado de
relagoes sociais e de significados
coletivamente partilhados” (idem) cujos
codigos reproduzem valores fundamentais
da sociedade,

Roberto Da Mata (1988) diz que um
valor fundamental da sociedade brasileira é
o de querer unir e relacionar coisas
diferentes e que a culinaria, ao articular
natureza ¢ cultura, universal e particular,
casa e rua, salgado e doce, simples e
claborado, etc., expressa de modo claro a
possibilidade de relacionar aquilo que é
percebido como separado. Diz ainda que o
cadigo culinario brasileiro € relacional e

intermedidrio, marcado pela ligagao.



“Tal como somos ligados a idéia de sermos um
pai_\' de trés ragas, um pais mestico e mulato, onde
tudo que ¢ contrdrio ld fora aqui dentro fica

Cﬂmf’.‘fﬂddo. nossd L:rmm’u revela essa mesma

fégr'ru_ Temos, entdo, uma culindria relacional que

expressa de modo pnrih"qunfﬂ uma sociedade

iguafmmie relacional”(1989).

A farinha ¢ um ingrvdil:nlv culinario que
muito bem expressa esse codigo, pois, ao
misturar e relacionar coisas antes svp;lradas
relaciona também as diferentes tradigoes
culturais constitutivas da nacao,
.‘Lpra‘scntando-sc como metafora da
sociedade brasileira, fundada na crenga da
mistura de racas.

Pensar a posicao da farinha e demais
derivados da mandioca nos sistemas

culinarios permite a apreensao de uma

totalidade articulada de praticas e saberes
que compreendem modos de selegio das
diferentes variedades de mandioca
(biodiversidade), sistemas fundiarios
(propriedade da terra de pequenos
agricultores e producio familiar de
subsisténcia), propriedade dos lugares de
transformagdo e instrumentos de trabalho
(casas de farinha), relagdes de trabalho,
produgio de excedente, relagoes de troca,
comercializacao e, finalmente, o consumo
culinario. Fazem também parte desse
conjunto os objetos artesanais usados na
fabricacao da farinha {tipitis, |3L'm'ir.|.~é,
panciros, etc. confeccionados com fibras da
flora local) assim como as ré'pres\“maq(—n's
simbolicas que recobrem todas as etapas do

processo de transformagao da mandioca em

alimento |1r¢'>prin para o consumo.’
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Roga de mandioca em
Pataling, municipio de
Broganga, Pard, 2004.
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A enorme diversidade de variedades da
mandioca, cuja selecao faz parte do estoque
‘de conhecimentos das populagoes
tradicionais, coloca-se como ponto de
'Partida para a apreensao desse complexo
‘universo. A classilicacio das espécies, seu
reconhecimento pela cor do tronco, recortes
“da folha, cor e conformacao da raiz, assim
como a escolha de uma ou de outra
variedade para produzir determinados tipos
de farinha e demais derivados, expressam
saberes transmitidos atraves das geragdes e
que fazem parte do patriménio cultural das
comunidades produtoras, detentoras desses
saberes, Como diz Raicleis da Conceigao

Queiros, agricultor paracnse:

“As folhas dela sdo diferentes, o talo delas
também sao diferentes, a pretinha, ela tem um talo
escuro, a inha, tem o talo jd meio creme, assim, a
folha da pretinha ¢ bem verde, jd tem a batatinha,
' ¢ uma marca de mandioca que o talo dela ja ¢
meio vermelhinho; agora a manteiguinha, ela tem
a folha assim... o talo bem amarelinho; tem

diferenga, ndo sdo todas iguais”.

A biodiversidade, como mostram
Emperaire (2002) e Souza (2003), revela
uma complexa relagio entre natureza e
cultura, ja que 0 modo como os grupos
sociais classilicam, selecionam e utilizam as
diferentes variedades mostra uma forte
corrclagdo entre a diversidade biologica e as

identidades culturais.

“(...) os recursos domesticados ou cultivados
resultam, em esséncia, de interagoes entre as

caracteristicas biologicas das espécies, as condigdes

ecologicas e os conhecimentos, representagies e
praticas agricolas de diversos grupos humanos.
Espécies e variedades cultivadas foram
paulatinamente selecionadas e conservadas por
agri.‘:uh:ores, que transmitiram os saberes ¢ as
prdticas sobre essas plantas por geragoes”

(Emperaire, 2002, p. 28).

“A diversidade genén'cu, manejada por
comunidades tradicionais ¢ pequenos agricultores,
[¢] fruto de um longo e diversificado processo de
selecdo (...). Em uma infinidade de cultivares
tradicionais de mandioca (...) sdo encontradas
multiplas adaptagbes as mais diferentes condigdes
ambientais (solos e climas) e culturais. (...) Por tras
deste rico material genético, encontra-se muito mais
do que so uma diversidade de produtos: seguranga
alimentar, autonomia, praticas e costumes estao em
joge. (...) A biodiversidade é construida e
apropriada material e simbolicamente pelas

populagdes tradicionais”(Souza, 2003).

A sele¢io das variedades pelos pequenos
agricultores esta associada as suas condigbes
de vida, a adequagdo de certas variedades a
determinados tipos de solo e de farinha, ¢ a
preferéncias pessoais de qualidade e sabor
dos diferentes derivados da mandioca. Diz

Racleis Queirds:

“Olha, eu, eu pfanto Pre.r_in.ha, na minha roga,
pretinha, brandao amarelo, meriti... (...) Esta
! farinha que eu estou fazendo aqui ¢ inha, ela ¢
meio amarela [a farinha], é esta qualidade de
mandioca aqui, porque também ¢é conforme a
terra, tem terra que ndo se dd com a pretinha,
porque a pretinha, ela é uma mandioca que ela é
miudinha, mas ela rende mais, devido ela ser
miudinha ela é seca, e a inha, ela ¢ uma

mandioca gratuda, tem que ser uma terra meia
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mole pra ela; acho que devido as variedades de
maniva, existe essa colsa certa, que serve pra cada
terra uma qualidade de maniva; ndo ¢ toda
maniva que se dd no solo que a gente ds vezes quer
plantar ela, porque a gente acha ela bonita, as
vezes ela ¢ bonita na folha, no tamanho, mas, em

matéria de mandioca, produgdo, ela da pouca”.

Claudio Andrade, proprietario de antigo
engenho de farinha na Ilha de Santa Catarina
fala também das diferentes variedades

cultivadas na regiao:

“eu ndo lembro de todas, tem pessoas que, se

ﬁzer essa pergunta, vai mponder com mais... mas
aqui nos temos a azulinha, sete casta, a
vassourinha, tem a mandioca roxa, que muitos
chamavam por outro nome mds nos conheciamos
como a roxa, a saracuram, tinhamos as que se
pediam comer cozidas, que era o aipim, o aipim
péssego, o aipim branco, o aipim amarelo, o aipim
cacau, que ¢ um rosado, tem a casca rosa, ¢ uma

inﬁnidade de espe'c:’es 2

Joselito Motta,* pesquisador da Embrapa,
diz que “a pesquisa pode por a disposigao do
produtor material genético de qualidade
melhor”™: no entanto, deve-se levar em conta
a logica do agricultor, que nem sempre
coincide com a légica da pesquisa, ja que
eles identificam e selecionam o que ¢
importante e o que nao ¢ de acordo com

variaveis proprias.

“A dtica do pesquisador é a otica da
produtividade, quando pra eles muitas vezes ndo é
isso, porque a mandioca, ela tem um sentide muito
de seguranga alimentar, entdo o agricultor, o
pequeno lavrador, nem sempre o que ele quer é

volume de prﬂdup&o. As vezes, vocé desenvolve uma

variedade que produza muito, mas ela tem um

ciclo definido, se passou daquele momento e nio
colheu, perde. A logica do pequenc agrirufmr nado
¢ a logica da produgdo, ¢ a logica da seguranga,
As variedades, embora néo sejam tao produtivas,
mas se elas permanecem no solo por mais meses
mais seguranga ele tem, entdo ele tem aquela
reserva. E também, o mercado da ﬁirlnﬁa _ﬂuwd.
chega a época de produgdo de uma variedade
definida e ele colhe tudo, ele pode ficar rico ou
ficar na miséria, pode ganhar muito ou num
ganhar nada, tomar um prejuizo enorme, ai ele
opta pela seguranga, por qué? porque na
seguranca, embora ele num ganhe muito, mas ele
tem aquilo seguro, chegou 0 momento mais
favordvel e ele diz: eu vou colher mais, porque
aléem da minha predugdo pra consumo eu tenho
um excedente pra mercado, que estd sendo
favordvel. (...) tem variedades que produzem mais
cedo, as vezes eles querem uma variedade que
produza mais tarde; tem época que um ciclo de
mandioca ocupa dois periodos de chuva e ele quer
uma variedade que produza mais cedo pra ele
aproveitar o segundo periodo pra poder plantar e
ndo ir pra 18 meses e ficar seis meses esperando
pra plantar de novo. Entao, sdo aspectos, no lance
da geragao de tecnologia, importantes pra se
conceber junto com eles, com os agricultores”
(Entrevista para o INRC/CNFCP em 01/05).

Caracterizada na maior parte do pais
como agricultura familiar de subsisténcia,
cultivada por pequenos produtores rurais,
muitas vezes & logica da seguranca
sobrepde-se a logica de sobrevivéncia. E
muito comum o agricultor, diante de uma

necessidade emergente, fazer farinha para

troca imediata por moeda com a mandioca
arrancada da terra antes do tempo

necessario a sua maturagao. Nestes casos,



nio so o rendimento ¢ menor como a
farinha, com qualidade inferior, alcan¢a um

baixo preco de mercado, Como diz Almir

da Luz Aratjo, proprictario de uma
pequena fabrica de farinha em Castanhal, no
Para, “quem mexe com roga verde nunca
troca de camisa”. E Rosalina dos Santos,

: agricultora paraense:

“Ndo... ai é com uns oito meses, dez meses,
tem gente que deixa até um ano, mas quando a
g q
 gente precisa da farinha, ai com dez meses ja

| comega a tirar”,
* %%

As diferentes variedades corresponde
também, principalmente na regiao
~amazobnica, uma enorme variedade de
farinhas. Além dos trés tipos — seca, d ‘agua ¢
mista — como ¢ genericamente classificada,
outros tipos, cada um com caracteristicas
proprias de textura, cheiro, cor e sabor,
técnicas proprias de produgdo e usos
- culinarios especificos, sio produzidos e
encontrados nas feiras e mercados,

Um feirante do mercado Ver-o-Peso, em
Belém, cuja barraca expunha 12 diferentes
variedades de farinha, especifica cada uma

delas dizendo:

“Essas sao as divisdes da farinha. Ela é
preparada de varias - formas: tem a farinha de
fan_;]&, tem a farinha fina, tem a farinha grossa,
principalmente a tipo seca ... esta aqui... ela é
mais aproveitada pra_fazer a nossa_farofa; ela ¢
muito consumida em época de festas. A fina branca
também. Esta aqui ¢ a surui, como ela é chamada,
¢ pra_fazer o caruru; o nosso caruru ¢ todo

preparado com a surui. (...) Esta aqui, branquinha

e fininha, é a carimd. A carimd ¢ muito boa pra

fazer mingau pra bebé, pra crianga, porque ela ¢

muito forte, ela ¢ uma massa consistente, é muito
boa também pra pessoas idosas (...) Este é o

reinado da _ﬁ:rinha".

O professor Paes Loureiro, também de

Belem, diz:

“Essa diversidade mostra técnicas diferentes
dentro daquela maneira basica de _ﬁ:zer_ farinha: o
enxarcamento da mandioca, o tempo que eles
deixam para secar, o tempo para torrar, para
efﬁ'zgar ali naquele tacho enorme onde eles ﬁ:zcm
a farinha... quer dizer, nesse processo,
seguramente, no tratamento do material, ¢ que vai
dar essa diversidade: a _ﬁ}rinfm branca, afarfnhu
amarela, a farinha de carogo maior, a farinha que
¢ mais mole, aquela que ¢é finissima, aquela que

tem um carogo crocante, e assim por diante”

(Entrevista para o INRC/INFCP, em 1/3).

A preferéncia por um ou outro tipo de
farinha, assim como pelo paladar de cada
uma, esta arraigada nas tradigoes de cada
regiao ¢ ¢ usada como afirmacio de
identidades locais. Nos estados visitados, por
exemplo, observou-se que a populagio
acredita que a sua farinha é superior as
demais, destacando-se um forte componente
afetivo quando se referem a ela. Assim, no
Acre tem a famosa farinha de Cruzeiro do
Sul, na Bahia, a farinha de copioba e em
Parati, no Rio de Janeiro, a farinha da terra.
Em Santa Catarina, apesar de ndo ter um
nome especifico, ¢ assim descrita pelo
diretor do Museu da UFSC, Gelci Coelho:
“no Brasil inteiro se faz farinha de mandioca,
mas 56 aqui, no litoral, eles fazem uma que

parece trigo, ela ¢ alvissima, fina e torrada
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a0 mesmo tempo”. No Para, dada a

diversidade de farinhas, a melhor ¢ sempre a

da localidade de origem do consumidor,
Falando desse componente afetivo

relacionado a farinha, diz Paes Loureiro:’

“Quando se fala em farinha, parece que ¢é tudo
igual. E nisso vocé tem também um aspecto muito
‘comum nessas situagoes, que ¢ aquela vaidade,
aquele orgulho de produzir aquele tipo de
farinha, que ¢ especial, que é melhor que a do
outro.Vocé tem sempre uma referéncia as origens:
de tal Iugur de Braganga, de tal lugar de
Abaetetuba, de Vigia. .. E interessante essa relagdo
com as origens. O lugar de onde provéem mostra
um certo estilo de fabricagao daquela regido ¢
uma diversidade dentro de algo que parece
igual... Ha tambem ai um certo componente, que
eu ndo diria de identidade, mas de afetividade:
quer dizer, uma pessoa comer farinha do seu
lugar... quem ¢ da terra sabe a diferenca do
torrado, do paladar até, de todas essas farinhas. .
‘entdo, ¢ uma emogdo maior do que comer uma

Iﬁrinha qualquer. Entdo ha esse acréscimo de

afetividade na questdo da farinha”(idem).

Apesar da variedade das farinhas ¢ da
‘diversidade de saberes e sabores, as técnicas
de cultivo e produgao artesanal permanecem
ainda muito rudimentares na maior parte das
regioes do pais, observando-se, porem,
diferengas significativas entre o norte e o sul
do pais.*

Embora a mandioca seja cultivada no pais
inteiro ¢ a farinha esteja presente em
praticamente todas as mesas brasileiras, cada
regido apresenta especificidades que as

singularizam, todas clas, no entanto,

arraigadas em tradicoes e saberes herdados
dos ancestrais, O contraste entre o norte ¢ o
sul, por exemplo, ¢ significativamente
marcante, podendo apresentar-se como
modelo emblematico da relagao entre
diferentes tradices étnicas. Assim, enquanto
no Pard a tradigdo indigena esta fortemente
presente nos modos de cultivo, na estrutura
das casas de farinha, nos modo de fazer, na
variedade das farinhas e nos diferentes usos
culinarios, no Parana ¢ em Santa Catarina
destaca-se a influéncia agoriana, cujos
imigrantes aprenderam a cultivar mandioca ¢
produzir farinha com a populagao nativa,
porém adaptaram a tecnologia usada nos
moinhos e prensas dos lagares portugueses,
que conheciam em sua regido de origem, aos
modos de fabricar a farinha. Nao s6 os
engenhos de farinha, comao aqui sao chamadas
as casas de farinha, sio radicalmente
diferentes das casas de farinha de outras
regioes, mas outras diferencas sio também
significativas, configurando-se dois extremos
nao apenas geograficos mas também de
tradigdes na produgio e consumo de um
mesmo pmdutu.

No Para, as casas de farinha, ou retiro,
como também siao chamadas, sio muito
simples. Localizadas nos quintais, no fundo
ou ao lado das residéncias, sao pequenas
construgoes em forma retangular, cobertas
com telhado de palha trangada sustentado por
estacas de madeira, abertas de todos os lados
e com chdo de terra batida, Os equipamentos
muito risticos — fazem uso ainda do tipiti
como prensa para extrair o liquido da
mandioca — sio praticamente os mesmos
usados pelas comunidades igdigenas antes da
chegada dos colonizadores. Poucas fazem uso

de algum tipo de tecnologia mecanizada.
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pagina anterior

Sacos de farinha @ venda
no Mercado Ver-o-Peso
em Belém do Pard, 2004.
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Massa de mandioca
senda prensada no Hpitl,
numa casa de farinha
em Vilo dos Remédios,
municiplo de Santo
Antdnio de Toud, Pard,

2004

Casa de farinha do Sr.
Manuel Costa, Patolino,

municipio de Braganga,

JO04

pagina seguinte
Massa de mandioca
sendo retirada do tipiti
Casa de farinha em Vilo
dos Remédios, municiplo
de Santo Antdnio de

Taud, Pdrd, 2004,

A produgao artesanal da farinha ¢ feita, de
modo gcral‘ com mao de obra familiar ou com
a participagio de membros da comunidade.

As casas de farinha sio, de modo g{‘ml,
patrimonio familiar ou comunitarias. As casas
de farinha comunitarias, organizadas por
associacoes de moradores, sao uma
reivindica¢io de muitos produtores que, nao
(]isp(md() de uma propria, precisam pagar para

fazer a sua farinha. Informa Raicleis Queiros:

“Nos temos a roga, nos plantamos a mandioca la,

¢ nos prestemos aqui no retiro dele, e nos paga a
conga, ¢ trés litros por cada fornada, porque nos
ndo tem retiro, dependendo do retiro de outra pessoa;
(...) porque aqui todo mundo tem roga, mas tem
muita gente que num tem retiro, (...) aqui nos num
temos como, azer, num temos retiro comunitdrio, a

gente faz com ajuda de outra pessoa”.

Observa-se aqui um contraste profundn

entre a simplicidade dos retiros ¢ a
sofisticacdo das farinhas no que diz respeito &
variedade de tipos, a diversidade de sabores
¢ aos saberes e habilidades exigidos para uma
produgio de qualidade.

Nos engenhos de farinha do sul, ao
contrario, o contraste se da entre o uso de
uma l;'t'nuh\gi.l mais L‘mnplcxa para a
pr dugdo de um dnico tipo de farinha.
Claudio Andrade, proprietario de um
vngt'nlm tradicional, t'xplica 0s tres tipos de
«‘ngvnhn caracteristicos da regido:

“Tinhamos aqui tres tipos de en 3enho, que era
o engenho pouca-pressa, que ¢ um engenho onde a
||r|’f|f\f motriz era o h[’n!l.'ﬂ], JL’F{’I\' o E'n‘ql_'ﬂhl‘ JC
cangalha, o engenho de roleta, que ¢ este,
cangalha e roleta, o de mastro ou rolete, este é o

JL‘ ( dﬂ},’i.f”h] 3

Outra diferenga marcante diz respeito ao
estrato social dos agricultores. No Para, os
agri(‘uhf:rvs 540 pequenos pl'm|utz'lrcs rurais
cuja produgao se caracteriza como economia
familiar de subsisténcia, No sul, como o
\'ngrlllua ¢ um investimento caro, seus
prt'lpri-.‘t.irin.q $a0, €m sua maioria,
descendentes de familias tradicionais e

representantes do que se pmlcria chamar de




Massa de mandioca sendo esfirelada, fanmha sendo
fovrada no fomoe ¢ fatinhe peneitada no cocho. Casa de

fovinha em Vila dos Remédios, municipio de Sanlo

Antanio de Taud, Pira, 2004
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Engenho de
farinha em Morro
Azul, municipio
de Paranagud,

Parand, 2004.

uma classe média rural, sendo alguns

L-ugcnhos remanescentes de antigas fazendas.

E interessante tambem observar os

universos simbélicos e os discur:

35
referentes a farinha nesses estados que,
embora distintos, sao igualmﬁ-ntt- t‘m‘rugad{:lﬁ
de sentido ¢ significagﬁ(;. No Para, a
produgdo de farinha faz parte do modo de
vida dos habitantes das zonas rurais e o seu

CONnsumao (‘Ht.i PTL‘.S(‘I’ltL' ¢m 1()(&({.‘.\' as

refeicoes, sendo a base da alimentagao

cotidiana. Nas entrevistas, as referéncias aos
modos de fazer, momento em que o
produtor imprime sua marca pessoal,
:_ein:_{ul&rimnd(- a sua farinha, e ao consumo,

momento em que o produto do trabalho ¢

saboreado, sdo carregadas de emogio e afeto.
£

Comentario de Raicleis Queiros:

“A farinha, ela s6 ¢ mesmo pra fazer o

L'omph-menm da comida gue a gente vai comer,

mas ela ndo tem assim, nenhuma nutricdo, se tIVer
algum tipo de nutriente nela ¢ pouco, agora, el ¢
quase que uma bucha, mas a gente gosta tanto
dela!... mas ela tem um sabor!... a_farinhu tem
um sabor!... eu, particularmente, eu gosto de [axer
s6 farinha pura, num gosto df!_ﬁ'rzerjﬁrmha com
mistura, porque a_ﬁrr:’nha d’dgua, que € a purd,
ela e mais gostosa, a_ farinha, quando ela tem

. 3%
mistura, ela tem um sabor meio doce’.

No Parana e em Santa Catarina, a
produgdo industrial em grande escala vem
diminuindo a produgio artesanal que, no
imaginario da populagdo, esta correndo o
risco de acabar, A preocupagao com a
possibilidade de desaparecimento de uma
tradigao que remonta as origens étnicas faz
com que os engenhos sejam vistos como
lugares de memoria e algumas de suas pegas
usadas como objetos decorativos nas

residéncias, Diz Dona Ivete (Parana):

“Queremos manter aquela parte da roda
d'dgua, que aquilo ali é uma reliqui hoj

gua, que aquilo ali é umc quia, que hoje
ninguém mais faz, num tem mais as pessoas... as

pessoas antigas, que faziam a reda d’agua, elas ja

faleceram, entdo hoje ninguém mais faz, esta é a

tinica da regido, entdo a gente quer manter isto
aqui, sabe? entdo a gente cuida, a gente dd... de
vez em quando faz uma reformazinha, e a gente
quer manter pra mostrar, porque estas novas

geragoes que estdo vindo af, muitas coisas eles ndo

vao conhecer se a gente ndo manter isto de pé, né?”.

Entre estes dois extremos, |)m‘|e—e.~‘t3 dizer
que a Bahia ocupa uma posigao
intermediaria. O estado ¢ o segundo maior
produtor (o primeiro é o Pard), e a farinha
ocupa também lugar de destaque nas

atividades cotidianas dos produtores rurais.



Engenho de farinha de Cldudio Andrade (tombodo pelo

Patr

dnip Histdrico Estadual). Santo Antdnio de Lisboa,

itha de Floria
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De modo semclhante ao Para, a produgao
de mandioca e farinha caracteriza-se como
economia familiar de subsisténcia. As casas
de farinha, poréfn, pelo menos no
Reconcavo Baiano, regido visitada para a
pesquisa do inventario, possuem instalagoes
mais modernas e fazem uso de tecnologia
mecanizada, ainda que com maquinas
bastante rudimentares. Outro ponto de
comparagio entre estes dois estados ¢ a
produgio de diferentes tipos de farinha no
Para ¢ a produgao de diferentes tipos de
beijus na Bahia, onde muitas casas de
farinha sio especializadas apenas na

produgao de beijus.

Como parte componente do sistema
culinario, as feiras merecem destaque, pois,
aléem de lugares de trocas econdmicas,
representam também importantes espagos
de sociabilidade e de trocas afetivas,
expressando habitos culturais caracteristicos
de cada regido.

No Para, as diferentes farinhas ficam
expostas em sacos abertos e as pessoas tém o
habito de experimentar o paladar de cada
uma provando-as com a mdo; este gesto nao
¢ visto como falta de higiene nem as pessoas
se sentem ameagadas por riscos de
contaminagao.

Referindo-se a esse habito dos paraenses,
o professor Paes Loureiro diz que certos
alimentos parecem imunes a poeira e a
contaminagio ¢ que 0 pao e a farinha se

parcccm nessc pl)ﬂl(). Em suas palavras:

“Opaoea farinha, nesse ponto, se parecem, ha

muita semelhanga entre os dois. (...) O pao, vocé vé

no balcdo, nas lojas, naqueles cestos, e as pessodr
levam segurando (...) Parece que o alimento estd
infenso a qualquer tipo de contaminagao. A farl
também ¢ assim; a farinha, vocé vai notar, vocéd
ver os sacos nd feira, colocados ali, e as pessoas
metem a mdo e provam, para testar o gosto ¢

comer. E em algumas festas do interior, quando
muita gente comendo, numa mesa grande, num
casamento, a farinha é colocada em monte, assim
ao lado do prato, na propria mesa. Em vez de vir
numa tigela... ndo... fica aquele monte de fari '
na propria mesa (...) Neste sentido, parece que

imunes a qualquer coisa”(idem).

Os consumidores também, segundo
dizem, preferem a farinha da feira ado
supermercado, pois, na feira, conversam
com o vendedor, escutam suas sugestoes,
experimentam o sabor das farinhas,
verificam se esté fresca e bem torrada e,
finalmente, escolhem a que mais agrada ao

seu paladar. José Tavares Serrao, come

de farinha do Mercado Ver-o-Peso, comenta:

“As pessoas preferem vir comprar aqui na feira
porque aqui elas provam, elas provam a
mercadoria, o paladar que elas gostam, e se ela
levar farinha d’dgua, se ela levar - farinha seca, se
a farinha de tapioca estd bem torradinha (...)
porque ela tem que estar com o paladar bem
gostoso. O paraense tem o hdbito de pegar um
pouquinho de farinha e jogar na boca... isso ai é
um hdbito do paraense, ¢ um hdbito nosso aqui
(...). Tem até aquela frase, farinha de feira, que ¢
passar a mdo na farinha (... ). Aqui nds temos
assim, esse tipo feito um privilégio, de voce chegar

e provar uma qualidade de farinha boa”.

Nos mercados da Bahia ela também ¢

exposta em sacos abertos, mas alguns




vendedores, por orienta¢io da Embrapa,
cobrem os sacos com |1|ésli-.'n 1|‘;\.|1.~'|m-rmu e,
com uma vasilha propria, servem a farinha
na mao dos fregueses para que possam
prova-la. Aqui, por uma orientagao externa
aos habitos de vendedores e consumidores,
predomina uma preocupagao com a |1igivluz
Nos mercados do Parana e de Santa
Catarina a farinha ¢ vendida empacotada,
nao oferecendo ao consumidor a
oportunidade de sentir o sabor e escolher a
que mais lhe agradar. Como nestes lugares
ela ndo apresenta grande diversidade, a
escolha da qualidade recai nas
caracteristicas pal‘tit'lll&l‘t's que o |n-m1mnr
imprime na sua farinha ¢ na confian¢a entre

t'{lﬂli)l'ﬂ{i{)]' ¢ vendedor.

A presenga da farinha e demais derivados
da mandioca — goma, polvilho, tucupi, cte.
na culinaria nacional expressa tradigao,

identidade e rotina. Receitas tradicionais
COmo |)al(r no tucupi, tacaca e maniguha. no
Para, pao de queijo em Minas Gerais, pirio
d'agua no Parana e Santa Catarina, farofas,
em todas as regioes do pais, o bolo Sousa
Ledo em Pernambuco, etc., fazem parte das
tradi¢oes culinarias locais, desempenhando
em muitos casos importamc papu| na
construgio de identidades regionais. O
tacaca, em Beleém, ¢ o pao de queijo, em
Minas, sio exemplos emblematicos de
identificagoes locais. Alem do papel
identitario, ¢ importante frisar a
importancia da farinha na alimentagio
cotidiana, pois ela esta presente como
acompanhamento das refei¢oes diarias de

praticamente toda a populagao ¢ em muitas
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regies do pais constitui a alimentagio
basica da populagao mais pobre.

Como base da alimentagio cotidiana ou
como acnn:lpanhamento indispensavel das
principais refeigoes, seu consumo €
diferenciado de acordo com a posigao social
dos consumidores, tendo cada familia um
variado receitudrio pessoal. Diz Roberto
Da Matta (1989):

“Comida é tudo que se come com prazer, de
acordo com as regras mais sagradas de comunhdo e
comensalidade. Em outras palavras (...) a comida
¢ (...) aquilo que foi valorizado e escolhido dentre
os alimentos; aquilo que deve ser visto e saboreado
com os olhos e depois com a boca, o nariz, a boa

companhia e, finalmente, a barriga”.

No sistema culinirio paraense, a farinha
ocupa papel privilegiado entre os demais
alimentos. Como dizem os proprios
paraenses — “no Para tudo se come com
farinha”. Por ser considerada portadora de
antigas tradi¢oes indigenas, a cozinha
amazonica, em particular a do Para, ¢
descrita por autores locais como a mais

genuina e auténtica do pais (ver Orico, 1972):

“Entdo a cozinha amazdnica — especialmente a
paraense — se destaca pela autenticidade, pela sua
indole nativa, pelo fato de seus elementos ¢
condimentos serem autdctones e por conta do que
tém de mais selvagem: o picante ¢ os aromas. (...)

Ela ¢ tudo que nos resta de nossas origens tribais”.

Sem preocupagio com a suposta
autenticidade, 0s produtores/ consumidores
falam do modo como usam cotidianamente a
farinha que eles proprios produzem,
Segundo Rosalina Ferreira dos Santos,

agricultora dona de uma casa de farinha em

Tracuateua/ Santo Antonio de Taua:

“A gente faz mingau, da farinha, né... a gente
lava bem a farinha, poe a vasilha no fogo pra ferver
a dgua, lava bem a farinha, poe dentro e faz o
mingau, ds vezes poe manteiga, poe um leite... ds
vezes poc um abacate; abacate, ainda hoje eu fiz, @
gente corta o abacate assim, em fatias, e ai vai
comendo com o mingau. (....) O chibé? O chibé é s
a dgua, a gente faz com dgua gelada, bota a

farinha e... tem gente que toma chibé com agucar,
mas a gente toma 5o com dgua mesmo. (...) O
beiju, a gente tira a goma... raspa, bota pra cevar,
no ralador eletrico e tira a tapioca — tira o
tucupi, af quando tira o tucupi fica ¢ a goma, af
vai.... deixa secar um pouco, pra ndo ficar muito
molhada e quando estiver um pouco seca ai coa no
crivo, af vai fazer o beiju... poe na frigideira, af
passa manteiga. .. di... fica uma delicial... Ea
mesma coisa [ que tapioca ], 50 que agui a gente
chama beiju, ¢ a mesma coisa, se quiser fazer com
coco faz, e a gente ainda faz a farinha de tapioca
também, faz tapioca com coco dentro... fica uma
delicia... oh!... taptoca com céco... Tem gente que
faz assado, beiju no forno, numa folha de banana,

da massa, quando ela esta bem amarela”.

E conforme Eliana Lisboa da Costa,
agricultora e produtora de farinha em

Montenegro/Braganea:

“Farinha? A gente come; faz pirdo... bota o
caldo num prato ¢ bota a fan'nha pra ﬁ:rzer o
pirdo, a gente come mais farinha do que arroz,
tendo a farinha... tem tudo, a farinha, come com
arroz, com mdcarrdo, com ﬁijﬁo, assim todo o tipo

de comer, faz chibé, com frura..”

No sul, a farinha também faz parte das



tradi¢ées culindrias, ¢ os comentarios
revelam o lugar de destaque que ocupa
tanto na memoria quanto no consumo
cotidiano. “Nos nao conseguimos almogar se
ndo tiver farinha, nem que seja como ritual,
mas tem que ter farinha, se ndo tiver... isso
& um habito cultural”, dizem Gelei Coelho”
e Claudio Andrade, proprietario de engenho
de farinha em Santo Antdnio de Lisboa/Ilha

de Santa Catarina.

“Aﬁ:lrinba, ela... a gente se alimentava muito
com pirdo, pirdo a'e_ﬁ'ijéu e pirdo d'dgua... Jcpni:
de ser. f&rinha era praticamente 5o essas duas
coisas, mas antes, na preparagdo da massa, se fazia
cuscuz, beiju, manepanga, toda uma infinidade de
bolos ¢ de comidas que... [era o] aproveitamento

da massa antes da farinha”.

Habito tradicional da alimentagao
brasileira, a mandioca e seus derivados,
particularmente a farinha, representa, como
se vé, uma importante referéncia cultural,
Como componente fundamental dos
sistemas culinarios, produz e reforga
identidades culturais de grupos sociais cujas
praticas e representagdes simbolicas
“articulam espago e tempo, passado e
presente, tradi¢io e memoéria, sagrado ¢
profano, razao pratica e razio simbolica”
(Nogucira e Mendonga, 2004).

O Inventario de Referéncias Culturais, ao
identificar e documentar as especificidades
desse universo, tdo rico e complexo, pode
constituir-se em instrumento util para a
orientagao de politicas publicas voltadas para
a salvaguarda dos saberes tradicionais a ele
associados, assim como para a protegao aos
detentores desses saberes pois, como diz
Eunice Maciel (2002),

“0 patrimonio cultural popular, no qual estd
inserido o saber [das| pessoas (...) implica
vivéncias, memorias, visoes de mundo, crengas,
valores, maneiras de viver, estilos de vida. Estudar e
agir no sentido de preservar esse saber vai muito
além de efetuar um inventario sistematizado de
elementos culturais (...) E colocar essas pessoas em
posigdes centrais, sujeitos da vida social que
produzem essas manifestagGes culturais ¢, no

caso, portadores de saberes e pradumrcr de sabores”.

NoTAS

1 A lenda mais citada ¢ que da origem ao nome
mandioca ¢ a que conta a historia de uma filha de um
chefe selvagem que ficou gravida, apesar de afirmar
que ndo tinha tido relagio com homem algum. O pai
iria mata-la, mas, em sonho, recebeu aviso de que a
moga era inocente. Nasceu uma crianga de nome
Mani, que falou e andou precocemente, mas morreu
ao cabo de um ano, sem ter adoecido. Foi, entdo,
enterrada na propria casa e de sua cova brotou uma
phnla que, por ser desconhecida, deixaram de
arrancar. Cresceu e deu frutos. Os passaros que
comeram os frutos se cmbriagaram, e este fendmeno
aumentou a superstigdo. A terra fendeu-se, cavaram-na
e julgaram reconhecer no fruto o corpo de Mani.
Comeram-no e aprenderam a usar a mandioca: Mani
Oca quer dizer casa ou transformagdo de Mani.

2 As categorias de bens culturais definidas pelo INRC
sio: Saberes ¢ fazeres enraizados no cotidiano das
comunidades; Celebragoes, festas e folguedos que
marcam espiritualmente a vivéncia do trabalho, da
rciigiosidadc. do entretenimento e da vida cotidiana;
Linguagens musicais, icnnogréﬂcas e perfomaticas;
Espagos em que se produzem as praticas culturais.

3 Entre as celebragies em que as comidas preparadas
com derivados da mandioca desempenham papel
importante de agregagio familiar e reforgo de
relagdes afetivas, destaca-se o Cirio de Nazaré, em
Belém, cujo almogo ritual, com pato no tucupi e
manigoba, representa o ponto culminante da festa.
Merecem ser mencionadas também as festas da
mandioca, muito comuns, na Amazdnia, como a festa
de Sio Tomé ¢ o Festival da Farinha de Tapioca de
Americano, ambas no Para. A festa de Sao Tome,

padrociro dos .\gricultnrcs, & celebrada anualmente
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na Vila Diamorim, no Tapajos ¢ atualmente também
em Santarém, em agradecimento pela recuperagio
das rogas de mandioca, ameagadas por uma praga de
gafanhotos. O Festival da larinha de Tapioca, realizada
em Americano, localidade proxima de Belém, ¢
também uma festa anual que congrega boa parte da
populagao de todo o nordeste paracnse.

4 No sistema de representagdes simbélicas, a
mandioca desempenha também papr.'.l relevante na
construgio de cosmologias ¢ na reclaboragio de
tradictes e valores culturais, Os mitos de origem,
embaora apresentem variagdes, ja que cada grupo os
constréi de acordo com suas préprias tradiges e
concepgoes de mundo, tém em comum a origem
sagrada, relacionada a figura feminina.

Além das explicagoes miticas, na linguagem popular
um grande numero de ditados ¢ modinhas expressam
o papel da mandioca no imaginario coletivo, * A
farinha serve pra trés coisas: engrossa o fino, esfria o
quente € aumenta o pouco, "cnquanln houver
mandioca e milho, cada um cria seu filho”, “farinha
pouca, meu pirao primeiro”, “A mandioca mata a
fome, mas seu alcool mata a revolta da fome ¢

miséria,”“aquilo ¢ farinha ruim”, etc.

“Raspa, raspa a mandioca / Bota ne banco pra cevar
Depais de cevada, a massa / bota no pano pra lavar
E tira o tucupi da massa /Pra goma poder sentar
(Letra da danca da farinha de tapioca, citada por
Ponte, 2000).

“0 engenho de farinha / merece trés cantador
Um na prensa / outro no forno / ¢ o melhor no cevador
(Madinha Popular em Santa Catarina, recolhida por

Franklin Cascaes).

5 A receita do pirdo d'agua é mencionada na
entrevista referida e consta também de um folheto
elaborado pelo diretor do Museu Universitario da
UFSC, Gelei Coelho, para divulgagio dos produtos da
mandioca, cedido pelo autor para o acervo do
Inventario. “Receita do Pirio D'Agua: Prepare uma
coivara no més de outubro em terreno arenoso. Trés
dias da lua nova plante ramas da mandioca brava,
Depois de dois anos, arranque as raizes ¢ leve para o
engenho de fabricar farinha de mandioca. Chame
todos os vizinhos para um serio no engenho a fim de
fazerem o jogo para tirar o capote [cascas] das raizes
de mandioca. Todos terdo direito a uma boa pinga
com beiju, café cabeludo ¢ muita cantoria de

ratoeira, alem da quantidade de alqueire merecido _

acordo com a dedicagio ao trabalho de cada
participante na produgio da esplendorosa farinha de
mandioca. Num prato fundo, coloque farinha fina do
mandioca, produzida nos engenhos movidos com
forga de um boi jungido a canga de uma almanjarra,
impulsionado o pido grande, que movimenta a roda
cevadeira recoberta por um ralador leito a partir de
uma folha de flandres bem pc-rfurada, pmsihilitmﬂﬂ
refinar as raizes de mandioca. Raladas, a massa tmidl
¢ colocada dentro de cestos chamados tipitins,
levados para uma prensa a fim de extrair a umidade
excessiva, que ¢ recolhida em um cocho, deixanda o
sumo da mandioca decantar. Um fino po vai-se
acumulando no fundo do cocho. E o polvilho do g
broas ¢ formidaveis roscas sao preparadas. A agua qu
fica ¢ venenosa ¢ nao ¢ aproveitada. Ao mesmo 1
tempo em que o pido grande, através de engrenagen
dentadas, todas feitas de madeira de lei, muvirnenu'.
roda cevadeira, também faz girar as pis da hélice do
forno, parantindo uma farinha bem torrada, may
extremamente alva. Num prato fundo, forme um
pequeno mante de farinha de mandioca fina e alva,
No cume, abra uma cratera, como a de um vulcio,
Ponha dgua pra ferver, Enquanto isso [prepare os
condutos, peixe, camarao carne de sol, ou lingtiigal.
Recolha colheradas de oleo da fritura ou do molho
do ensopada de sua opgao. Coloque na cratera feita
no monte de farinha fina de mandioca. Mexa com
uma colher de pau, ate ficar uma massa consistente ¢
macia. Decore com rodelas de lingiica. (...) Comer
pirio de farinha de mandioca com berbigio
ensopado, ¢ impossivel descrever o paladar”.

6 Entrevista concedida a autora e a Elizabete
Mendonga, na sede da Embrapa Mandioca ¢
Fruticultura, Cruz das Almas/BA, em 24 jan. 2005,
para o Inventario Nacional de Referéncias Culturais:
Farinha de Mandioca.

7 Entrevista concedida a autora, em Belém, em 24 jan.
2003, para o Inventario Nacional de Referéncias
Culturais: Farinha de Mandioea.

8 O Sudeste ¢ o Sul, principalmente o Parana e Santa
Catarina, combinam a produgio artesanal com a
produgio industrial em grande escala, o que conlere &
farinha artesanal um significativo valor simbélico.

9 Diretor do Museu de Antropologia da Universidade
Federal de Santa Catarina. Entrevista condedida a
autora ¢ a Guacira Waldek, em Florianopolis, em 24
nov. 2004, para o Inventirio Nacional de Referéncias
Culturais: Farinha de Mandioca.
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Hermano Vianna

TRADICAO DA MUDANCA
A REDE DAS FESTAS POPULARES BRASILEIRAS

Ha mais de 500 grupos de ciranda em
Manaus, Em 1998 o niimero oficial era de
632. Apesar dessa quantia espantosa — ¢
quase inacreditavel, pois nunca foi noticia
nos cadernos culturais dos jornais brasileiros
de circulagio nacional —, nao se trata de uma
tradigdo antiga na cidade. A popularidade ¢
fendémeno recente e nao para de crescer.

Nio conheco trabalhos que revelem a
historia de como tudo aconteceu, como o
numero de grupos foi aumentando.
Entrevistei pessoas que fazem parte de
cirandas, como dangarinos, musicos ¢ até
mesmo diretores/ organizadores. As
informagoes sio vagas ¢ por vezes parecem
adquirir um tom lendario. Dizem que a
ciranda chegou a Manaus vinda de Belém,
via cidade de Tefé, na regido do alto
Solimoes, trazida por um tal professor
Silvestre. Comegou a ser apresentada nos
primeiros festivais folcloricos organizados
pela prefeitura nos anos 50. Hoje € formada
sobretudo por jovens da per_ijén'a da cidade,
mais conhecidos na midia pelo seu amor
pelo forro eletronico ou pela musica brega.

Essa garotada aproveitou as brechas dos
regulamentos dos concursos folcloricos — sao
muitos em Manaus, realizados
principalmente no periodo das festas juninas,
contando com grupos de danca de diferentes

estilos, mais ou menos tradicionais (na

verdade, como vamos ver, colocam o tempo
todo em questao a propria definigao do que ¢
folclore e tradi¢io) — e foram modificando a
ciranda a seu gosto. As meninas subiram
radicalmente a altura das saias, dancando
atualmente com as calcinhas totalmente a
mostra, detalhe que se tornou uma das
caracteristicas definidoras das cirandas atuais.
As bandas dispensaram os instrumentos
artesanais, criando uma nova musica pop para
a cidade de Manaus, talvez o tnico estilo
local capaz — junto com o forré — de
competir com as toadas dos bois de Parintins.

Marco na historia desse nascente folclore
pop-urbano manauara foi o lancamento, em
1998, do CD da Ciranda do Amor, a mais
querida das casas de palafitas do bairro-favela
Cachoeirinha. Com guitarra, baixo, bateria
€ uma percussio que mistura pag()de com
outros ritmos populares nas radios, seu
estilo jovem ja ¢ copiado por todas as outras
cirandas, criando uma rede de inovagdes
que ainda pode virar grande sucesso de
vendas nos camelddromos ribeirinhos da
floresta amazdnica,

Do outro lado do rio Negro, na cidade de
Manacapuru, a paixao pela ciranda teve
outro desenvolvimento. No lugar das
centenas de grupos de Manaus, encontramos
apenas trés cirandas — Flor Matizada (cores

lilas ¢ branco), Tradicional (vermelho,
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dourado e branco) e Guerreiros Mura (azul,
vermelho e branco) —, que todo ano se
apresentam no cirandodromo, especialmente
construido para o evento, diante de cerca de
35 mil espectadores divididos em torcidas
animadissimas (alias, a torcida mais animada
ganha prémio em dinheiro da prefeitura).

A histéria da ciranda de Manacapuru
também precisa ser pesquisada e escrita. Sua
introdugdo na cidade também foi trabalho
de professores da rede publica, que
ensinavam brincadeiras de roda para seus
alunos. Mas foi o sucesso do boi-bumba de
Parintins que serviu de inspiragao para o
desenvolvimento de um festival proprio e
que logo adquiriu tamanho para grande
estadio. Artistas que fazem fantasias e
alegorias para os bois de Parintins (e outros
que trabalham em escolas de samba) foram
contratados para dar dimensoes
espetaculares as apresentagdes das trés
cirandas que hoje atraem torcedores e
dangarinos de varias cidades da regido. Em
pouco tempo o festival de Manacapuru se
transformou num dos grandes eventos do
calendario turistico do Amazonas.

O enredo da apresentagio das cirandas,
tanto as de Manaus quanto as de
Manacapuru, ¢ uma obra aberta. Grupos
diferentes sempre incluem novidades, que
podem ou néo vir a ser adotadas por todos
0s concorrentes e virar uma regra para o
festival ou o concurso. Ha varios momentos
em que determinados personagens fazem
suas dangas solos, e muitas dessas aparigoes
contam ponto para a avaliagio geral das
cirandas pelos jurados. O seu Manelinho ¢
uma especie de regatao que viaja pelos rios
da Amazonia. A cirandeira Bela ocupa o lugar

da Cunha Poranga de Parintins, ou da rainha

da bateria do sambddromo carioca, O seu
Honorato ¢ um curandeiro. O Cardo ¢ um
passaro que assusta o piblico ¢ por isso ¢
perseguido pelo Cagador. Ha também o
Cupido, o Puxa Roda, o Galo Bonito ¢
muitos outros destaques, com dangas ¢
musicas especiais para suas entradas na ce
da brincadeira. Novas personagens |mdcm
aparecer a cada ano (mais em Manaus, pois ]
em Manacapuru as regras do espetaculo ~
que tambem ¢ transmitido regionalmente
pelaTV — foram definidas pelos criadores
festival e se tornaram mais rigidas, como a8
da escola de samba).

Em Parintins, antes da consolidagao do
modelo atual, com o bumbodromo e varias
categorias de jurados, também era possivel &
introdugio de novidades que vieram
modificar a brincadeira e foram dirctamente’
responsaveis pela sua nova grande
popularidade. Nos anos 80, o nicleo
tradicional do enredo do boi — o drama da
Mie Catirina que queria comer a carne do
boi mais querido do patrdo do seu marido
passou quase para os bastidores ¢ agora o
momento principal do festival ¢ o Ritual,
com seus pajés em luta contra monstros da
mitologia amazénica. Com a construgao do
bumbddromo, essas novidades viraram
regras. Assim tem acontecido com outras
festas de municipios que copiam o exemplo
de Parintins. E o caso, por exemplo (além
do de Manacapuru, citado acima), de
Barcelos, com seu festival do Peixe
Ornamental (a regido exporta muitos peixes
para aquarios de todo o mundo, e foi essa
atividade econémica que serviu de inspiragao
para a festa local), onde os peixes Cardinal e
Acara-Disco, agremiagoes de centenas de

dangarinos, competem no piabédromo.



E — sem duvida nenhuma — interessante a
maneira decidida e ousada, sem hesitagio
nem pudor, que o povo do Amazonas (tanto
nas periferias quanto nos 6rgios do poder
publico) cria e recria suas festas, ao mesmo
tempo em que, no discurso oficial e no senso
comum, ]egitima o que faz como se estivesse
apenas seguindo uma tradigao secular, do
mais puro folclore. Nos festivais de folclore
de Manaus conheci os criadores das Danga
do Seringueiro e da Danga do Beija-Flor, que
tinham plena convicgio de estar inventando
algo totalmente auténtico, nao fazendo
nenhuma distingdo entre criages coletivas,
que vém de longe do passado, e criaghes
individuais. E como se a idéia de folclore
tivesse sido democratizada e individualizada.
Nio conhego outra regiio brasileira onde as
pessoas tenham tanto interesse em afirmar o
que inventam para se divertir através do
discurso folclorico.

Muitos folcloristas tradicionalistas ou
mesmo jornalistas apaixonados por “raizes”,
os que levam ao pé-da-letra — simplificando
— a primeira frase da definigio de folclore do
Diciondrio de folclore brasileiro, de Camara
Cascudo (“E a cultura do popular, tornada
normativa pela tradi¢cio”), olham com horror
para essas novas festas amazénicas,
considerando-as apenas uma deturpagio da
verdadeira cultura tradicional local, da
verdadeira ciranda, do verdadeiro boi, e assim
por diante. Muitas vezes seria até uma
perversao, imposta pela industria cultural (as
minissaias das paquitas da Xuxa que
reaparecem nas cirandas de Manaus; o
espetaculo do boi planejado para as camaras
deTV...), para destruir aquilo que o povo
deveria cultivar como verdadeiro, tendo uma

atitude de respeito diante de regras passadas

ha tanto tempo de geragao para geragio.
Seria entao necessario preservar o verdadeiro
tradicional, indefeso diante da avalanche
dessas novas tradigdes bastardas, que nao
podem de maneira alguma ser consideradas
verdadeiramente tradicionais. Afinal de
contas, os individuos e as prefeituras nao
podem sair por ai inventando folclores novos
todos os anos... Alguém deveria pér ordem
nesta festa!

Continuando a leitura da definigio de
folclore, proposta por Camara Cascudo,
chegamos rapido a uma visio menos
normativa — e devo acrescentar como valor
pessoal: mais generosa — da tradigao. Sao
belas palavras, que deveriam ser lidas e
relidas por quem condena as novas festas
populares brasileiras (do baile funk do Rio
de Janciro a ciranda de Manacapuru) em
nome de verdades pré-definidas da
brasilidade, ou mesmo para quem pde em
debate politicas publicas de patriménio
imaterial condizentes com a complexidade

do assunto:

A mentalidade, mobil e plastica, torna
tradicional os dados recentes, integrando-os na
mecanica assimiladora do fato coletivo, como a
imovel enseada da ilusdo da permanéncia
estdtica, embora renovada na dindmica das

I.l‘qUIJ_\ -ViIvds.
Ou ainda:

Nao apenas conserva, dc-pcn-.!'e ¢ mantém os
padroes imperturbaveis do entendimento e agdo,
mas remodela, refaz ou abandona elementos que se
esvaziaram de motivos ou finalidades
. i ' Py L
indispensaveis a determinadas seqgliencias ou

presenga grupal.
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Alguém pode retrucar: “Mas Parintins

nao pode ser pensada como uma imovel
enseada — a cidade foi sim submersa por
um tsunami de inovagio, ainda por cima
patrocinado pela Coca-Cola, que
descaracteriza de uma vez por todas o
sentido da festa do boi original.” A
discussao passa a girar em torno da
gradagén da mudanga, do que podc ser
remodelado ou abandonado sem perturbar
os padrdes imperturbdveis? Quem tem a régua
para medir a mudanga ¢ determinar quando
ela realmente se torna perturbadora? E por
que o pessoal de Parintins faz questio de
continuar a chamar sua megabrincadeira de
boi, ou o pessoal de Manacapuru continua
achando que esta dangando uma ciranda
tradicional? Quem pode dizer que nao esta?
Quem pode tirar dos brincantes dessas
festas a vontade que eles tém (e que parece

aumentar a satisfagio que encontram ao

participar de suas brincadeiras) de
classifica-las de tradicionais, mesmo
sabendo que sdo tdo novas? Camara
Cascudo nao disse também que o folclore
“torna tradicional os dados recentes”™?

A questio central, entdo, para o debate
sobre a preservagdo do patriménio imaterial
seria esquecer a enseada (até porque sua
permanéncia ¢ ilusoria) e incentivar a
dindmica das dguas-vivas? Ou trabalhar na
corda bamba sempre traicoeira entre a
permanéncia e o que nao para nunca de
mudar? A op¢ao pela segunda pergunta
como método pode parecer obvia e pos-
modernamente correta, mas nao nos deixa
exatamente l‘ranqiji]ns, ou com a seguranga
de saber o que fazer, ou o que preservar sem
destruir a possibilidade que as novidades
que se vio tornar as mais populares e
tradicionais (no futuro) possam ter para

surgir. Como estara a festa de Manacapuru




daqui a cem anos! Se continuar a existir,
sera inqucslir:l‘lavl'lnu'ntc tradicional? E
tera adquirido a patina de respeitabilidade
quc as coisas antigas (|lla|(|lli'l‘ coisa
antiga —, ganham?

Quando fago todas essas perguntas (para
as quais certamente nao tenho respostas),
sempre penso na L‘ht‘gatln de Hilario Jovino
Ferreira, negro baiano, ao Rio de Janeiro,
em 1872, quando passou a morar no até hoje
existente becco Jedo Igndcio, no bairro da
Saude, centro da cidade, perto do cais do
porto e da atual Praga Maua. Hilario cra
folido dos ranchos que desfilavam pelas ruas
de Salvador no dia dos Reis Magos. No Rio,

nao teve duvida, mudou a data do desfile:

Fundei o Rei de Ouros que deixou de sair no
dia apropriado, isto ¢, a 6 de janeiro, porgue o
pove nao estava acostumado com isto. Resolvi

transferir a saida para o Carnaval,

Uma declaragao como esta daria arrepios
de terror em defensores ortodoxos da
tradigao. Ainda bem que Hilario nio
respeitou as regras, ¢ que naquela ¢poca ndo
havia uma patrulha tradicionalista dizendo o
que podia ou ndo ser feito com os ranchos.
Se tivesse respeitado essas hipotéticas regras,
provavelmente ndo teriamos as escolas de
samba que encantam o Brasil e 6 mundo nos
dias de huju (mesmo sendo também vitimas
de ataques contra sua comercializagdo ¢
descaraterizacao). Um elemento de uma festa,
a de Reis, migrou para a outra, o Carnaval, ¢
inventou um pr.r])ularis.-cium futuro para essa
outra, contribuindo fundamentalmente para
situar a folia de Momo no centro do mais
animado calendario festivo nacional,

Sabemos muito bem que o Brasil nem
sempre teve samba. A maior festa |m|n|lar
brasileira nem sempre foi o carnaval. Até a
metade do seculo XIX, quando o pais ja
havia sido descoberto havia 350 anos, nem
samba nem carnaval eram marcas fortes da
brasilidade, ou da imagem da nagdo. Muito
mais conhecida que o Carnaval era a Festa do
Divino, realizada durante um més inteiro no
Campo de Santana do Rio de Janeiro. Essa
festa acabou (e naquele tempo ninguém
pm]ia ptf)r a Culpa nos meios eletronicos de
comunicagao de massa, em Hollywood, na
globalizacdo)... Deixamos de ser brasileiros
por causa disso? Acho que ndo. Ganhamos o
samba, ganhamos o Carnaval (ndo estou
dizendo que esses ganhos tenham sido
conseqiiéncias da decadéncia da Festa do
Divino)... E se o samba e o Carnaval
acabarem certamente perdt‘rumns
imp{irtantes 1radi(;6es, mas o que realmente
se pe rde quandn esse tipo de tradicio

(ll's.lpﬂl't’('(‘? Identidade? Diversidade?
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Complexidade? O que queremos preservar
quando falamos em preservagao das tradigoes?
Preservar o qué, para qué, para quem, por
qué? As perguntas' continuam ingénuas...

Imaginemos entao — para um exercicio
ainda assumidamente ingénuo e certamente
carnavalesco — um passado alternativo para
a histéria da cultura popular carioca: na
época da decadéncia da Festa do Divino do
Campo de Santana ja era cultuada no alto
escalio do Império a idéia de salvaguarda
(com toda sua complexidade, que
certamente também leva em conta que as
tradi¢des sempre mudam) do patrimonio
imaterial. O que faria o governo? Entraria
em pénico diante da possibilidade da perda
de uma tradigdo tio importante para a vida
cultural da cidade e injetaria verbas na festa,
para que permanecesse viva? Ou apenas
registraria a festa, para conhecimento das
futuras geragoes (Realmente seria 6timo ter
bons registros dessa festa — mas podemos
registrar tudo? Onde guardar tanto registro?
Muitas vezes, diante de pilhas de
documentos, sinto inveja de certos indios
que ndo registravam nada... Mas essa nao ¢
inveja que se confesse em publico... Nao esta
mais aqui quem falou nisso...)?

Sendo bem cinico: digamos que uma
politica de preservagdo intervencionista
tivesse sido vitoriosa, e até hoje houvesse o
Divino como a festa mais popular da
cidade... O que a cidade do Rio de Janeiro,
ou o Brasil, teria ganhado ou pcrdido com
isso? Como fazer a contabilidade certa para
esse tipo de perdas e ganhos? Quem pode
decidir que o que esta em decadéncia nao
deve ser abandonado, para o bem do povo
ou da identidade brasileira? Como

determinar o que precisa ser preservado (ou

mesmo engessado — por que ser sempre
contra o gesso)? O desinteresse do povo por
determinadas tradicGes, fazendo com que
elas entrem em decadéncia, tem que ser
visto sempre como um engano, uma
manipulagdo, uma agressao externa? Ou as
pessoas podem simplesmente se cansar de
umas brincadeiras, para inventar outras?

Em 199871999, durante dez meses, viajel
quase sem parar por 82 municipios
brasileiros, em todas as regides do Brasil,
registrando festas populares (comegando
pelo marabaixo, realizado durante a ¢poca do
Divino, em Macapa, Amapa, e terminando
no Carnaval de cururu e siriri da Varginha,
localidade do municipio de Santo Anténio do
Leverger, Mato Grosso) para o projeto
Musica do Brasil, que resultou numa série de
15 programas para televisao (exibida na
MTYV e naTVE), numa caixa com 4 CDs e
num livro com fotografias e textos. O
objetivo, bem consciente, nao era aprofundar
o registro de cada uma das festas, mas
documentar — mesmo superficialmente — o
maior nimero delas, em periodo curto de
tempo, para privilegiar a visio de conjunto,
Essa rara oportunidade, de viver
praticamente um ano indo a festas diferentes
quase todos os dias (algumas dessas festas em
decadéncia, outras em plena revitalizagio — foi
nessa viagem que vi pela primeira vez, por
exemplo, as cirandas de Manaus, das quais
nunca tinha ouvido falar antes), talvez tenha
me forgado a enxergar em seu conjunto nao
aquilo que separa e diferencia uma festa da
outra, mas aquilo que liga todas elas em algo
que passei a chamar grande rede das
brincadeiras brasileiras.

Durante a viagem, tornou-se uma

brincadeira da equipe de registro (em cima




da brincadeira que estava sendo registrada
portanto metabrincadeira...) adivinhar o
momento em que determinados elementos
iriam reaparecer em cada uma das festas.
Eles sempre reapareciam, das formas mais
surpreendentes, nas horas mais inapropriadas.
Por exemplo: escutamos o verso “onde mora
o calice bento e a hostia ('nnsagrada“ sendo
cantado numa ladainha do Curiat de
Dentro, no Amapi, no meio da danga do
samba de parelha da Mussuca, no Sergipe, ou
na marujada de Montes Claros, Minas
Gerais, para citar apenas trés Iugnrc.\', Era
assim possivel perceber a existéncia de um
repertorio de elementos que podiam ser
combinados de formas diferentes, em
momentos diferentes, com funcoes
diferentes, pelos brincantes de cada festa.

Tudo circula entre as festas, na rede das
festas: pedacos de melodias; versos;
instrumentos musicais; detalhes de
indumentaria; falas de encenacoes teatrais,
Dangas de bumba-meu-boi migram para o
reisado; melodias dos reisados sio absorvidas
pt‘]as Ccngadas; letras das (‘(mgadas sa0
reinterpretadas pelas marujadas; trechos de
musica pop-scrtaneja entram para o
rl.‘pt'-rttflrit} do siriri; e assim por diante, num
processo que nao tem fim, e que nenhum
preservacionista, por mais bem intencionado
que seja, vai conseguir ordenar ou
Hotaimcnle) estancar.

Cada mestre de brincadeira, ou cada brin-
cante, nio atua como o espectador passivo de
uma tradi¢do secular sobre a qual nio tem
nenhum controle e so pode preservar. Seu
papel € mais de um D], ou qualquer outro
produtor musical cibernético, que faz suas
proprias colagens a partir de determinado

conjunto de elementos: o gigantesco e multi-

forme banco de dados da biodiversidade

brincante brasileira. Cada mestre recombina
os retalhos de varias outras brincadeiras.

Mais do que isso, e em parte justamente
por isso: as brincadeiras estio em
permanente transformagio, confusio. E
certamente nao estio isoladas, num mundo
fora da midia ou das intrigas p()“tiras que
marcam o cotidiano de cada secretaria
municipal de cultura e de outros 6rgaos
lmt'zl)lit'tls‘ ou ONGs, ou empresas pri\'adas
que propagandeiam patrocinar ou apoiar a
cultura e a tradigao. Muitas vezes os

brincantes usam essas intrigas, e manipulam

o discurso da preservagio, em seu beneficio,

E suas musicas dialogam com as outras
musicas que trafegam por todas as midias,
por todas as redes de comunicagio,
absorvendo elementos, mas também
exportando idéias, células ritmicas,

melodias. Nesse sentido é que elas estao
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ligadas em redes, umas com as outras, ¢ com
o mundo chamado pop, aquele que também
circula na industria cultural (e nio estou
pondo aqui em duvida o poder que a
industria cultural tem de fazer circular seus
produtos, mas questiono seu poder para
impor qualquer produto a qualquer publico,
em qualquer situagao).

O projeto Misica do Brasil pretendia ser
um retrato das mais diversas atividades
musicais, sem uma idéia preconcebida sobre
o seu modo correto: se ao chegar em Sio
Bras, regido do auténtico samba-de-roda do
Reconcavo Baiano, encontramos uma
guitarra elétrica animando os dangarinos, a
novidade nao podia deixar de ser
documentada. E essa a nova autenticidade do
samba-de-roda? Torno explicita a pergunta
que fago desde o inicio deste texto: em
nome de que devemos lamentar a
transformagdo? Nio € a primeira vez que o
samba-de-roda se transforma. O samba-de-
roda, como qualquer outro estilo musical
brasileiro, tem uma longa historia de
mudangas, propostas ou impostas pelo
mundo de fora ou de dentro da roda.

Volto entao a minha ideia, feita
inicialmente em tom de provocagio, da
existéncia de um espago da brincadeira no
Brasil. Esse espago tem a estrutura de uma
rede, uma rede interbrincadeiras. Cada
brincadeira ¢ um n6 da rede, estando assim
interligada a todas as outras brincadeiras.
Seria um erro como reconhecer todos os
documentos da Unesco ou do Iphan sobre o
assunto, achar que para salvar um !bigun:do da
ameaga de desaparecimento ¢ necessario
isola-lo do resto do mundo, mantendo a forga
sua verdade ou autenticidade (idé¢ia geralmente

b - A . -
avessa a mistura ¢ a circulagao). Acrescentos;

como os militares estratcgistas que tiveram

papel decisivo na invengdo da internet

=

perceberam, o que ¢ preciso preservar ¢ a 4
rede, a capacidade de informagoes circularem
dentro da rede, ¢ ndo um seu n6 especifico,
Numa rede sauddvel, a destruigao de um nd
nao ¢ ameaga para o todo: as informagoes
encontram logo outros caminhos para fazer
novas parcerias, novas brincadeiras.

Optar por pensar o espago da brincadeira
como uma rede, ¢ também fazer um esforgo
para encarar o problema da identidade em
outros termos, fora da procura de raizes. No
documento Recomendagao sobre a
Salvaguarda da Cultura Tradicional e
Popular, adotado pela Unesco em 1989,

lemos a seguinte definigao:

A cultura tradicional e popular ¢ o conjunty de
criagoes que emanam de uma comunidade cultural
fundadas na tradigao, expressas por um grupo ou
por individuos e que reconhecidamente respondem
as expecrativas da comunidade enguanto expressao

de sua identidade cultural e social.

Na maioria dos textos que tratam do
patrimonio imaterial encontramos essa idéia
de que a cultura tradicional e popular seria
um elemento essencial na construgao ou
valorizacao da identidade, mas poucas vezes
o proprio conceito de identidade posto
também em discussao. Como essas
identidades culturais definem suas fronteiras,
como elas separam o que pertence a cada
uma delas, quais sao as suas raizes?

Todo o mundo sabe: faz-se cada vez mais
necessaria uma critica da maneira como os
discursos sobre a identidade - sobretudo
aqueles usados por politicas publicas — tém

pensado o proprio conceito de cultura.




Muitos trabalhos de antropologia das
sociedades complexas nos revelam que as
culturas nao obedecem ao rigor de um
sistema que estaria fundamentado num
conjunto de regras estaticas, comuns a todos
os individuos que vivem nessa cultura. Além
disso, esses estudos também nos mostram que
cada individuo participa de varios codigos
culturais simultaneamente, freqiientemente
codigos contraditorios entre si.

Nao ¢ preciso muito esforgo para
perceber que estamos longe das visdes mais
difundidas no senso comum, inclusive pelo
senso comum (cada vez mais comum)
multiculturalista, sobre o que vem a ser uma
cultura. Para citar uma critica dura, mas
muito elucidativa, de Eduardo Viveiros de

Castro, podemos afirmar que nessas visoes

Entendemos que toda sociedade tende a
perseverar ne seu proprio ser, ¢ que a cultura ¢ a
_ﬁ.!rmu rg‘ﬂﬂim deste ser; pensamos que ¢
necessdario uma premin violenta, macica, para que
ela se Jg[brmf ¢ .rmn:\_‘/brme, Mas, sobretudo, cremos
que o ser de uma sociedade ¢ o seu perseverar: a
memoria ¢ a tradicao sdo o mdrmore identitdrio
de que é feita a cultura. Estimamos, por | im, que,
uma vez convertidas em outras que si mesmas, as
socredades que perderam suas tradicdes ndo rém
volta. Ndo hd como retroceder, a forma anterior
foi ferida de morte; o maximo que se pode esperar
¢ a emergencia de um simulacro inauténtico de
memoria, onde a etnicidade e a md consciéncia
partilham o espage da cultura extinta. (Viveiros

de Castro, 2002: 195).

Certamente — com esse culto simph‘sra da
tradigao convertido em dogma de
autenticidade — estamos bem distantes de

uma outra definigao de cultura, como aquela

defendida por Gilberto Velho (ver, por
exemplo, Velho, 1994), para a qual a esséncia
cultural ¢ a permanente transformagao. Estamos
entao, quando enfatizamos ou transformagao
constante ou perseveranga auténtica, falando
da mesma coisa, e podemos denominar essa
coisa com a palavra cultura? (Voltamos
certamente a enseada de Cimara Cascudo...)
E sera que a nogio de cultura nao estara para
sempre marcada pelo peso marmoreo
daquilo que nao deve mudar tanto assim para
ndo perder sua identidade? E ainda: quanto ¢
esse tanto assim que uma cultura pode se
transformar sem deixar de ser ela mesma? E
quanto valeria esse tanto assim quandn
levamos em consideragao que todas as
culturas poem em jogo multiplos estilos de
vida e visdes de mundo, sendo que a
diferenga esta também dentro e nao apenas
fora de cada uma delas, ja que ndo existe
cultura totalmente homogénea, dentro da
qual todos os individuos participariam dos
mesmos codigos, todos os codigos iguais
para todos os individuos?

Outras nogdes, como a de grupo social
ou grupo étnico, que também integram
mandamentos capitais da cartilha da
diversidade, precisam do mesmo modo ser
redefinidas se quiserem dar conta da
complexidade evidente de uma politica de
salvaguarda do patrimonio imaterial. Os
ataques vém de todas as frentes e nao apenas
da reflexao sobre os caminhos e
descaminhos da globalizagao, ou da
heterogeneidade cultural de nossas
megalopoles. Um autor como Graham
Townsley resume posi¢ao cada vez mais
comum entre os estudiosos dos povos
indigenas sul-americanos ao dizer: “Nos

interprctamos mal a natureza desses
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sistemas sociais se insistimos na idéia
implicita ou explicita de que eles sao grupos
étnicos com fronteiras claras e sem
ambigiiidadé” (Townsley, 1988:5). Da
trincheira africanista, um territério ocupado
pelas idéias da permanéncia do mesmo e de
linhagens mais ou menos eternas, Marc
Augé declara que “ninguém nunca ignorou a
realidade dos outros grupos, e assim
também de outros deuses, nem a
necessidade de comecgar ou ir tomar
mulheres fora” (Auge, 1992: 62); Isto ¢,
nenhuma tribo, mesmo a de aparéncia a mais
primitiva, viveu isolada culturalmente, ¢
nunca proporcionou aos seus membros a
seguranca comoda (ou sufocante) de um
sistema cultural sem saidas (totalmente
coerente), ou sem um minimo de
diversidade interna que poderia ser usado
de maneiras também diversas por cada
cérebro humano.

Mudou o mundo ou mudou a nossa visao
de mundo? Se tudo mudou (e descobrimos
que o mundo sempre e em todos os lugares
foi multicultural ou transcultural ou
sincrético), como insistir na idéia de que as
culturas devem ser preservadas, ou que as
diferengas culturais pré-definidas devem ser
mantidas, se ja ndo conseguimos dizer com
precisio onde comega uma cultura e outra
acaba, ou mesmo nao sabemos como
identificar diferencas entre culturas assim
problematicamente definidas?

Lévi-Strauss, em seu classico Raga e
histéria, ja afirmava que “de nada adiantaria
defender a originalidade das culturas
humanas contra elas mesmas” (Lévi-Strauss,
1975: 350). (Imagine: se os cariocas
quiserem algum dia parar de brincar o

Carnaval: devemos obriga-los a continuar a

brincar contra a sua vontade, em nome do
bem da diversidade cultural da
Humanidade?) O que teria que ser
preservado nio seriam as peculiaridades de
cada cultura, mas sim o afastamento diferencial
entre elas (a rede...). O que deveria ser
combatido ¢ a ameaga de entropia contida na
profecia da homogeneizagio cultural
planetéria (que, aqui entre nos, nao parece
ter grande forga, vide o numero de novas
diferengas — funk carioca na Filadélfia, hip
hop paulistano em Fortaleza, reggae nigeriano
em Paris, etc — que surgem todos os dias...).
O homogéneo seria sinénimo de petrificado
ou morto. O equilibrio seria a
impossibilidade de saltos evolutivos da
Humanidade. Estarfamos condenados, se
quisermos manter-nos vivos, a ser diferentes
e a conviver com a diferenga.

Mas ¢ claro, também para Lévi-Strauss,
que o salto evolutivo seria produto do
encontro entre varios sistemas culturais
diferentes — s6 a diferenca nao basta: ¢
preciso haver troca entre elas. Um povo
inventa uma coisa aqui, e outro inventa
uma coisa diferente ali (e s6 inventam
coisas diferentes porque sao diferentes, ou
estio situados em ambientes diferentes). O
encontro entre essas coisas diferentes
produz uma novidade importante para toda
a Humanidade. Mas a troca certamente
modifica cada cultura, fazendo-a diferente
do que era antes e algumas vezes
questionando os fundamentos de todo(s)
seu(s) sistema(s) de crengas. A diversidade
se mantém assim, na transformagao
produzida por misturas de todos os tipos -
feitas por culturas que nao tém medo da
mistura transformadora (porque elas

mesmas sio misturadas e heterogéneas) — e




nio pelo estabelecimento de um regime de

manutenc¢io das diferencas a todo custo
(com o combate a mistura € ao novo).

E preciso, entao, circular, fazer circular,
inventar novas conexoes. Possibilitar
encontros interbrincadeiras, para que novas
brincadeiras possam surgir, € nao cultivar a
mentalidade que trata os brincantes (os
populares) como coitadinhos, indefesos,
extremamente vulneraveis a qualquer ameaga
externa, s6 podendo sobreviver com a ajuda

de nossas politicas culturais de protegao.

Como ja disse, muitas brincadeiras novas
estao surgindo a partir de reapropriagoes de
mensagens captadas nos meios eletronicos de
comunicagao de massa. Muitas brincadeiras
antigas cstio sendo revitalizadas também com
a contribui¢ao da chamada industria cultural
(vide a importancia do movimento pop
mangue hit para o fortalecimento do
maracatu rural entre a iu\-'vntudv
pernambucana). As festas populares se
alimentam de inovagdes ha muito tempo.

Ninguem pode controlar sua constante folia.
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Termino este texto com dois exemplos de

inovactes em culturas tradicionais
encontrados na viagem do projeto Musica do
Brasil. O primeiro cxcmplu vem de Oeiras,
que ja foi capital do Piaui. Os habitantes da
cidade contam que os congos apareceram
por la4 com os escravos trazidos do Para pelo
primeiro _gm-vrnadnr daquela capitania, e
que foram dancados por seculos afora, ate
1937. Quase cingiienta anos depois de seu
desaparecimento, essa brincadeira foi recriada
por uma nova geragao de negros e mestigos
(que também atuam no grupo Meninos do
Pagode, fazendo uma musica que os
defensores do samba de raiz abominam),
incentivados por uma politica local de
preservagao das tradi¢oes da cidade, que se
valoriza por ser historica. Na falta dos
instrumentos antigos, que ninguém mais
tinha nem sabia construir, passaram a usar

.uab.lquv, contra-surdo, pamicir{}, reco-reco,

lriﬁnguh). A festa ressurge com forca total,
incentivada também pela misica que se ouve
no radio, Os jovens resgataram letras antigay,
mas criaram uma forma nova de
acompanhamento musical (ja que ninguem
|1[>th~|‘iu ensinar-lhes as sonoridades antigas)
para manter viva a tradigio.

O outro vxvmp]u vem de Aguadas.
pequena vila do municipio de Carmopolis,
no Sergipe. Assim me foi contada a historia
do samba de aboio, tradigao local: no século
passudn, uma menina chamada Benedita,
brincando na mata, encontrou uma pedra
que aos seus olhos tinha a forma de boneca.
Quando mostrou o achado para Tamashalim
(ou Tamataline) Ecuobaner, sua avo J.rlgul.ma
(mas que tinha conhecimentos nagos), a
brincadeira que mal havia comegado
terminou: a pedra-boneca, na verdade um
corisco (meteorito), foi identificada como
lansd, ou santa Barbara, e logo passou a ser
cultuada num altar de onde até hoje so sai,
todos os anos, no dia de sua festa,
comemorada no sabado de Aleluia.

Segundt} seu Z¢ Francisco, bisneto de
Tamashalim e mestre atual do samba de
aboio, naquele tempo seus antepassados nao
conheciam outra festa além da que os negros
fizeram ao receber a noticia da aboligio da
escravatura, quando dangaram o samba de
aboio durante trés noites e trés dias
seguidos. Por isso, resolveram incluir essa
dan¢a na festa de santa Barbara, depois do
sacrificio de varios carneiros e frangos
(“tudo macho, niao tem nada de coisa
fémea”) que derramam seu sangue sobre a
Santa, um ritual para ele puramente catolico
(“aqui ndo tem nada de Xanga”).

Nos mais de cem anos de sua existéncia,

a festa foi incorporando elementos de




varias procedéncias — a comemoragao do
sabado de Aleluia, os rituais para orixas do
candomblé, o samba, a danca que inclui
pungadas e pernadas (semelhantes as da
capoeira). Mas tudo isso ¢ entendido como
puramente catdlico.

Para provar o Catolicismo fiel, seu Zé
Francisco me disse: “Eu canto o Pai Nosso.
As pessoas respondem ‘sou eu, sou cu 0
amor de mamae’. Afinal, quem ¢ o filho que
nio tem amor por sua mae?” Depois dessa
pergunta, comegou imediatamente a rezar o
Pai Nosso como se fosse uma cangdo, e a
cada verso todos os componentes do seu
samba de santa Barbara respondiam dizendo
serem todos eles 0 amor de mamaie.

Quem sou eu, quem s0mos nos (se nao
somos padres), para dizer que o grupo de
samba de aboio de seu Z¢ Francisco nao pode
cantar o Pai Nosso assim, em nome da

tradigdo, catolica ou nao, seja la qual ela for?
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Marcela S. Coelho de Souza

AS PROPRIEDADES DA CULTURA
NO BRASIL CENTRAL INDIGENA

The logic of w socrery where "culture ™l a convions and
deftherate thing, where life subyérves wome purpose, raher
than the reverse, and where every fac or proposition 1«
required 1o have a reason; creares o stronyely suerealiiie effece
when apphied to tebal peoples. (Roy Wagner The Tnvention

of Cuolture ]

INTRODUCGAO

A antropologia vem, ha algum tempo,
diligentemente procurando controlar os
efeitos surrealistas de suas descrigoes da vida
alheia, submetendo seu conceito de cultura a
um escrutinio minucioso e a uma critica
nem sempre piedosa. Qualquer que venha a
ser o resultado desse esforgo, o fato € que
hoje a disciplina se vé crescentemente
obrigada a negociar o uso do conceito, talvez
o mais pirateado de seu patrimonio de
termos ¢ idéias, com outros agentes, na
academia e fora dela — entre eles, alguns
que se costuma contar entre seus objetus. Ao
paradoxo criado pelo esforgo de “imaginar
uma cultura para pessoas que nao a
imaginam para si mesmas” (Wagner,
1981:27) se soma ou sobrepde aquele
gerado pelo fato de que todos parecem agora
ocupados em fazé-lo @ enfatizando muitas
vezes aquelas propriedades que para os
antropo6logos se tornaram anatema:

fronteiras, permanéncia, pureza, fixidez. ..

Mas o entusiasmo interpretativo da
antropologia nao ¢ facilmente vencido, e os
fenomenos de reflexividade, objetificagdo e
metaforizagdo da cultura tém capturado o
interesse de inumeros antropologos e gerado
uma intensa atividade no campo. Sem
esquecer o primeiro paradoxo, porém, vale
perguntar qual, afinal, ¢ o objeto de toda
essa “reflexivizagao”, objetificagdo e metaforizagio
e colocar a pergunta nos termos que fazem a
diferenga da antropologia: etnograficamente.

Este artigo ¢ uma tentativa de langar as
bases para uma reflexdo sobre certos
experimentos em curso entre diversos povos
indigenas, envolvendo relagoes de
propriedade e apropriagoes da (nogao de)
cultura, concernentes a questao da
propriedade intelectual ¢ ao campo do que se
temn denominado conhecimentos tradicionais,
patriménio imaterial ou cultural. Procuro aqui
mostrar como, a partir da etnografia de uma
sociedade jé do Brasil Central & no caso, os
Kisédjé (Suya), se pode mobilizar o debate
antropo]t’)gict) contemporineo em torno das
nogoes de cultura e de propriedade para dar
continuidade a uma reflexio anterior sobre
os temas classicos do parentesco e da
organizagao social entre esses povos (Coelho
de Souza, 2002),” bem como,
reciprocamente, intervir de uma perspectiva

etnografica sobre esse debate.
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Acompanhando um movimento interno as
saciedades estudadas (os processos de auto-
objetivagao cultural que marcam sua
experiéncia presenlte), trata-se, de fato, de
tomar como objeto um problema que esta
— sempre esteve — no centro mesmo da
pratica antropoldgica: o da propriedade (em

um duplo sentido) da (nogao de) cultura.

CULTURA: APROPRIAGOES
INDIGENAS

Existe, entre os povos de lingua jé, um
conceito que tanto antrupélugus como
nativos tém freqiientemente traduzido por
cultura ou tradigdo, e que envolve
diretamente certas nogoes muito definidas
de propriedade. Kukradja |kukradza, kukrodjo],’
em mebéngokre (Kayapo), designa, em
primeiro lugar, os “conhecimentos” que,
transmitidos ao longo de relagoes
especificas, constituem a pessoa humana
(mebéngokre). Esses conhecimentos
referem-se aos codigos de comportamento,
ao cerimonial, a mitologia, ¢ materializam-se
em cantos (de cura e protecio), narrativas,
remédios, ornamentos.* A palavra pode ser
usada no singular e no plural. Uma glosa
mais abstrata proposta por Vanessa Lea
(1986:64) ¢ “parte de um todo” — “pieces
stuft”, no dizer de Fisher (1991:313) —,
seja este, diz ela, “um corpo organico |[...]
ou um corpus de conhecimento e tradigoes”.
Mas kukradjd pode também se referir a esse
mesmo todo, como quanda os indios
empregam o termo para designar seu “modo
de vida" ou para traduzir a palavra “cultura”
(ver Bamberger 1967, Vidal 1977; Fisher
1991; 2001, 2003; Lea 1986; Turner 1991;
Gordon 2003).

Essa nocdo esta intimamente imbricada
em um outro conceito-chave da stacinlégic‘a
mebengokre, o de nekrétch [nékréjx, nekrets].”
Esse conceito foi primeiro tratado por Lea
(1986), figurando no centro da anilise que
esta autora propoe da organizagao social
metyktire (Kayap6 do Xingu). Segundo ela,
o termo designaria, ali, os objetos
(ornamentos) e prerrogativas cerimoniais
que, juntamente com os nomes pessoais,
constituem propriedade das Casas, grupos
corporados fundados em um principio de
descendéncia uterina em que se dividiria
cada comunidade. Transmitida ao longo de
relagoes determinadas, essa forma de riqueza
fundaria assim a particularidade ¢
continuidade temporal dos grupos sociais
que constituem a sociedade mebéngokre;
partida, ou partivel, ela estd na base da
existéncia dessa sociedade como uma
totalidade, tal como se manifesta, sobretudo,
no momento das cerimonias (Lea, 1986;
1992; 1993; 1995). Mesmo que aspectos
dessa interpretagao possam ser discutidos
(Gordon, 1995; Coelho de Souza, 2002), a
importancia do sistema dos nekrétch e da
nogao de riqueza implicada ¢ confirmada por
varias outras etnografias de povos kayapo; a
extensao da palavra para designar os objetos
de origem nao-indigena, em particular, foi
igua]mcntc descrita e comentada por varios
autores (p.ex., Lea, 1986; Turner, 1993;
Verswijver, 1992; Gordon, 2003). O nexo
aqui ¢ a continuidade entre a concepgao de
riqueza tal como objetificada no sistema dos
nekrétch — objetos e prerrogativas rituais
entre cujos atributos se destacam sua
poténcia diferenciadora (distinguem
categorias e grupos no interior da

comunidade) e sua origem alienigena (sao




pre——

sempre apmpriados do exterior, muitas
vezes pela guerra) —— e certos aspectos do
modo como os bens ocidentais tém sido
incorporados na ecenemia indigena.”

Pareceria existir, de um grupo
mebéngokre a outro, um certo deslizamento
no uso desses dois termos. Os objetos,
ornamentos e prerrogativas cerimoniais que
os Kayap6 chamam nekrétch sao designados
pelos Xikrin nékréjx e kukradja. Para os
Xikrin, segundo Gordon, a palavra kukradja
englobaria o termo nékréjx: “todo nékréjx ¢
kukradja mas o inverso ndo se aplica”
(Gordon, 2003). Pode ser, por outro lado,
que isso se aplique também aos demais
Mebéngrokre. Kukradja, de modo geral,
parece ser um termo mais abstrato, que
aponta nao tanto, ou ndo apenas, para
objetos e produtos, mas sobretudo para as
capacidades e conhecimentos necessarios a
sua produgao — capacidades ¢
conhecimentos vistos como condi¢ao para o
fabrico de coisas boas ou belas (Gordon,
2003). Seja como for, um aspecto saliente do
campo semantico coberto por esses termos ¢
a articulagio que implica conhecimento ¢
riqueza — e o modo como essas duas coisas
envolvem um regime especifico de
diferenciagio e identificagao das pessoas e
dos coletivos entre os quais circulam esses
objetos e essas capacidades.

Cabe aqui uma palavra sobre a necessidade
e as formas de incorporagio de elementos do
exterior para a (re)produgio das formas
sociais em questdo, ¢ para sua (re)produgio
como culturas particulares — um ponto
exaustivamente ilustrado pela etnografia dos
povos indigenas sul-americanos. De modo
geral, a mitologia dos Jé setentrionais

corrobora fartamente a idéia de que a

constitui¢ao da sociedade humana dependeu
da aquisi¢ao de elementos no exterior, isto ¢,
originalmente possuidos por nao-humanos:
assim, o fogo roubado do jaguar, as plantas
cultivadas doadas pela mulher-estrela, o
milho revelado pelo rato, os nomes trazidos
por um xama que foi viver com os peixes, ou
obtidos de canibais. . . Isso se aplica
igualmente as cerimonias, sendo que, neste
caso, o processo de aquisigdo esta longe de
encerrado e, como no terreno da cultura
material, novos itens ndo so foram apenas
recentemente incorporados, como
continuam a sé-lo. Essa incorporagio ao
repertorio cerimonial de coisas alheias
estende-se também a objetos e costumes
ndo-indigenas Matérias-primas,
bens/objetos, cantos ¢ “cerimonias” inteiras
podem ser assim adotados (ver, por exemplo,
Vidal 1997; Seeger 1993; Verswijver
1992:156; Crocker 1990; Cohn 2004).

A etnologia americanista das ultimas
décadas tem demonstrado, a exaustio, o
papel constitutivo da alteridade, manifesto
NOS Processos, onipresentes na Amazonia
indigena, de apropriagao de poténcias
exteriores (ao grupo local, ao universo dos
parentes, ao corpo da pessoa), visto como
movimento essencial ao modo de constituigio
e diferenciacao de entidades e identidades.
Essa idéia de apropriacio remete a um amplo
conjunto de problemas etnograficos —
canibalismos, praticas guerreiras ¢ xamanicas,
onomasticas, exonimicas, aquisi¢io de
ornamentos ¢ matérias-primas, difusdo de
rituais, sistemas de troca de técnicas, itens de
cultura material, etc. e, de modo geral, ao
tema mitico da aquisi¢io da propria cultura,
isto ¢, do aparato e das praticas que definem

a vida propriamente humana, como a

oo PatwimONio Histomico & AmrtisTico NACIiONAL

ISTA

Rev

319

As propricdades

de Souvze

Coclho
da cultura no Brasil central indigena

5

Marcela



Naciowal

ArTisTico

po PatmimONIiD HISTARICO

REVISTA

320

As propricdades

5. Coelho de Souvre

da cultura no Brasil central indigena

Marcela

cozinha, os nomes pessoais, as plantas
cultivadas, etc., junto a outros seres (animais,
espiritos). Sob o termo apropriagdo reune-se
assim uma quantidade de processos e
modalidades de aquisigao de itens (materiais e
imateriais) que aparecem como veiculos
(objetificagoes) de propriedades, atributos e
poténcias alogenas. £ o sentido destes
processos e praticas que boa parte da
etnologia recente se ocupou em determinar,
tomando a apropriagdo como nogao que, para
além da mera aquisigio, se refere aos
processos de ressignificagdo ai envolvidos.

Um alerta: esta ultima sentenga, na
realidade, nio descreve senio muito
desajeitadamente o modo como os
fenémenos de apropriagao mencionados
foram conceituados pelos antropologos
americanistas. Ela permite porém, por outro
lado, aproximar essa problematica das guerras
de signos (Brown, 2004) que, nos quatro
cantos do globo, vém explodindo em torno
dos usos ¢ abusos que uns, consumidores,
fazem das produgées culturais, convertidas
neste processo em emblemas identitarios, de
outros, autores, criadores ou produtores
(Coombe 1998). Mas, justamente,
produgdo, consumo e identidade sao nogoes
que se comportam de maneira bastante
peculiar em solo amazonico, onde toda
produgdo ¢ via de regra uma aquisi¢do, o
resultado de uma troca, mais ou menos
violenta (roubo), mais ou menos cordata, e
de onde esta ausente a idéia de uma criagao
ex nihilo @ aqui, toda criagdo ¢ uma
transformagio. E um dos meios favoritos
dessa transformagido ¢ o consumo, nao tanto
das produgdes dos outros, mas dos outros
mesmos, de partes suas que so sao

exteriorizadas, objetificadas, feitas produto e

signo, por meio de tal transformagio. Toda a
complexidade da reflexdo aqui proposta @ ¢
dos processos que ela se propoe iluminar a
remete ao problema de como tornar
conceitualmente produtiva a diferenga entre essas
duas modalidades de apropriagio.

Trata-se de uma diferenga profunda, que
mobiliza contrastes fundadores e
contestados da disciplina antropologica @
como aquele entre o (mundo do) dom e (o
da) mercadoria ® e que pde em questio
nogoes-chaves igualmente (diferentemente)
fundadoras e contestadas, como a categoria
de identidade. A reconhecida centralidade da
relagio de alteridade no pensamento
amerindio’ tem constituido um ponto de
partida para a critica etnografica da nogao,
mas o lema da alteridade constitutiva
continua a pedir um comentario no sentido
de melhor expressar o modo como a
perspectiva do Outro constitui uma relacao
interna, uma “determinagao imanente dos
dispositivos de subjetivagao nativos”
(Viveiros de Castro, et al, 2003:21).° A
integragio de novos objetos etnograficos
pode ao mesmo tempo enriquecer tal
comentario e servir-se dele. A extensio da
perspectiva desenvolvida no estudo das
praticas aquisitivas caracteristicas dos grupos
amazonicos as transformagoes envolvidas na
apropriagao e absorgio crescente de objetos-
poténcias nao-indigenas, sob as mais diversas
modalidades, representa um passo nesse
sentido. Um outro movimento fundamental,
e este o foco da reflexdo proposta aqui, seria
pensar os processos, em certo sentido
inversos, de objetivagao, na forma de cultura
nativa, das praticas que constituem a vida
indigena mesma, convertida, na relagao com

o mundo nao-indigena, em “patriménio”.




PROPRIEDADE INTELECTUAL

O ponto de partida dessa reflexao ¢, pois,
um conceito jé que tem sido aproximado,
por indios ou antropologos, de nossa
polissémica, contestada, mas dificilmente
dispensavel nogao de cultura. E, com efeito,
o conceito indigena se articula a partir de
certas tensoes especificas, mas de uma
maneira que pode ser posta em paralelo com
a economia desta nogao e, em particular,
com as tensoes que nela se revelam no
contexto dos processos de patrimonializagdo
da cultura e do debate sobre sua propriedade.
Enumeremos:

1) A tensao entre o material e o imaterial: no
caso jé, esta tensao se exprime, como foi
visto, no desdobramento do conceito em
uma nogao mais concreta, que aponta para
os produtos/objetos (nekrétch), e em uma
outra, que se refere mais abstratamente a
capacidades e conhecimentos criativos
(kukradja). Ambas submetem-se a regimes de
propriedade ¢ transmissao determinados. O
estatuto e a trajetoria de cada nekréich e cada
kukradja, entretanto, estao longe de fixos:
eles podem mudar de maos, cair em
dominio publico, ou simplesmente em
desuso. A maneira como essas historias se
articulam com as vicissitudes da
materializagiao do imaterial em contextos
concretos (notadamente, rituais) ¢ ainda algo
que merece maior investigagao.

2) A tensao entre o singular e o plural: a
articulagio complexa com a questao da
totalidade ¢ da parcialidade, do coletivo(/-
izante) e do individual(izante), é central do
ponto de vista da descricao das formas sociais
centro-brasileiras, visto que os ornamentos ¢

prerrogativas designados como nekretch e

considerados kukradja sio, por um lado,
propriedade exclusiva de segmentos sociais
determinados quando considerados
separadamente e, por outro, s6 desempenham
a funcdo diferenciante que lhes ¢ propria no
contexto eminentemente coletivo do ritual,
isto €, por meio da combinagio harménica
que realiza a beleza como valor associado a
completude e a totalidade (como argumenta
Turner 1984, por cxcmplu; mas ver também
Lea 1986, 1993).

3) A tensdo entre a identidade ¢ a
alteridade: assim como esta implicada na
dialética de diferenciagio/identificagio que
opera internamente as comunidades jé, a
cultura constituida pc]us nekrétch e kukradja
estd também envolvida na forma que esta
dialética toma nos contextos
intercomunitarios ¢ sobretudo inter-étnicos.
Aqui se situa a problematica da aquisigao no
exterior de poténcias ¢ objetos culturais e
da abertura para o Outro de sociedades cuja
auto-suficiéncia e fechamento (relativos, é
claro) estimularam historicamente um
contraste com a cosmopraxis predatoria
dos grupos amazonicos (tupi,
paradigmaticamente). Um dos problemas
fundamentais postos pelo estudo dos povos
jé, alias, ¢ precisamente o de como pensar a
passagem entre o externo e o interno do
ponto de vista das formas que tomam aqui
os processos de diferenciagao/identificagao
pessoais ¢ coletivas.

Encontramos tensoes analogas a estas no
debate concernente a propriedade
intelectual ¢ ao patrimonio cultural. Em
primeiro lugar, a objetificagao de idéias,
capacidades, conhecimentos e intencoes
por meio da extensdo de sistemas de

propriedade intelectual,’ atualizando novas e
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variadas poténcias criativas na forma de
direitos legais sobre os produtos criados,
bem como a extensio de politicas de
protegao e conservagao do patriménio
historico e cultural a bens imateriais, tende a
por em xeque a propria relevancia da

distingdo entre o material e o imaterial

,
a p6-la em xeque, paradoxalmente, por meio
da aplicagio de instrumentos politicos e
legais que dependem, de maneira crucial, da
sustentacio desta distingdo ¢ de distingoes
derivadas (como aquela entre uma ideia e
sua expressao, no caso do direito autoral).
Em segundo lugar, ha ressonancias (e
implicagoes concretas a serem exploradas)
entre a tensao entre o singular e o plural, o
individual ¢ o coletivo, no caso j¢, e a
questao dos direitos coletivos de propriedade
intelectual, posta pelo debate em torno dos
conhecimentos tradicionais e da circulagio
de expressoes culturais indigenas (e
complicada pela perspectiva antropologica e
nativa).”” Por fim, a dinimica de
diferenciagio e identificacio, ndo ¢ preciso
insistir, esta no centro das batalhas culturais
em torno da rcssigniﬁcm;éu (ou de seu
bloqueio) de signos identitarios (nacionais,
étnicos, corporativos, etc; ver, por exemplo,
Coombe, 1998) — batalhas que muitas
vezes extrapolam dramaticamente o plano da
cultura e do(s) direito(s) (Harrison 1999;
Stolcke 1993),

Enfim: em torno de expressoes como
conhecimentos tradicionais, propriedade
intelectual, patriménio cultural ou imaterial
travam-se hoje debates intensos e plenos de
implicagoes politicas, juridicas, economicas e
sociais. Esses debates se enquadram, via de
regra, em dois registros principais, segundo

uma diviso sintomatica: de um lado, o que

se descreve como conhecimentos ou saberes,
referentes, tipicamente, a plantas ¢ a outros
recursos passiveis de utilizagio farmacéutica,
cosmética, quimica ¢ agricola; de outro lado,
o que se apreende como sendo
manifestagoes culturais dos povos indigenas,
isto ¢, expressoes de sua identidade.
Embates politicos ¢ econdmicos Horescem
de ambos os lados da velha fronteira entre
natureza e cultura, sob formas entretanto
distintas. De toda mancira, para que esta
repartigao seja praticavel ¢ preciso, antes de
mais nada, dar a esses objetos, praticas e
ideias, uma forma social que possibilite sua
circulagao (para o bem ou para o mal) no
mundo do capital. O modelo dos direitos de
propriedade intelectual, referente aos
direitos legais que individuos ou corporagoes
tém sobre os produtos de sua criatividade e
inventividade nesse mundo, tem sido
proposto em ambos os casos (ver Greaves,
1994; Posey, 1990)."

O modelo da propriedade intelectual,
com seu aparato de conceitos como
copyright, patente, marca registrada, etc.,
tem também exercido um certo apelo na
antropologia. Pode-se vé-lo mobilizado para
pensar os regimes de produgio ¢ circulagao
de certos objetos culturais, tangiveis e
intangiveis, incluindo alguns dos mais caros a
nossa disciplina: conchas, mitos e
encantamentos em Trobriand, nomes e
prerrogativas rituais na Costa Noroeste
norte-americana... Os trabalhos de
Harrison (1992, 1993, 1999, 2002), por
exemplo, articulam uma tal estratégia com
um argumento referente as praticas
simbolicas pelas quais grupos e categorias
representam suas identidades, no sentido de

tomar sua diferenciacio menos como efeito



de identidades culturais previamente
distintas ¢ mais como resultado de um
estor¢o deliberado de distingio — icones de
uma identidade vista como recurso escasso, o
patrimonio cultural se constitui ja objeto de
disputas intensas. Finalmente, experiéncias
cada vez mais freqiientes de diferentes
grupos com processos ( lcgais OUu nao)
envolvendo esse conceito impoem-se a
atengao dos antropologos (ver, entre outros:
Leach, 2001, 2003; Weiner 1999 ¢ os textos
reunidos em Hirsh e Strathern 2004 e
Kalinoe e Leach 2004),

Os potenciais efeitos ¢ conseqiiéncias
sobre o conceito de cultura, dentro e fora da
antropologia, das analogias e extensoes assim
propostas, tém inquictado os praticantes da
disciplina (Strathern et a,1 1998; Carneiro da
Cunha s/d; Handler, 2002, 2003; Brown,
2003; Strathern, 1996, 1999; 2001;
Coombe, 1998). O tema articula-se a um
interesse renovado sobre a cultura material,
de um lado, e sobre as relagoes de
propriedade, de outro, e desdobra-se em um
debate de grande amplitude.

Aqui, cabe enfatizar o investimento
especifico dos antropologos enquanto
profissionais que fazem, ou procuram fazer,
um uso muito particular dos conhecimentos
tradicionais e do patriménio cultural/imaterial
das populactes que estudam. E esse uso
particular que a antropologia faz da cultura
indigena — o esforgo de imaginar as relagoes
constituidas por aqueles que ela toma como
objeto por meio e nos termos da relagio que
ela estabelece com este objeto (Viveiros de
Castro, 2002b) — que se trata de capitalizar,
acreditamos, no contexto desses debates.
Dcbates que giram, afinal, nao apenas em

torno da relagao, digamos, entre uma cultura

indigcna preexistente e os usos a que p()dc-
servir no mundo do capital, mas em torno da
cultura indigena que emerge ja como
produto desta relagio, das nogoes de tradigio
acionadas de um lado e de outro e das
politicas identitarias que suscita (Weiner,
1999). Esse produto relacional vé-se assim
informado, entre outras coisas, pela énfase
identitaria das comunidades indigenas,
envolvidas em confrontos com forgas
exteriores, na significancia e autenticidade de
sua cultura, pelo desejo de seus advogados e
aliados (antropologos incluidos) de autenticar
essas versoes, e pelos proprios termos da
legislagio nos quais se dao os embates. Mas
se a descrigio antropologica nao pode ser,
igualmente, senao um produto relacional, ela
nao precisa situar-se neste mesmo campo,
informar-se pelas mesmas forcas — melhor
ainda, ela nao deve fazé-lo, sob pena de,
elidindo a especificidade das formas da
criatividade e da imaginagao amerindias,
deixar justamente de ser antropologica. £
preciso sustentar a diferenca entre a cultura
indigena tal como emerge da pratica
antropologica e tal como emerge dos
embates identitarios em jogo na politica da
propriedade intelectual. E preciso confrontar
o modelo da propriedade intelectual que
orienta os debates em torno dos conhecimentos
tradicionais e do patriménio imaterial com o
significado que essas produgdes tém em seus
contextos nativos, com as praticas e relagoes
de que sio fruto e que clas vém incorporar. E
preciso também, em segundn Iugar,
acompanhar o modo como se constituem,
em confronto com os modelos de propriedade
intelectual, novos contextos, praticas e
relagoes, do ponto de vista do significado que

lhes atribuem os indios.
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TRANSFORMAGCOES RITUAIS

No caso das sociedades indigenas centro-
brasileiras, estes significados, e toda a
problematica da propriedade da cultura, estao
diretamente associados ao ritual,

O aspecto mais saliente das sociedades jé,
enfatizado desde os primeiros estudos
etnograficos sobre elas, é sem duvida a
complexidade de sua vida cerimonial (com a
pletora caracteristica de metades e suas
subdivisoes, classes e categorias de idade), e
o modo como esta se inscreve na organizagao
espacial das aldeias e, deste modo, na vida
cotidiana. Boa parte da reflexao
antropologica sobre esses povos gira, assim,
em torno do problema da relagio entre
dominios sociais espacialmente definidos: o
circulo periférico das casas (uxorilocais),
espago feminino, locus da vida diaria e das
relagoes de parentesco, de um lado, e o
centro, espago masculino, onde se da o
debate politico, onde evoluem os grupos
cerimoniais € onde transcorrem os principais
momentos das cerimonias. Piblico/privado,
natureza/cultura, homens/mulheres,
cotidiano/ritual, corpo/nome, sao algumas
das oposi¢oes tradicionalmente associadas a
esses dois dominios. Por meio desse dualismo,
foi possivel articular uma resposta
especificamente centro-brasileira para um
antigo problema antropoldgico: o de como a
dindmica segmentar caracteristica de tantas
das velhas sociedades primitivas lograva
produzir algo como uma sociedade (sem que
para tal viesse concorrer a prm'idcncial
assisténcia de um Estado). Tomemos uma
passagem onde esta problematica ¢ exposta
por meio de uma aproximagdo direta entre

cultura e patriménio:

As casas sao pnvudas. ndo somente porque o
acesso a elas é restrito a individuos especﬂims, mas
tambem porque constituem o dominio das
particularidades — bens simbdlicos, interesses
politicos, dever masculino de vingar homicidios
praticados contra seus membros. .. () patriménio
cultural da sociedade Mébengokre ¢ scgmemado
pelas Casas cujo conjunto. forma uma totalidade.
Esta idéia é exemplificada [sic| pela associagdo de
cada por¢do da carne de anta ... | a uma
determinada Casa, cujos membros detem o direito
de consumi-la. A soma de porgaes Pmd'uz uma
totalidade — o corpo da anta ou a soma das

Casas que constituem a sociedade Mcbengokre

(Lea, 1993:275 — énfase minha).

Ha na literatura formulagoes diferentes
desse mesmo problema: os escritos de
Turner (p.ex., 1979, 1984, 1995, 2003), em
particular, consistem em uma elaboracio
especialmente refinada da questao, que
enfatiza, porém, aspectos diferentes daqueles
focalizados por Lea, cujos trabalhos
(juntamente com os de Verswijver [p.ex.,
1984, 1992]) primeiro chamaram a atengao
para a significincia, nesse contexto, do
patriménio cultural dos segmentos sociais a
especificamente, para os nomes e para os
ornamentos e prerrogativas cerimoniais (ie,
nekrétch) a eles associados.” Entretanto, a
despeito das importantes diferengas entre os
estudiosos, a maioria das descricbes tém em
comum uma mesma ressonancia fortesiana,
manifesta no modo como postulam a
totalidade de uma ordem qualitativamente
distinta das suas partes, sejam estas
caracterizadas como segmentos residenciais'* ou
como (matri-)Casas. Pois, ainda que se
afirme insistentemente o carater plenamente

social desses segmentos, por um lado, ¢ o




carater incompleto de cada comunidade
(como instanciagao parcial de uma aldeia
ideal), como faz Lea (1986), os horizontes
continuam sendo, de um lado, as corporagées
intrinsecamente parciais em que s¢ retalha o
circulo da aldeia e, de outro, a totalidade
constituida por sua reunido ideal (entre as
tentativas recentes de construir descrigoes
alternativas estio notadamente Fisher 1991,
2003 e Ewart 2000; 2003).

O problema verdadeiramente importante,
contudo, esta no fato de que essa totalizagdo
¢, num certo sentido pelo menos, real: pois
essas comunidades parecem cfetivamente
representar-se ostensivamente como
constituidas de partes cuja diferenga ¢
ritualmente reiterada em momentos
evidentemente cruciais do processo de sua
reprodugdo. Nio ¢ possivel ignorar o plano
circular e a inscrigdo espacial dos significados
e relagdes, o cerimonialismo e a proliferagio
dos dualismos institucionais que tornaram
célebres essas sociedades. O modo e a
extensdo em que as diferengas cosmico-
miticas sdo aqui introjetadas na forma de
uma pléiade de grupos e categorias sociais
fortemente ciosos do patriménio que os
particulariza faz dos cerrados centro-
brasileiros uma paisagem de outro tipo que a
das Horestas amazonicas.

E aqui entra a questdo do ritual, a forma
particular que toma no Brasil Central a
dindmica transformacional amerindia. Sugeri
alhures (Coclho de Souza 2002) que se as
diferengas que outros povos tém
continuamente de ir buscar fora nos
aparecem aqui como introjetadas, isso nao se
deve a serem os |¢ mais auto-suficientes (e
conservadores). Como os demais povos

indigenas sul-americanos, eles também estio

virando Outros o tempo todo, através de
uma continua diferenciagdo. Pois os grupos e
categorias que se exibem na praga em festa
nio sdo simplesmente distintos: eles estao ali
justamente para distinguir- se, ativa,
deliberada e trabalhosamente; e, para
distinguirem-se uns dos outros, eles tém
antes de mais nada de diferenciar-se de si
mesmos enquanto coletivos humanos. Por
isso, para reproduzir um processo natural sob
uma forma plenamente social, reproduzindo
assim a sociedade (0 modelo de Turner,

1995), o ritual faz mais ou outra coisa do
que repetir ou continuar o processo do
parentesco em uma outra escala,; em vez de
fabricar parentes ¢ humanos, o que visaria
todo esse aparato cerimonial seria
possibilitar meramorfoses. "

O que acontece, entio, quando esses
rituais ndo apenas incorporam clementos
exogenos, ou sao eles mesmos adotados
enquanto exogenos, mas, inversamente, se
voltam para fora, nao para produzir
alteragoes mas para celebrar ostensivamente
identidades @ quando o que era um produto
nio-intencional da atividade ritual torna-se,
aparentemente pelo menos, seu foco?

Este ¢ um problema para a investigagao
etnografica. Passo entao aos Kisédjé, de
modo a sugerir caminhos possiveis para uma

tal investigagio.
Kisép)E

Os Kisédjé (conhecidos como Suya) sio
um grupo falante de lingua da familia je
(ramo setentrional), com uma populagio de
cerca de 300 pessoas, distribuidas em quatro
comunidades ¢ um posto indigena situados na

Terra Indigena Wawi, adjacente ao Parque
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Indigena do Xingu Pix, Mato Grosso. A
primeira noticia sobre eles deve-se a Karl von
den Steinen (1842[1886]), que os encontrou
em 1884 no alto curso do rio Xingu (onde
hoje fica o PI. Diauarum); seu contato
regular com a sociedade nacional, entretanto,
data apenas de 1959, quando recebem a
primeira visita dos irmaos Villas-Bdas. "
Estima-se que a migragio dos Kisédjé¢ para
a bacia do Xingu remonte a pelo menos 200
anos.' Ao longo desse periodo, suas relagoes
com os grupos do alto Xingu e com os
demais povos reunidos no Parque foram
intensas e instaveis. O processo de sua
instalagao na embocadura do Suya-Missu
envolveu a incorporagio de cativos e
sobreviventes de grupos hoje extintos
(Manitsaua, laruma). No caso dos Juruna (que
penetraram a regiao pe]o norte, no fim do
século XIX), a amizade e intercasamento
iniciais desembocaram em conflitos de grave
impacto para os Kisédje, como tambem o
foram os ataques que sofreram dos Kayapo
episodios que parecem ter motivado, entre a
visita de von den Steinen e a chegada dos
Villas-Béas, seu movimento para o leste, ao
longo do Suya-Missu. Relagdes muito
complexas os ligavam aos alto-xinguanos,
envolvendo trocas, casamentos e conflitos
letais, cspt:cialmente com os Trumai, Waura e
Kamayura. A convivéncia no interior do Pix
resultou também em lagos importantes com
os Panara e Kayabi. Todas essas relagdes se
manifestam na ascendéncia mista de varios
individuos ¢ na presenga, hoje, de pessoas de
outras etnias casadas nas comunidades kisédjé.
O mais importante efeito dessas relagoes,
porém, foi o que se pode chamar de
xinguanizagio dos Kisédjé, No plano da

tecnologia e da cultura material, a adocao de

tecnologias xinguanas seria vista por eles
como melhorias em relagio a sua situagao
anterior. Descrevem seu passado pré-
Xinguano com expressoes como “quando
bebiamos somente agua” (em lugar da
mistura de agua e beiju ou do kwdrd kango,
um mingau de mandioca derivado das
técnicas de preparagao xinguanas, hoje
preferidos); “quando viajavamos em terra
seca” (¢ ndo em canoas); ou “quando
dormiamos no chiao” (e nao em redes). A
moradia e os artefatos também assumiram
em parte o estilo xinguano. A ornamentagao
corporal, por sua vez, manifesta um dos
aspectos mais interessantes dessa
aculturagio; sua incidéncia diferencial sobre
os dois sexos. Isso se liga, pelo menos
parcialmente, a captura de mulheres dos
povos do Alto. Os Kisédjé dizem inclusive ter
simplificado sua fala para facilitar a
compreensio pelas mulheres capturadas. As
influéncias xinguanas mais importantes
concentram-se, com efeito, na esfera
feminina: ¢ o caso da tecnologia e dos
modos de aproveitamento da mandioca, mas
sobretudo da ornamentagio corporal das
mulheres, que adotaram das xinguanas o
corte de cabelo, o cinto de corda de buriti
(o célebre uluri) e abandonaram o uso dos
discos auriculares; assumiram também
prétic.‘as e cerimoniais xinguanos, como os
longos periodos de reclusio para as mogas ¢
festas como a do Yamurikuma (sobre tudo
isso, ver Seeger, 1980a),

Os homens continuaram, por seu lado,
em um primeiro momento, a perfurar labios
e orelhas para uso de discos, e a manter os
cabelos longos; aprenderam tambem festas
xinguanas, mas nao deixaram de realizar suas

cerimonias originais, centradas em ritos de



passagem masculinos € na nominagio — 0s
rapazes nao ficavam reclusos ao modo
xinguano. Em 1959, diz Seeger, os Suya se
apresentavam como “uma sociedade em que
os homens se pareciam e agiam como os
homens jé, e as mulheres igualmente se
pareciam, agiam e, em alguns casos,
realmente eram mulheres do alto Xingu”
(1980a:170). A morte dos velhos,
entretanto, e o estreitamento de lagos
matrimoniais com outros grupos do Parque,
com homens estrangeiros vindo morar com
suas esposas, acarretaram transformagoes
mais visiveis também na esfera masculina: o
corte de cabelo, o abandono dos batoques
labiais e o estilo das perfuragoes auriculares
aproximaram os homens de seus afins ¢
aprofundaram assim a xinguanizagio.

A adogdo de elementos da cultura
xinguana dependia de uma apreciagao de sua
beleza ou utilidade, sendo esse equipamento
cultural concebido pelos Kisédjé, em um
espirito difusionista, como um conjunto de
tragos a serem separadamente tomados ou
rejeitados. Essa seletividade ¢ apontada por
Seeger como um aspecto chave da percepgao
indigena de todo o processo, cujo modelo
estaria na propria mitologia — um relato de
como, pela adogao de recursos e téenicas de
outros povos ¢ seres, “os Suya se tornaram
eles mesmos verdadeiros seres humanos.
Nada foi preestabelecido por um herdi
cultural; tudo foi adotado porque era bom ou
‘bonito™ (1980a:169). E interessante
observar como esse modelo de aculturagdo,
partilhado pelos outros jé, opera no caso em
pauta, que tem uma dupla particularidade:
em primeiro Iugar. o tipo de pressdao
aculturativa a que foram submetidos (a

capacidade dos xinguanos de pacificar,

assemelhar ¢ assimilar vizinhos e antigos
inimigos de variadas origens, linguas e
tradigoes o que é, sem duvida, um dos
aspectos mais notaveis de seu sistema
regional); em segundo lugar, a circunstancia
historica impar em que consistiu a reunido
dos Suya orientais a seus congéneres

tapayuna, que nao haviam vivido a mesma
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experiéncia e pareciam, aos olhos dos

| 3

primeiros, encarnagoes vivas de seus
ancestrais (Seeger, 1980a:165).

A chegada dos 41 sobreviventes tapayuna

Historico

em 1969 provocou uma espécie de
renascimento da cultura kisédjé pré-
xinguanizagdo. A atitude dos Kisédjé diante
dos recém-chegados era, conta Secger,

ambigua: a0 mesmo tempo que eles eram

b0 PateimOMIiO

auténticos Suya, eram considerados

incivilizados: eles nao sabiam como

REVISTA

processar a mandioca no estilo xinguano,
nem como fazer ou remar canoas, ou nem
mesmo como nadar. Eles falavam de maneira
estranha e algumas vezes
incompreensi\'clmente. Eram tratados com
consideravel humor e lhes eram ensinadas as 327
novas tecnologias. Os Suya frequentemente
dizem: ‘Nos também éramos assim, mas
mudamos. Eles também aprenderao
(1980a:166).

Certamente; mas os Suya orientais
também iriam reaprender muitas coisas de
seus parentes reencontrados. Reconstruiram
com eles uma aldeia circular em torno de
uma praga onde ergueram uma casa dos
homens, e realizaram cerimonias jé (pre-
xinguanas); confrontaram seus mitos e
rituais e passaram a distinguir claramente os
elementos culturais que remontavam ao velho
Suyd (expressio referente a um periodo

5ub5¢=:qiiente ao tempo dos mitos, mas
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anterior a xinguanizagio) daqueles
provenientes do povo do alto (alto
xinguanos). Essa revitalizagio dos aspectos jé
de sua cultura resistiu mesmo aos esforqos
dos administradores do Parque para
fortalecer a unidade dos povos ali abrigados
por meio da difusao do ritual xinguano.

Concomitantemente, no contexto do
Parque, outro problema que passou a se
apresentar de forma preemente para os
Kisédjé foi, alem do problema da aculturagio
inter-tribal, o da relacio com a sociedade dos
brancos e seus objetos. As circunstancias
particulares da historia do PiX podem ter
permitidu que mantivessem o contato com
esses poderosos estrangeiros dentro de
certos limites, apropriando-se do que
achavam bom ¢ bonite dentre os objetos
alienigenas, mas sem expor-se
demasiadamente aos efeitos destrutivos
desse contato sobre as relagoes econdmico-
politicas e concepgoes cosmologicas nativas.
Poder-se-ia talvez dizer que lograram com
isso manter a dinimica aculturativa bem
proxima do modelo nativo; nas palavras de
Seeger (1980a:172): Acréscimo de itens
tecnologicos e culturais sem perder uma
esséncia Suya”.

Essas circunstancias, porem, modificaram-
se, ¢ continuam a se modificar
significativamente. Para além do acesso a
itens nao-indigenas, que se tornaram nao
apenas desejaveis mas praticamente
indispensaveis a manutengio de seu presente
modo de vida, novos desafios e experiéncias
colocam os Kisédjé diante da possibilidade

— que receiam, rejeitam, mas reconhecem
de virarem brancos (Sceger, 1980a). Os
programas de saude, sancamento e

educagio, envolvendo a formagio de agentes

indigenas com habilidades, atribuigoes e
recursos especificos; as novas atividades
(alternativas) economicas, como a apicu]tura.
a piscicultura e a criagao de gado;'” a gestao
politica de relagdes com outros grupos nos
quadros da administragio do PIX e das
associagoes indigenas, e com agentes nio-
ilu‘iigenas nos contextos da convivéncia com
as fazendas em suas diversas instancias
(proprietarios, gerentes, pedes) e dos
enfrentamentos e negociagoes com o Estado
(incluindo agéncias federais, autoridades
municipais ¢ estaduais) — tudo isso implica
o desenvolvimento de todo um conjunto de
praticas, idéias e relagées cujo impacto €
ainda dificil de avaliar. O momento ¢ de
intensa experimentagao.

O projeto de virar branco, em todo caso,
nio ¢ um que os Kisédjé estejam dispostos a
abragar. Alguns deles manifestam, por outro
lado, preocupagoes com a possibilidade de
perder a cultura — “nossa cultura”, dizem,
traduzida em sua Hngua pela expressao anhi
kukrdtd, um claro cognato do kukradja
mebéngokre. O foco desses receios — que,
¢ preciso dizer, parece mais forte
iustamcntt‘ entre aqucles que se encontram
na linha de frente das novas relagoes com o
mundo nao-indigena —— ¢, principalmente, a
vida ritual, a integridade do conhecimento
das festas e cantos.

A centralidade do ritual (as festas) e,
cspccia]mentc, da musica (canto/danga), na
vida dos Kisédjé e na constituigio de sua
identidade ¢ um dos principais temas dos
trabalhos de Seeger sobre eles. Vale notar
que, nesse campo, esse povo foi protagonista
de incursoes pioneiras na arca dos direitos
autorais — trata-se, pnssivclmeme, de um

dos primeiros grupos indigenas a fazer uma




gravacao comercial de sua musica o LP
Mausica indigena: a arte vocal dos Suyd (Seeger
e a comunidade, Suya 1982) —,
acompanhados por um antropologo-
etnomusicologo igualmente pioneiro no ato
de chamar a atengao e refletir sobre as
implicagbes deste tipo de iniciativa e sobre o
problema da propriedade intelectual da
musica indigena (ver tambem. Seeger, 1991,
1994, 1997a, 1997b, 2004b). Essa ndo foi a
tmica experiéncia de auto-objetivagio
cultural por meio da musica e da
performance que tiveram os Kisédje; e essas
experiéncias tendem a se multiplicar. O
lugar de processos desse tipo na luta
(vitoriosa) que este povo travou pela
reconquista de seu territorio, e em seus
presentes esforgos para defendé-lo e
continuar vivendo o que consideram uma
vida propriamente humana ¢, por exemplo,
algo que merece maior investigagao; uma
investigagio, sobretudo, que nao perca de
vista o fato de que essas experiéncias se dao
a partir de nogoes de propriedade, sistemas
de relagoes, praticas e concepgoes
culturalmente especificas. A etnografia de
Seeger olerece um solido ponto de partida
para uma reflexdo nesse espirito. Os
conceitos kisédjé concernentes a relagées de
posse ¢ propriedade (em particular no que
diz respeito a importante relagao de

dono/ mestre/ controlador, aplicavel a varios
tipos de objetos, poténcias socio-cosmicas e
recursos econdémicos), foram finamente
discutidos por este autor (Seeger, 1981;
1993), que acaba de retornar ao tema de sua
incidéncia sobre o campo, justamente, desse
patriménio privilegiado constituido pelos
cantos (Seeger, 2004a: 144ss). Mas ha ainda

muito a fazer. Voltando a nossas analogias:

a) O material e o imaterial, E preciso
investigar o estatuto dos objetos nos regimes
de apropriagao e sistemas de troca
amerindios: o modo como emergem
enquanto destacaveis das pessoas e se
constituem como objetos em fungdo de suas
relagoes; o estatuto de itens imateriais como
rituais, cantos, nomes, a extensao em que
(assim como os itens materiais) emergem
COmo eventos ou como coisas e se estabilizam
ou nao em elementos passiveis de
transmissao, de disputa, etc. No caso dos
Kisédjé, os objetos em foco sio, aléem dos
cantos e outros componentes do
equipamento basico de sua vida cerimonial
(nomes, padroes de pintura, prerrogativas
rituais, etc.), as habilidades e conhecimentos
emergentes, com toda a bateria de recursos
materiais a eles associados (incluindo-se
recursos financeiros), em novos contextos
relacionais. E preciso pensar conjuntamente
esses dois tipos de intangiveis — e as transagdes
no curso das quais ganham tangibilidade —,
pondo lado a lado as eventuais alteragbes que
as novas relagoes estejam produzindo sobre
os sistemas de propriedade intelectual
tradicional, ¢ os regimes especificos associados
aos bens imateriais emergentes. O quanto a
forma social desses objetos e as relagoes de
propriedadu que os constituem fazem deles
algo que seja atil chamar um patriménio
imaterial, e em que sentido, ¢ evidentemente
uma questio em aberto.

b) O singular e o plural. De um lado, ha o
problema da segmentagao interna da
sociedade — a natureza dos grupos sociais
constituidos pelas casas, aqui alias nomeadas

, que pode ainda beneficiar-se de maior
investigacdo. De outro, nas novas

circunstincias com que tém se defrontado
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os Kisédjé, incluindo as oportunidades
abertas pela recuperagio de seu territorio,
ha o recrudescimento de uma dinimica
centrifuga que tende a fazer multiplicar o
nimero de comunidades e a complicar
consideravelmente a constituigio dos
sujeitos coletivos pressupostos pelos
eventuais processos de auto-objetivagio
cultural. Processos que, por outro lado a
assim como as transagoes em que os
conhecimentos tradicionais e o patrimonio
imaterial indigenas se constituem como tais
@ produzem, com seus contratos e acordos,
aquilo que implicitamente pressupéem
(como nos lembra Carneiro da Cunha,
s/d:3); isto €, novos sujeitos (juridicos,
certamente, mas nao so...).

¢) Identidade e alteridade. Por fim, ha a
complexa relagao dos Kisédjé com a cultura
alto-xinguana e, de modo mais geral, com a
dos demais povos que vivem no PiX — e
atuam na arena politica da qual participam a
administragao do Parque (dirigida por um
representante indigena da drea), as diversas
associagoes indigenas existentes e em
formagao," uma quantidade de agéncias e
organizaghes governamentais € nao-
governamentais, além de individuos com as
mais diversas insergdes e interesses (entre
eles, os antmpélngos). Menciono essa arena
porque - como vimos ter sido o caso ao
longo de toda a sua historia nos ultimos
duzentos anos — as relagdes com esses
vizinhos foram sempre cruciais para os
Kisédjé do ponto de vista da sua auto-
representagao, constituida sempre na tensao
entre uma admitida xinguanizagdo ¢ uma
identidade pré-xinguana. Essa tensao
continua a operar no contexto

proporcionado pelas relagoes e embates

politicos de que hoje participam". Isso tem
repercussoes sobre o que ocorre em outras
arenas: contra o fundo, acima delineado, de
uma xinguanizagio historica, os Kisédjé
parecem hoje preocupados em afirmar de
maneira geral sua diferenga em face dos
demais povos do PiX." Se isso sempre foi
uma componente da situagao (e, ¢ certo, se
aplica também aos proprios alto-xinguanos,
igualmente ciosos de suas diferengas internas),
¢ 0 modo particular que essa preocupagao
toma em relagio aos processos de auto-
objetivagdo agora em curso que interessa
investigar: o quanto, ¢ de que modo, esses
processos mobilizam a linguagem do
patriménio e da cultura, ¢ o quanto, e de que
modo, sio condicionados por ela?

Isto nos leva ao tema das intervengoes
indigenas no debate sobre a protecdo dos
conhecimentos tradicionais ¢ do patriménio
imaterial ou cultural, e ao lugar dos modelos
de propriedade intelectual nesse debate.
Embora a experiéncia dos Kisédjé com a
industria fonogrifica ndo tenha, salvo
engano, feito dessa questao um foco saliente

de suas preocupagoes, modelos de

propricdade intelectual e patrimonializacao
cultural, cada vez mais evidentes no espago

dos movimentos indigenas de que os Kisedje

participam, estao claramente disponiveis
para eles. O papel que esses modelos virao,
direta ou indiretamente, a desempenhar (ou
nao) nos processos referidos acima — de
incorporagao dos novos conhecimentos e
capacidades como recursos intangiveis, ¢ de
objetivacao da cultura rradicional para
consumo externo — nao esta em absoluto
decidido: ¢ apenas enquanto capturados em
redes muito especificas de relagoes de

propriedade que os conhecimentos, idéias e



praticas irdo objetificar-se sob a forma de
um patriménio.

No centro de tudo isso, enfim, esta o
conceito de propriedade — e seu “vasto
poder no mundo contemporineo” —, hoje
sob renovado escrutinio antropologico (ver,
p-ex., as coletaneas organizadas por Verdery
¢ Humphrey, 2004; Kalinoe e Leach, 2004;
Hirsch e Strathern, 2004; Hann, 1998).
Como outros autores, pretendo contribuir
para a problematizagao desse conceito
tomando-o como um ohjeto etnografico. No caso
dos Kisédjé, trata-se de um objeto que
permite forgar o cruzamento de duas linhas
de investigagao em geral trilhadas
separadamente: a do problema arquiclassico
da organizagdo social centro-brasileira (com
seu exotico repertorio de nogoes como
organizagao dualista, descendéncia, alianga
matrimonial...) e a das novas questoes da
propriedade intelectual e do patrimdnio
imaterial. A aposta ¢ de que esse cruzamento
permita renovar os termos daquele velho
problema e enraizar etnograficamente a
reflexdo antropologica em torno dessas
novas questdes — adicionando ingredientes
de alguma serventia ao perene debate em
torno da propriedade — como property &

propriety — da (nogao de) cultura.
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1 A légica de uma sociedade onde a cultura ¢ uma
coisa deliberada e consciente, onde a vida serve algum
proposito, mais do que o inverso, e onde se requer que
cada fato ou proposigio tenha um proposito, cria um
efeito estranhamente surrealista quando aplicada a
povos tribais,

2 A familia linguistica j¢ divide-se em trés ramos: os Jé
do Norte (os varios grupos timbira, os Apinaj¢, os
varios grupos Kayapo, os Panara e os Kisédjé ou Suya);
os Jé Centrais (Xavante ¢ Xerente); e os Jé do Sul
(Kaingang e Xokleng). Encontrada exclusivamente no
Brasil, do Maranhio ao Rio Grande do Sul, reune povos

associados por sua cultura e historia aos cerrados
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centro-brasileiros. Foram tradicionalmente
contrastados, na emu]clgia sul-americana, aos povos
amazonicos, da floresta, do ponto de vista de sua
organizagao social, Ecoiogia ¢ cultura. Aqui, refiro-me
alternativamente a povos jé ou centro-brasileiros, ainda
que essas categorias nao se recubram perfeitamente.

3 Ha multiplos sistemas de gralia em uso para estas
linguas, entre os varios grupos assim como entre seus
estudiosos; em alguns casos, estes sistemas refletem
variagoes dialetais. Falando dos Kisédjé, adoto aquele
que eles prﬁprins hnie utilizam em suas escolas; para
os demais grupos, registro as principais variantes
encontradas nas fontes citadas, selecionando
arbitrariamente uma dessas formas (ue passo a
empregar no restante da exposigao,

4 Turner (1988: 198) traduz a palavra, que se referiria
a “qualquer tipo de conhecimento, de cantos
cerimoniais a instrugoes para ligar um motor de
barco”, com a expressio “thing which takes a long time
to tell”. Gordon (2003) observa que a tradugao “algo
que permanece no tempo". “algu que perdura, fica ou
demora” @ “enduring stuff” (Fisher, 2003) @ ¢ bem
préxima ao sentido cﬁmolégicu do termo (kukra =
verbo demorar, deixar-se ficar; e dja = nominalizador
de instrumento, tempo ou lugar).

5 Traduzivel como ‘riqueza, propriedade, mercadoria,
enfeite, pri\i]égio, prerrogaliva' André Salanova, apud
Gordon,2003.

6 Ver Gordon, 2003, Espcdalmcntc cap. 5, para uma
discussio deste ponto para o caso dos Xikrin. Segundo
este autor, os Xikrin, ao contrario de outros grupos
Mebéngokre, nio parecem utilizar correntemente o
termo nékréjx para se referir aos produtos
industrializados, a ndo ser quando induzidos.
Preferem, em geral, a expressio kuben nhé moja, que
significa coisas de branco. Gordon remete a indicagao de
Lukesch (1976:1) de que, para os Kayapo, “a palavra
moia [sic| (coisa), pu(h.' ser tanto um valor mental,
quanto fisico™, de modo que “sob a designaqio
generica de 'coisas de indio’ [Mebéngdkre nhd majal
entendem a soma de sua civilizagao moral e material”.
Nesse sentido, conclui Gordon, “o termo méja poderia
ser usado, ao que parece, de maneira alternativa a
palavra kukradja”.

7 “Entendemos que se a ‘identidade’ é 0 nome de uma
das formas assumidas pelo fato absoluto da relagio —
a forma culturalmente privilegiada na tradigao
ocidental, a forma prototipica da relagio na tradicio
amerindia, por seu lado, ¢ o que chamamos de
‘alteridade’.” (Castro et al,, 2003),

8 Ver também Castro, 2002a (principalmente caps. 2,
3,4,7¢c8).

9 Adentrando inclusive o dominio das relagoes
interpessoais de parentesco e das relagdes
intrapessoais envolvendo os corpos dos individuos
(penso aqui nas Novas Tecnologias Reprodutivas e na
pesquisa genética em geral),

10 Ver p.ex., Strathern 2004:3-6; o comentirio de
Descola em Brown, 1998:209; a intervengio de
Harvey, em Strathern et al 1998:124; ou a Intervengio
de Maximiliano C. de M. Tukano, no Seminario
Protegio aos Conhecimentos Tradicionais:
Conhecimento Prévio ¢ Informado (Lima e Bensusan
2003, p. 156).

11 No Brasil, essa bifurcagao do debate reflete-se nas
trajetorias paralelas da legislagao (e do debate
suscitado em torno desta) referente, por um lado, ao
acesso aos recursos genéticos, com a promulgagio da
medida provisoria 2186-16 de 23 de agosto de 2001,
*que dispoe sobre o acesso ao patriménio genctico, a
protegio e acesso ao conhecimento tradicional
associado, a repartigio de beneficios ¢ o acesso a
tecnologia e transferéncia de tecnologia para sua
conservacao e utilizagio” (ver Lima ¢ Bensusan, 2003);
¢, por outro, a prnl.w,'in do Patrimonio Imaterial, com
a edigio do Decreto 3551, de 4 de agosto de 2001,
que institui o Registro de Bens Culturais de Naturcza
Imaterial ¢ cria o Programa Nacional do Patrimonio
Imaterial (ver Londres ef al,, 2001).

12 Essa significancia ¢, talver, ainda mais saliente no
caso de outros jé setentrionais (os varios grupos
timbira, os Apinajé, ¢ os Kisédjé), entre os quais
nomes, ornamentos ¢ pn'rmgali\'as, transmitidos ao
longo de relagoes de parentesco andlogas aquelas
operantes no caso kayapo, estio diretamente ligados ds
metades cerimoniais e suas subdivisies,

13 Ou grupos domésticos, ou familias extensas. Certos
aspectos do funcionamento das Casas sublinhados por
Lea, como exogamia, unidade cerimonial ¢/ou
politica, foram também notados por outros
pesquisadores (p.ex, Melatti, 1979, p. 515 Crocker
1990, p. 240-Seg. DaMatta 1982: cap.5), mas o
reconhecimento da realidade dessas unidades, para
além de sua mera existéncia transitria como grupo de
co-residentes, esteve sempre marcado pelo signo do
periférico, do parcial, do doméstico-lamiliar, ¢ do
feminino, como indicam todas as expressoes cunhadas
para designa-los. Entendo que a reforma terminologica
proposta por Lea, por meio da apropriagio do
conceito levistraussiano de Maison, visa justamente
exorcizar essas conotagies @ falhando, todavia, pelos
motivos que discuto em seguida.

14 Adoto aqui, como chave para a conceitualizagio do
ritual, a idéia de que se, por um lado, a vida coridiana




se define pe|0 investimento social nos processos de
extragio da alteridade que permitem diferenciar os
corpos sociais ¢ coletivos, e portanto conferir a eles
identidade, por outro lado esse movimento de
atualizacio da alteridade jamais esgota a virtualidade
relacional que o possibilita. O retorno ao virtual ¢, se
descontrolado, um perigo constante — o da
metamorfose involuntaria — ¢ uma condigio de toda
essa dindmica. Condigio que, esta a hipotese, o ritual
— “inversdo da invengio”, “invengio deliberada do
dado” (Wagner, 1981) — viria deliberadamente
reinventar (sobre tudo isso, ver Viveiros de Castro,
2002a, 452-53, e Viveiros de Castro et al., 2003),

15 Viviam entio em duas aldeias situada no Rio Pacas,
na porgio oriental de seu territorio, a bacia do Suya-
Missu, um afluente do Xingu; os Villas Boas os
convencem a transferir-se no ano seguinte para o sitio
de uma antiga aldeia, mais préxima ao Diavarum (no
interior da area que viria a ser demarcada como
Parque Nacional do Xingu em 1961), Embora jamais
tenham deixado de explorar seu territorio tradicional,
cuja maior parte ficou fora da drea do Parque, ¢ apenas
depois de 1994, com o processo de recuperagio de
suas terras, que voltam a viver ali: aTerra lndigcna
Wawi foi homologada em 1998. Sua hoje maior aldeia,
Ngdjhwére, fica no mesmo sitio de uma das aldeias de
1959, A literatura antropolégica sobre cles consiste
principalmente nos trabalhos de Harald Schultz (1960-
1961), Protasio Frikel (1969-1972) Amadeu Lanna
(1967; 1967-1968), ¢, sobretudo, Anthony Seeger (ver
princ‘ipafmemt 1980a; 1980b; 1981; 1984 1987;
1989; 1993; 2004a).

16 Existem dois grupos falantes de variantes da
mesma lingua, os Kisédjé (Suya orientais) e aqueles
que ficaram conhecidos como Tapayuna (Suya
ocidentais, Suyid Novos ou Beigos de Pau), que
mantém todavia a memaria de um passado similar.
Oriundos do norte de Goids ou Maranhio, teriam se
dividido apos atravessar o Xingu (entre 150 ¢ 200
anos atrds): os Suyd orientais penetraram entio a bacia
deste rio pelo Ronuro e integraram-se parcialmente
ao sistema xinguano. Os Tapayuna se fixaram nas
proximidades do Arinos, onde apos décadas de
conflito procuraram estabelecer contato pacifico com
os brasileiros, com resultados desastrosos. Reduzidos
a 41 sobreviventes, foram transportados em 1969 ao
Parque do Xingu para serem ali reunidos aos Suya
orientais (Seeger 1980:160; 1981:49-55). r\lguns
permanecem hoje entre estes ultimos; os demais
residem com os Kayapé Metyktire na Terra Indigena
Kapdt/ Jarina (quando me refiro aos Kisédjé, estou me
referindo aos Suya orientats),

17 A apicultura vem sendo desenvolvida nos quadros
de um projeto implementado pela Associagao Terra
Indigena do Xingu (ATIX), do qual fazem parte, com
assessoria do lsa; um projeto visando a Piscicuitura foi
elaborado ¢ enviado ao Programa Demonstrativo dos
Povos llldigcnas (PDPI), estando no momento em
julgamento; a criagio de gado ¢ uma possibilidade que
vem sendo discutida por eles a partir do rebanho (hoje
com cerca de 80 cabegas) obtido em acordo com
fazendeiros durante o processo de retomada do
territorio.
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18 Além da Associagao Terra Indigena do Xingu [Atix],

nominalmente pan-xinguana, a tendéncia hoje ¢ a de
constituigao de associagoes separadas para cada povo, ¢
os Kisédjé estio em vias de formar a sua,

19 Um exemplo recente que testemunhei foi a
performance de suas liderangas e grupo de guerreiros,
devidamente paramentados, em reuniao dos povos do
Parque com o governador do estado do Mato Grosso a
proposito da construgio de uma barragem no rio
Culuene, em novembro de 2004, O contraste entre
essa performance e a dos demais grupos presentes

oo PatTrRimONIO HisTORICO

a comegar pelo proprio nimero (dos cerca de 200
indios, mais de 50 eram Kisédjé) — era dbvio: emhbora

todos ostentassem as insignias de sua
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indianidade/ xinguanidade, ¢ muitos evocassem, mais
ou menos claramente, a figura do guerreiro, eram os
Kisédjé que (se) representavam ali (como) os

guerreiros indigenas (um papel que os alto-xinguanos

nao costumam nem parecem querer desempenhar),

20 Examinando motivos graficos que, em uma segio

de desenho com as criangas, eu tinha rabiscado em um
, e 335

papel, o principal lider kisédjé veio perguntar se eu

pretendia utilizi-los em alguma publicagio ou trabalho

meu. Antecipando preocupagoes de propriedade

intelectual, apressei-me a tranquiliza-lo, mas sua

resposta foi algo como: “se vocé quiser usar desenhos

nossos, nao pode usar esses, que sio do pessoal do

Alto; a gente usava, mas agora que sabemos que sio

deles, nio usamos mais, Pergunte ao meu filho quais

sao os desenhos kisédjé".
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O conjunto de textos publicados a seguir ilustra o arcabougo juridico,
conceitual e normativo a partir do qual o Iphan vem construindo a
politica de identificagdo, registro ¢ salvaguarda do Patriménio Imaterial.




CONSTITUICAO DA REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL
5 de outubro de 1988

TiTtuLo VIII
CapituLo Il DA EpucagAo, pA CULTURA E DO DESPORTO

SEGAO0 Il DA CULTURA

Art. 215 O Estado garantira a todos o pleno exercicio dos direitos culturais e acesso as fontes

da cultura nacional, e apoiara e incentivara a valorizagio e a difusao das manifestagdes culturais.

§ 1" O Estado protegera as manifestagoes das culturas populares, indigenas e afro-brasileiras, e

das de outros grupos participantes do processo civilizatério nacional.

§ 2° a lei dispora sobre a fixagdo de datas comemorativas de alta significagio para os diferentes

segmentos étnicos nacionais,

Art. 216 Constituem patriménio cultural brasileiro os bens de natureza material e imaterial,
tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, & agio, &
meméria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira, nos quais se incluem:

[. as formas de exXpressio;

I1. os modos de criar, fazer e viver;

I1I. as criagoes cientificas, artisticas e tecnologicas;

IV. as obras, objetos, documentos, edificacdes e demais espagos destinados as manifestagoes
artistico-culturais;

V. os conjuntos urbanos e sitios de valor histérico, paisagistico, artistico, arqueologico,

palcontolégico, ecolégico e cientifico.

§ 17 O poder publico, com a colaboragio da comunidade, promovera e protegerd o patriménio
cultural brasileiro, por meio de inventarios, registros, vigilancia, tombamento e

desapropriagdo, e de outras formas de acautelamento e preservagio.

§ 2 Cabem & administragio publica, na forma da lei, a gestio da documentagio governamental

¢ as providéncias para franquear sua consulta a quantos dela necessitem.

§ 3° A lei estabelecera incentivos para a produgio e o conhecimento de bens e valores culturais.

§ 4° Os danos e ameagas ao patriménio cultural serdo punidos, na forma da lei.

§ 5° Ficam tombados todos os documentos e os sitios detentores de reminiscéncias histéricas

dos antigos quilombos.

E ArTIsTico NAaciowal

REVISTA 0o PatTrimONIiOo HisTORICO

341

Anexo



NaCIONAL

po Patrimonio HisTdaico € ArRTISTICO

REVISTA

342

Anexo

EXPOSICAO DE MOTIVOS QUE ENCAMINHA
O DECRETO N.2 3551/2000
Brasilia, 17 de maio de 2000.

Excelentissimo Senhor
Presidente da Republica

Dr. Fernando Henrique Cardoso

Senhor Presidente,

A inclusio de bens culturais que referem os diferentes grupos formadores da sociedade
brasileira no rol do nosso patriménio cultural constitui uma demanda historica que foi
reconhecida pela Constituigao Federal em seu Artigo 216. O texto constitucional ampliou o
conceito de patriménio cultural brasileiro, reconheceu sua dupla natureza material e imaterial ¢
estabeleceu, além do tombamento, o registro e o inventario como outras formas de
acautelamento e protegio desses bens. Contudo, doze anos depois, o tnico instrumento legal
devidamente regulamentado de que o poder publico efetivamente dispoe para a realizagio dessa
tarefa continua sendo o tombamento. Este é um instrumento valido, eficiente e atual quando
aplicado a edificagbes, obras de arte e outros bens de natureza material. Mas ¢ inaplicavel, ou
melhor, inadequado, a preservagio de bens e manifestagoes de cardter processual e dinamico.
Nesse caso, ndo cabe protecdo legal de carater restritivo para preservar aqueles valores que
justificam seu reconhecimento como patriménio cultural brasileiro, e sim instrumentos de
identificagdo, valorizacio e apoio que favorecam sua permanéncia.

Assim, tenho a honra de submeter a elevada consideracio de Vossa Exceléncia a proposta de
instituigdo e regulamentagio do Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial. No
momento em que celebramos os 500 anos do Descobrimento do Brasil e o encontro de todos
os povos e culturas que compoem a nagio, o Registro amplia as possibilidades de
reconhecimento da contribuigdo cultural dos diversos grupos cujo legado, em grande parte, se
compde de saberes, formas de expressiao e modos de fazer e viver enraizados no cotidiano das
comunidades e repassados de geragao para geragao.

Com o proposito de atender a essa justa demanda, em margo de 1998 o Ministério da
Cultura constituiu Comissio e Grupo de Trabalho compostos, a primeira, por Conselheiros do
Patriménio Cultural e, o segundo, por membros do Instituto do Patriménio Historico e
Artistico Nacional, da Fundacio Nacional de Artes e do Ministério da Cultura. O resultado
desse trabalho — realizado com o apoio e a participagao de diversas instituigoes e especialistas —
permitiu caracterizar o Registro como um instrumento de reconhecimento e valorizagio
voltado especialmente para a identificagdo e a produgio de conhecimento sobre esse

patriménio. Mais do que instituir uma inscrigao em livro publico ou proporcionar a outorga de



um titulo, o objetivo principal do novo instrumento é manter, mediante a utilizagio dos
recursos técnicos mais adequados, o registro documental desses bens culturais como referéncia
para o publico atual ¢ futuro.

O registro assim concebido ¢ um instrumento de preservagio que nio limita nem cria
embaragos ao direito de propriedade e nio cria obrigagdes para outros entes publicos ou
privados, exceto para o proprio Ministério da Cultura. Trata-se, fundamentalmente, do
estabelecimento de processo técnico e administrativo de identificagio, documentagio e
reconhecimento que visa a cumprir norma constitucional e atender a uma demanda histérica.
Por essa razio, propoe-se que seja instituido por meio de instrumento legal capaz de responder
com agilidade a essa urgéncia. O decreto presidencial foi considerado o melhor modo de se dar
essa resposta. A fim de se proporcionar a estrutura administrativa e financeira necessria ao
desenvolvimento das agdes de registro, bem como ao estabelecimento de politica publica de
identificagio, inventario e valorizagio desse patrimonio, propde-se a criagio, neste mesmo ato,
do Programa Nacional do Patriménio Imaterial, a ser implantado no ambito do Ministério da
Cultura, envolvendo todas as suas instituicées vinculadas.

O processo administrativo de registro ficara a cargo do Instituto do Patriménio Historico e
Artistico Nacional — Iphan ¢ do seu Conselho Consultivo do Patriménio Cultural. Optou-se
por ndo criar mais um érgio no Ministério da Cultura e por valorizar e prestigiar as
instituigGes existentes, que, a exemplo do Iphan, da Fundagio Nacional de Artes e da Fundagio
Cultural Palmares, detém conhecimento sobre o tema. Ao Conselho Consultivo foi dada a
competéncia decisoria e regulamentadora, cabendo ao Iphan a execugio dos procedimentos de
Registro, cuja instrugao sera realizada em parceria com outras instituigoes pablicas e privadas.
Acreditamos desnecessario sublinhar que a trajetéria do Conselho e do Iphan os credencia
como o0s mais adequados a essas novas fungdes.

O ato culminante do Registro sera a inscrigio do bem selecionado em um dos quatro Livros
estabelecidos na presente proposta de Decreto: o Livro de Registro dos Saberes, o Livro de
Registro das Celebragées, o Livro de Registro das Formas de Expressio e o Livro de Registro
dos Lugares. Optou-se por delimitar o universo dos bens culturais imateriais por meio da
indicagio do contetudo desses Livros, rejeitando-se conceituagdes rigidas e aprisionadoras.
Espera-se que essa defini¢ao abrangente estimule o processo de construgio do conceito de
patriménio imaterial, mantidos, naturalmente, os parimetros estabelecidos pela Constituicio.
Aqui, Senhor Presidente, nossa opgo foi por um saber construido e ndo por um saber dado.

A inscrigio de um bem emum dos Livros de Registro terd sempre como referéncia sua
relevincia para a memoria, a identidade e a formagio da sociedade brasileira, assim como sua
continuidade historica, tomada aqui no melhor sentido de tradigio, isto ¢, de praticas culturais
que sdo constantemente reiteradas, transformadas e atualizadas, mantendo para o grupo um
vinculo do presente com o seu passado. Em razio, portanto, do cariter essencialmente
dindmico desses bens, propée-se a atualizagio do registro documental dos bens inscritos pelo
menos a cada dez anos, para acompanhamento da sua evolugio e avaliagio da pertinéncia da
revalidagao do titulo de Patriménio Cultural do Brasil. Caso tenha ocorrido transformacio
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total, no sentido do rompimento da continuidade historica acima referida, ou o
desaparecimento de seus elementos essenciais, o bem perde o titulo, mantendo-se o Registro
apenas como referéncia historica.

As consequiéncias praticas do Registro serdo varias. A primeira ¢ instituir a obrigagio
publica, governamental sobretudo, de inventariar, documentar, acompanhar e apoiar a dindmica
das manifestagoes culturais registradas, mecanismo fundamental para a preservagao de sua
memobria. A segunda é o reconhecimento e a valorizagao desses bens mediante a concessao do
direito de utilizar o titulo de “Patriménio Cultural do Brasil”. A terceira ¢ a sua divulgagio e
promogao, a serem realizadas pelo Ministério da Cultura, érgaos pablicos, entidades privadas e
dos cidadaos. Todas essas agdes poderdo ser apoiadas pelo Programa Nacional do Patriménio
Imaterial, no dmbito do Ministério da Cultura.

Senhor Presidente, acreditamos ser esta a melhor maneira para potencializar o grande
consenso que existe hoje em dia em torno da importancia dos bens imateriais para nosso
patriménio cultural. Um consenso que se forja na pregagao de Mario de Andrade, Camara
Cascudo, Aloisio Magalhdes e de tantos outros lideres ¢ intelectuais.

Ademais, Senhor Presidente, a preservacao das expressoes imateriais da cultura ¢,
atualmente, um dos itens mais importantes da agenda internacional das organizages culturais.
Diversos encontros e congressos tém sido realizados nos dltimos anos sobre o assunto, pois essa
¢ também uma demanda mundial. Poucos paises, contudo, tém conseguido instituir formas de
preservagio do patriménio imaterial. Em sua maioria sio paises asiaticos, sendo ainda poucas as
experiéncias ocidentais. Caso institua o registro, o Brasil podera ser um desses pioneiros. O
momento da comemoragdo dos seus 500 anos parece o mais oportuno para que aceitemos mais
esse desafio e cuidemos de um patriménio ainda ndo consagrado, mas que diz muito do que
somos ¢ do que poderemos vir a ser num mundo globalizado.

Reitero a Vossa Exceléncia meus protestos de respeitosa consideragio,

Francisco Weffort
Ministro da Cultura

DECRETO N° 3.551
de 4 de agosto de 2000

Institui o registro de bens culturais de natureza imaterial que constituem patrimonio cultural brasileiro,

cria o programa nacional do patriménio imaterial ¢ da outras providéncias

O PRESIDENTE DA REPUBLICA, no uso da atribuigao que lhe confere o Artigo 84, inciso
IV, e tendo em vista o disposto no Artigo 14 da Lei n® 9.649, de 27 de maio de 1998,
Decreta:




Art, 1°, Fica instituido o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial que constituem

patrimoénio cultural brasileiro.

§ 1% Esse registro se fara em um dos seguintes livros:

I - Livro de Registro dos Saberes, onde serio inscritos conhecimentos e modos de fazer
enraizados no cotidiano das comunidades;

Il - Livro de Registro das Celebragoes, onde serdo inscritos rituais e festas que marcam a
vivéncia coletiva do trabalho, da religiosidade, do entretenimento e de outras praticas da vida social;

IIl - Livro de Registro das Formas de Expressio, onde serdo inscritas manifestagoes
literdrias, musicais, plasticas, cénicas e ludicas;

IV - Livro de Registro dos Lugares, onde serio inscritos mercados, feiras, santuarios, pragas

e demais espagos onde se concentram e reproduzem praticas culturais coletivas.

2°, A inscrigao num dos livros de registro terd sempre como referéncia a continuidade historica
: Ga

do bem e sua relevancia nacional para a memoria, a identidade e a formagio da sociedade brasileira.

§ 3°. Outros livros de registro poderao ser abertos para a inscrigae de bens culturais de
natureza imaterial que constituam patriménio cultural brasileiro e nio se enquadrem nos livros

definidos no paragrafo primeiro deste artigo.

Art. 2% S3o partes legitimas para provocar a instauragao do processo de registro:
I - o Ministro de Estado da Cultura;

11 - instituigoes vinculadas ao Ministério da Cultura;

III - Secretarias de Estado, de Municipio e do Distrito Federal;

IV - sociedades ou associagoes civis.

Art. 3°. As propostas para registro, acompanhadas de sua documentagio téenica, serao
dirigidas ao Presidente do Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional - Iphan, que

as submetera ao Conselho Consultivo do Patriménio Cultural.
§ 17. A instrugdo dos processos de registro sera supervisionada pelo Iphan.

§ 2°. A instrugao constara de descrigdo pormenorizada do bem a ser registrado,
acompanhada da documentagao correspondente, e devera mencionar todos os elementos que

lhe sejam culturalmente relevantes.

§ 3°. A instrugao dos processos podera ser feita por outros orgaos do Ministério da Cultura,
pelas unidades do Iphan ou por entidade, publica ou privada, que detenha conhecimentos
especificos sobre a matéria, nos termos do regulamento a ser expedido pelo Conselho

Consultivo do Patriménio Cultural.
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§ 4°. Ultimada a instrugdo, o Iphan emitird parecer acerca da proposta de registro e enviara
o processo ao Conselho Consultivo do Patriménio Cultural, para deliberagao.

§ 5°. O parecer de que trata o paragrafo anterior sera publicado no Didrie Oficial da
Unido, para eventuais manifestagoes sobre o registro, que deverao ser apresentadas ao
Conselho Consultivo do Patriménio Cultural no prazo de até trinta dias, contados da data de

publicagao do parecer.

Art. 4°. O processo de registro, ja instruido com as eventuais manifestagoes apresentadas,

sera levado i decisio do Conselho Consultivo do Patrimonio Cultural.

Art. 5°. Em caso de decisio favoravel do Conselho Consultivo do Patriménio Cultural, o
bem serd inscrito no livro correspondente e recebera o titulo de Patriménio Cultural do Brasil.

Paragrafo Gnico. Caberd ao Conselho Consultivo do Patriménio Cultural determinar a
abertura, quando for o caso, de novo Livro de Registro, em atendimento ao disposto nos
termos do § 3” do Artigo 1° deste decreto.

Art. 6°. Ao Ministério da Cultura cabe assegurar ao bem registrado:
I - documentagao por todos os meios técnicos admitidos, cabendo ao Iphan manter banco de
dados com o material produzido durante a instrugiao do processo.

I - ampla divulgagio e promogio.

Art. 7°, O Iphan fard a reavaliagdo dos bens culturais registrados, pelo menos a cada dez
anos, ¢ a encaminhard ao Conselho Consultivo do Patriménio Cultural para decidir sobre a
revalidagio do titulo de Patriménio Cultural do Brasil.

Pardgrafo tnico. Negada a revalidagio, sera mantido apenas o registro, como referéncia

cultural de seu tempo.

Art. 8°. Fica instituido, no dmbito do Ministério da Cultura, o Programa Nacional do
Patriménio Imaterial, visando a implementagdo de politica especifica de inventario,
referenciamento e valorizacao desse patriménio.

Paragrafo tnico. O Ministério da Cultura estabelecera, no prazo de noventa dias, as bases

para o desenvolvimento do Programa de que trata este artigo,
Art. 9°. Este Decreto entra em vigor na data de sua publicagio.
Brasilia, 4 de agosto de 2000; 179° da Independéncia e 112° da Republica.

Fernando Henrique Cardoso

Francisco Weffort




COLETANEA DE TEXTOS PUBLICADOS

POR OCASIAO DO LANCAMENTO DO PROGRAMA
NACIONAL DO PATRIMONIO IMATERIAL

em outubro de 2004,

CARTOGRAFIA CULTURAL

ArRTistico NACIONAL

O mapeamento cultural do Brasil ¢ tarefa inadiavel.

E

Identificar, iluminar, contemplar e, posteriormente, compartilhar com os brasileiros ¢
demais povos do mundo a rica pluralidade cultural e social que caracteriza a nagao brasileira,
faz parte da nossa consolidagio democratica e da missao planetaria que nos chama.

O langamento do Programa Nacional do Patriménio Imaterial, por parte do Instituto do
Patriménio Historico e Artistico Nacional, ¢ passo fundamental deste esforgo coletivo do
Ministério da Cultura do governo do Presidente Lula.

Este programa ¢ um dos fundamentos para a construgio da tio sonhada e idealizada

Cartografia Cultural Brasileira. Com ele, o governo langa um conjunto de diretrizes para a

20 PatrimOnio HisTORICO

preservagio coletiva do corpo e da alma brasileira.

Pensar em patriménio agora, € pensar com transcendéncia, alem das paredes, além dos

REVISTA

quintais, além das fronteiras. E incluir as gentes, os costumes, os sabores, os saberes.
Nio mais somente as edificagoes historicas, os sitios de pedra e cal.
Patriménio também ¢ o suor, o sonho, o som, a danga, o jeito, a ginga, a energia vital, e

todas as formas de espiritualidade da nossa gente. O intangivel, o imaterial.

E assim, a palavra transversalidade ganha novos significados com a ampliagao deste programa.
Para alcangar pulsagdo vital, ¢ fundamental que o Programa do Patriménio Imaterial 347
converse com os demais programas do Ministério da Cultura.
Cito especialmente 0 Monumenta; o Cultura Viva com seus Pontos de Cultura; o Programa
de Museus; o Projeto Pixinguinha; o Programa Brasileiro de Capoeira; as Industrias Criativas; o
Didlogo Entre as Civilizagbes; os editais de cinema e audiovisual; o Fome de Livros; a
recuperagio dos quilombos; e a criagio do Sistema Nacional de Cultura,
O dialogo deste programa do Iphan, devido a sua transcendéncia, se faz necessario tambem
com outros ministérios e instituigoes do governo, especialmente os das areas de Educagio,
Esporte, Turismo, Comunicagoes e os projetos de inclusao social e econémica.
O Iphan ja vem construindo o programa para o patrimonio imaterial brasileiro desde 2000.
Gragas a esse trabalho, a Arte Grifica Kusiwa dos indios Wajapi, do Amapa, recebeu da
Unesco o titulo de Obra-Prima do Patriménio Oral e Imaterial da Humanidade.
Mas a pauta ¢ extensa e o plano de voo ousado. As agdes de salvaguarda dos bens culturais
alcangam desde as Pancleiras de Goiabeiras, no Espirito Santo, até o artesanato do Bico de
Singeleza, de Alagoas. Estdo sendo inventariados os usos culinarios do feijao e da mandioca; as

celebragoes do boi como tema de festas populares; o barro e seus multiplos usos; a ceramica
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tradicional; as violas e os instrumentos de percussao; as referéncias culturais dos Povos
Indigenas do Alto Rio Negro; as Rotas da Alforria; e os costumes das populagdes da regiao do
Parque Nacional Grande Sertdo Veredas. Sem esquecer do Cirio de Nazaré e do Samba de Roda

do Recéncavo Baiano, ja reconhecidos como patriménio cultural do Brasil.

Gilberto Gil

Ministro da Cultura

NOVAS PERSPECTIVAS PARA A PRESERVAGAO

O Iphan preserva o patriménio cultural brasileiro desde 1937. Gragas ao trabalho dessa
instituicio, o Ministério da Cultura tem tornado acessiveis — a fruigio ¢ ao conhecimento de
sucessivas geragdes — importantes edificagdes, conjuntos urbanos, documentos escritos, obras
de arte, enfim, um sem nimero de objetos de imenso valor histérico, estético e social.

Entretanto, a consolidagio de uma politica cultural democratica exige a ampliagao do nosso
universo de atuagdo. E necessario contemplar a pluralidade social que caracteriza a nagao
brasileira. Além disso, ¢ inadiavel a tarefa de reconhecer e valorizar os aspectos da produgio
cultural em que as camadas populares, os diversos grupos étnicos e as nagoes indigenas tém
participagao inquestionavelmente visivel e efetiva. Este ¢ o caso das celebragoes, danga, musica,
literatura oral, artes graficas e conhecimentos tradicionais, entre outros.

Respondendo a essa urgente missao, o Programa Nacional do Patriménio Imaterial estabelece o
conjunto de diretrizes que efetivamente presidirao as agoes de salvaguarda dos bens imateriais
registrados no Brasil. A importancia desse passo ¢ muito grande, pois nao basta identificar o

que deve ser preservado: ¢ preciso saber como fazé-lo e ter os meios necessarios para isso.
PATRIMONIO INTEGRADO E PLURAL

Com a implantagio desta nova politica, completa-se — do ponto de vista da natureza dos bens
oficialmente protegidos — o trabalho que foi pioneiramente implantado pela preservagio do
patrimdnio material. O Brasil da um passo fundamental para preservar o patriménio, nio aos
pedagos, mas por inteiro e articuladamente: bens moveis, iméveis, materiais e imateriais,
abarcando a produgio cultural das elites, das camadas populares e dos diversos grupos étnicos
formadores da nagio.

Trata-se de um grande desafio cujo enfrentamento depende da agio concorrente da Unido,
dos Estados e dos Municipios. Mas ¢ sempre bom lembrar que as politicas de patriménio dizem
respeito as referéncias culturais da populagio, e nio a decisdes de Estado, tomadas a partir de
critérios téenicos e unilateralmente. Portanto, ha algo mais a salvaguardar e a valorizar neste
processo. Refiro-me a condigio de a populagio ter assegurada a possibilidade de ser

protagonista e parceira destas agoes.



RECURSOS PARA UM MUNDO MELHOR

Patriménio ¢, na origem, recurso: bens cujo uso constréi novos sentidos e utilidades. Ao serem
tombados (os de natureza material), ou registrados (os imateriais), tais bens passam a ter
reconhecido o interesse publico na salvaguarda desses recursos, para as geragoes presentes e
futuras. No mundo atual, essa declaragio de interesse pﬁbh’co ¢, na origem, a explicitagao de
seu interesse em termos internacionais. A globalizagio colocou o patriménio em uma esfera
mundial, como bem indica o fortalecimento das acoes desenvolvidas pela Unesco.

Portanto nio ¢ demais lembrar que, preservando o nosso patrimoénio, estamos contribuindo
para o enriquecimento cultural da humanidade e para a construgio de melhores condigoes de
vida para nds e para os nossos descendentes.

Esta ¢ a grande responsabilidade que assumimos, ao langarmos as sementes de uma politica

democratica na area do patriménio cultural.

Antonio Augusto Arantes Neto
Presidente do Iphan

PROGRAMA NACIONAL DO PATRIMONIO IMATERIAL

O Programa Nacional do Patriménio Imaterial /PNPI, instituido pelo Decreto n® 3.551,de 4
de agosto de 2000, viabiliza projetos de identificagio, reconhecimento, salvaguarda e promogio
da dimensao imaterial do patriménio cultural. Eum programa de fomento que busca
estabelecer parcerias com institui¢es dos governos federal, estadual ¢ municipal,
universidades, organizagdes nio-governamentais, agéncias de desenvolvimento e organizagbes

privadas ligadas a cultura, a pesquisa e ao financiamento.

OBJETIVOS

* Implementar politica de inventario, registro e salvaguarda de bens culturais de natureza imaterial.

* Contribuir para a preservagao da diversidade étnica e cultural do pais ¢ para a disseminagao
de informagdes sobre o patriménio cultural brasileiro a todos os segmentos da sociedade.

* Captar recursos e promover a constituicao de uma rede de parceiros com vistas a
preservagao, valorizagio ¢ ampliagao dos bens que compdem o patriménio cultural brasileiro.

* Incentivar e apoiar iniciativas e praticas de preservagio desenvolvidas pela sociedade.
DIRETRIZES DA POLITICA DE FOMENTO DO PNPI

* Promover a inclusio social e a melhoria das condigaes de vida de produtores e detentores do

patriménio cultural imaterial.
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* Ampliar a participagio dos grupos que produzem, transmitem e atualizam manifestagbes
culturais de natureza imaterial nos projetos de preservagio e valorizagio desse patriménio.

* Promover a salvaguarda de bens culturais imateriais por meio do apoio as condigbes materiais
que propiciam sua existéncia, bem como pela ampliagao do acesso aos beneficios gerados por
essa preservagao,

* Implementar mecanismos para a efetiva protecio de bens culturais imateriais em situagio de risco.
* Respeitar e proteger direitos difusos ou coletivos relativos a preservagio e ao uso do patriménio
cultural imaterial,

LINHAS DE AGAO

O PNPI financia, apoia e estimula, prioritariamente, projetos inseridos nas seguintes linhas

de acio:
Pesquisa, documentagdo e informagdo

* Realizagdo de pesquisas, levantamentos, mapeamentos ¢ inventarios.

* Apoio 4 instrugio de processos de Registro.

* Sistematizagdo de informagdes, constituicio e implantagio de banco de dados.

* Apoio a produgdo e conservagio de acervos documentais e etnogrificos, considerados fontes

fundamentais de informagio sobre o patriménio cultural imaterial.
Sustentabilidade

* Formulagao e implementagao de planos de salvaguarda de bens culturais inventariados ou
registrados.

* Estimulo e apoio a transmissao de conhecimentos entre produtores de bens e de
manilestagdes culturais de natureza imaterial.

* Incentivo a agoes de reconhecimento e valorizagio de detentores de conhecimentos e formas
de expressio tradicionais e apoio as condigoes sociais e materiais de continuidade destes
conhecimentos.

* Apoio a ages que visem a organizagdo comunitdria e gerencial de produtores ou detentores
de beps culturais.

* Apoio a agoes de melhoria das condigoes de produgio e circulagio de bens culturais
imateriais, numa perspectiva de preservagio do meio ambiente e de protecio de contextos
culturais especificos.

* Apoio a programas de desenvolvimento social e econémico que incluam e valorizem o
patriménio cultural imaterial das populagies envolvidas,

* Elaboragao de indicadores para acompanhamento e avaliagio de agdes de valorizagio e
salvaguarda do patriménio cultural imaterial.



Promogdo

* Divulgagio de agoes exemplares de identificagio, Registro e salvaguarda, visando a promogio
do entendimento da populagdo acerca dos objetivos e do sentido do PNPL

* Desenvolvimento de programas educativos com vistas a democratizagio e difusio do
conhecimento sobre o patriménio cultural brasileiro, em especial o de natureza imaterial.

* Agoes de sensibilizagio da populagio para a importancia do patriménio cultural imaterial na
formacdo da sociedade brasileira.

* AgBes de divulgagio e promogao de bens culturais imateriais registrados ou inventariados.
Capacitagao

* Formagao e capacitagao de agentes para identificacio, reconhecimento e apoio a salvaguarda
do patriménio cultural imaterial.

* Apoio a instituigoes e centros de formagao para a realizagio de agoes de capacitagio e de
desenvolvimento metodoldgico no campo da preservagio e transmissio de conhecimentos

tradicionais.
Exemplos de projetos financiados pelo PNPI

* Inventario Celebragoes e Saberes da Cultura Popular — desenvolvido pelo Centro Nacional de
Folclore e Cultura Popular, estrutura-se segundo quatro grandes linhas de abordagem de nossa
diversidade cultural: os usos culinarios do feijao e da mandioca, as celebragdes que tém o boi
como tema, o barro e a ceramica tradicional e as formas de expressio proporcionadas pelas
violas e instrumentos de percussio.

* Planos de salvaguarda dos bens culturais registrados — o Oficio das Paneleiras de Goiabeiras, no
Espirito Santo, e a Arte Grafica Kusiwa dos indios Wajapi, do Amapa.

* Projeto Multiculturalismo em situagdo urbana — inventario de referéncias culturais na regiao do
bairro do Bom Retiro, desenvolvido pelo Iphan em parceria com o Departamento de
Patriménio Histérico do Municipio de Sao Paulo.

* Referéncias Culturais dos Povos Indigenas do Alto Rio Negro/AM — inventario junto a populagoes
indigenas da regio, desenvolvido pelo Iphan em parceria com a Federagio das Organizagoes
Indigenas do Rio Negro e com o Instituto Socioambiental.

* Rotas da Alforria — trajetérias da populagao afro-descendente na regido de Cachoeira/BA — projeto de
desenvolvimento integrado desenvolvido pelo Iphan em parceria com varias instituiges locais.
* Referéncias culturais das populagdes da regido do Parque Nacional Grande Sertdo Veredas/ MG —
inventario programado pelo Iphan em parceira com a Funatura, organizagio nao-governamental
responsavel pela gestio do parque.

* Projetos de Inventdrios de Referéncias Culturais em 15 estados brasileiros, sob a responsabilidade

de Superintendéncias Regionais do Iphan.
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OUTROS INSTRUMENTOS DA POLITICA DE PRESERVACAO
DO PATRIMONIO CULTURAL IMATERIAL BRASILEIRO

REGISTRO DE BENS CULTURAIS DE NATUREZA IMATERIAL

Instituido pelo Decreto n® 3.551, de 4 de agosto de 2000, o Registro € o instrumento legal
para reconhecimento e valorizagao do patriménio cultural imaterial brasileiro. Os bens
registrados sdo inscritos nos Livros de Registro dos Saberes, das Celebragoes, das Formas de

EXPTESS§0 e dos I_,ugarcs‘

* Os saberes ou modos de fazer sio atividades desenvolvidas por atores sociais conhecedores de
técnicas e de matérias-primas que identificam um grupo social ou uma localidade.

* As celebragdes sio ritos e festividades associados a religiosidade, a civilidade e aos ciclos do
calendario, que participam fortemente da producio de sentidos especificos de Iugar e de
territorio,

* As formas de expressdo sao formas nao-lingiiisticas de comunicagao associadas a

determinado grupo social ou regiao, traduzidas em manifestagdes musicais, cénicas, plasticas,
ludicas ou literarias,

* Lugares sao espagos apropriados por praticas e atividades de naturezas variadas, tanto

cotidianas quanto excepcionais, que constituem referéncia para a populagdo.

O Registro tem sempre como referéncia a continuidade historica do bem cultural e sua
relevincia para a memoria, identidade e formagao da sociedade brasileira. Institui o
compromisso do Estado em documentar, salvaguardar e produzir conhecimento sobre esse
bem. As propostas de Registro devem ser sempre coletivas e ter a anuéncia dos grupos
envolvidos. Essa forma de reconhecimento e valorizagio contempla o carater dinimico dos

bens culturais imateriais e por isso o Registro deve ser releito pe.riodicamentc:.

INVENTARIO NACIONAL DE
RerFerRENciAS CULTURAIS — INRC

O INRC tem como objetivo produzir conhecimento sobre os dominios da vida social aos quais
sio atribuidos sentidos e valores e que, portanto, constituem marcos e referéncias de
identidade para determinado grupo social. Contempla, além das categorias estabelecidas no
Registro, edificagbes associadas a certos usos, a significagoes historicas e a imagens urbanas,
independentemente de sua qualidade arquitetonica ou artistica.

A delimitacao da area do inventario ocorre em fungio das referéncias culturais presentes
num determinado territério. Essas areas podem ser reconhecidas em diferentes escalas, ou seja,
podem corresponder a uma vila, a um bairro, a uma zona ou mancha urbana, a uma regiao

geografica culturalmente diferenciada ou mesmo a um conjunto de segmentos territoriais.



PLANOS DE SALVAGUARDA

Salvaguardar um bem cultural de natureza imaterial ¢ apoiar sua continuidade de modo
sustentavel. E atuar no sentido da melhoria das condigdes sociais e materiais de transmissio e
reprodugio que possibilitam sua existéncia.

O conhecimento gerado durante os processos de inventario e Registro ¢ 0 que permite
identificar de modo bastante preciso as formas mais adequadas de salvaguarda. Essas formas
podem ir desde a ajuda financeira a detentores de saberes especificos com vistas a sua transmissdo,

até, por exemplo, a organizagio comunitaria ou a facilitagio de acesso a matérias primas.

BENS CULTURAIS DE NATUREZA IMATERIAL

g *
* Bens registrados 4
* Processos de registro em andamento 13
* Inventarios realizados 7
* Inventarios em andamento 28

* Obra-prima do Patriménio Oral e Imaterial da Humanidade 1

* Bens registrados ate dezembro de 2004

Oficio das Paneleiras de Goiabeiras, Vitoria/ES, registrado no Livro dos Saberes, em dezembro
de 2002,

Arte Grdfica Kusiwa, pintura corporal dos indios Wajapi, Amapa, registrado no Livro das Formas
de Expressio, em dezembro de 2002.

Cirio de Nazaré, Belém/PA, registrado no Livro das Celebragoes, em setembro de 2004,

Samba de Roda no Reconcavo Baiano, Bahia, registrado no Livro das Formas de Expressao, em
setembro de 2004,

Oficio das Baianas do Acarajé, Bahia, no Livro dos Saberes, em dezembro de 2004,

Viola-de-Cocho, Mato Grosso ¢ Mato Grosso do Sul, em dezembro de 2004, no Livro dos
Modos de Fazer.

ExPOSICAO DE MOTIVOS QUE ACOMPANHA O
ENCAMINHAMENTO DA CONVENGAO PARA SALVAGUARDA
DO PATRIMONIO CULTURAL IMATERIAL.

Excelentissimo Senhor Presidente da Republica,

1. Elevamos a consideragdo de Vossa Exceléncia a anexa Convengio para a Salvaguarda do

Patriménio Cultural Imaterial, celebrada em Paris, em 17 de outubro de 2003, por ocasido da
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32 * Sessio da Conferéncia Geral da Organizagio das Nages Unidas para a Educagdo, a
Ciéncia e a Cultura (Unesco).

2. Trata-se de um importante instrumento internacional, em cuja negociagdo o Brasil
desempenhou importante papel, tendo em vista dispor nosso pais, desde 2000, do Registro de
Bens Culturais de Natureza Imaterial ¢ do Programa Nacional do Patriménio Imaterial,

criados pelo Decreto n® 3551, de 4 de agosto daquele ano.

3. A Convengio define o conceito de patriménio imaterial como o conjunto de “praticas,
representagoes, expressoes, conhecimentos e técnicas — junto com os instrumentos, objetos,
artefatos e espagos culturais que Ihes sdo inerentes — que as comunidades, os grupos e em
alguns casos os individuos reconhecem como parte integrante de seu patrimonio cultural” e
vem somar-se a outros instrumentos internacionais de carater multilateral destinados a
preservagio do patriménio cultural e natural da humanidade, especialmente como a
Convengio para a Protegio do Patriménio Mundial, Cultural e Natural, de 1972. Além disso,
reforga, no campo do direito normativo, a crescente preocupagio da comunidade

internacional com a defesa da diversidade cultural e do desenvolvimento sustentavel.

4. A exemplo da Convengao para a Protegao do Patriménio Mundial, a presente
Convengio cria mecanismos de implementagao de seus dispositivos, nomeadamente a
Assembléia Geral dos Estados Partes e o Comité Intergovernamental para a Salvaguarda do
Patrimdnio Cultural Imaterial. E criado também um Fundo para a Salvaguarda do Patriménio
Cultural Imaterial, para o qual os Estados Partes se obrigam a contribuir a cada dois anos,

com um valor minimo a ser definido por ocasiao da | Assembléia Geral dos Estados Partes.

5. A Convengio define ainda os deveres dos Estados Partes no sentido da salvaguarda do
patriménio cultural imaterial e estabelece uma Lista representativa do patriménio cultural
imaterial da humanidade, que incorporara os elementos proclamados Obras Primas do
Patriménio Oral e Imaterial da Humanidade, entre os quais ja se encontra uma obra
brasileira: a arte grafica Kusiwa, feita pelos indios Wajapi. O Samba sera candidato a Il
Proclamagcio, a ser anunciada em julho de 2005. Finalmente, o instrumento estabelece
principios gerais para a implementagdo de mecanismos de cooperagio e assisténcia
internacionais, voltados para programas, projetos e atividades de salvaguarda do patrimoénio

cultural imaterial.

6. A Convengio entrara em vigor depois que 30 paises signatarios depositarem junto a
Unesco seus instrumentos de ratificagio. Tendo em vista a importancia da contribuigao
brasileira no processo de negociagio do instrumento, bem como do tema da diversidade
cultural na agenda de nossa politica externa, seria extremamente positivo para o Brasil estar

entre o primeiros paises do Mundo a ratificar a Convengio.



7. Sendo assim, com vistas ao encaminhamento da aludida Convengdo a apreciagao do Poder
Legislativo, submetemos a Vossa Exceléncia projeto de Mensagem ao Congresso Nacional,

juntamente com copias auténticas do Acordo e seu texto traduzido para o portugués.
Respeitosamente,

Celso Luiz Nunes Amorim

Gilberto Passos Gil Moreira

Ministro de Estado das Relagbes Exteriores
Ministro de Estado da Cultura

CONVENGCAO PARA A SALVAGUARDA DO PATRIMONIO
CULTURAL IMATERIAL

Paris, 17 de outubro de 2003

MISC/2003/CLT/CH/ 14 3

A Conferéncia Geral da Organizagio das Nagoes Unidas para a Educagio, a Ciéncia e a
Cultura, doravante denominada “Unesco”, em sua 32" sessdo, realizada em Paris do dia 29 de
setembro ao dia 17 de outubro de 2003,

Referindo-se aos instrumentos internacionais existentes em matéria de direitos humanos, em
particular a Declaragao Universal dos Direitos Humanos de 1948, ao Pacto Internacional dos
Direitos Econdmicos, Sociais e Culturais, de 1966, e ao Pacto Internacional dos Direitos Civis
e Politicos, de 1966,

Considerando a importancia do patriménio cultural imaterial como fonte de diversidade
cultural e garantia de desenvolvimento sustentavel, conforme destacado na Recomendagio da
Unesco sobre a salvaguarda da cultura tradicional e popular, de 1989, bem como na Declaragio
Universal da Unesco sobre a Diversidade Cultural, de 2001, e na Declaragio de Istambul, de
2002, aprovada pela Terceira Mesa Redonda de Ministros da Cultura,

Considerando a profunda interdependéncia que existe entre o patriménio cultural imaterial e
o patriménio material cultural e natural,

Reconhecendo que os processos de globalizagio e de transformagio social, 20 mesmo tempo
em que criam condigbes propicias para um didlogo renovado entre as comunidades, geram
também, da mesma forma que o fendmeno da intolerincia, graves riscos de deterioragio,
desaparecimento e destruigao do patriménio cultural imaterial, devido em particular a falta de
meios para sua salvaguarda,

Consciente da vontade universal e da preocupagao comum de salvaguardar o patrimdnio
cultural imaterial da humanidade,

Reconhecendo que as comunidades, em especial as indigenas, os grupos e, em alguns casos, os
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individuos desempenham um importante papel na produgio, salvaguarda, manutengio e
recriagio do patriménio cultural imaterial, assim contribuindo para enriquecer a diversidade
cultural e a criatividade humana,

Observando o grande alcance das atividades da Unesco na elaboragio de instrumentos
normativos para a protegio do patriménio cultural, em particular a Convengdo para a Protegio
do Patriménio Mundial, Cultural e Natural de 1972,

Observando também que nio existe ainda um instrumento multilateral de cardter vinculante
destinado a salvaguardar o patriménio cultural imaterial,

Considerando que os acordos, recomendag6es e resolugoes internacionais existentes em
matéria de patriménio cultural e natural deveriam ser enriquecidos e complementados
mediante novas disposigoes relativas ao patrimonio cultural imaterial,

Considerando a necessidade de conscientizagdo, especialmente entre as novas geragoes, da
importancia do patriménio cultural imaterial e de sua salvaguarda,

Considerando que a comunidade internacional deveria contribuir, junto com os Estados Partes
na presente Convengao, para a salvaguarda desse patriménio, com um espirito de cooperagio
e ajuda mutua,

Recordando os programas da Unesco relativos ao patriménio cultural imaterial, em particular
a Proclamagio de Obras Primas do Patriménio Oral e Imaterial da Humanidade,

Considerando a inestimavel fungdo que cumpre o patriménio cultural imaterial como fator de
aproximagao, intercimbio e entendimento entre os seres humanos,

Aprova neste dia dezessete de outubro de 2003 a presente Convengao.
I. DISPOSICOES GERAIS
Artigo 1: Finalidades da Convengdo
A presente Convengao tem as seguintes finalidades:
a) a salvaguarda do patriménio cultural imaterial;
b) o respeito ao patriménio cultural imaterial das comunidades, grupos e individuos envolvidos;
¢) a conscientizagio no plano local, nacional e internacional da importincia do patriménio
cultural imaterial e de seu reconhecimento reciproco;
d) a cooperagio e a assisténcia internacionais.
Artigo 2: Definigoes

Para os fins da presente Convengao,

1. Entende-se por “patriménio cultural imaterial” as praticas, representagdes, expressoes,

conhecimentos e téenicas - junto com os instrumentos, objetos, artefatos e lugares culturais



que lhes sio associados - que as comunidades, os grupos e, em alguns casos, os individuos
reconhecem como parte integrante de seu patrimoénio cultural. Este patrimonio cultural
imaterial, que se transmite de geracio em geragao, ¢ constantemente recriado pelas
comunidades ¢ grupos em funcio de seu ambiente, de sua interagio com a natureza e de sua
historia, gerando um sentimento de identidade e continuidade e contribuindo assim para
promover o respeito a diversidade cultural e a criatividade humana. Para os fins da presente
Convengao, sera levado em conta apenas o patriménio cultural imaterial que seja compativel
com os instrumentos internacionais de direitos humanos existentes e com os imperativos de

respeito mutuo entre comunidades, grupos e individuos, ¢ do desenvolvimento sustentavel.

2. O “patriménio cultural imaterial”, conforme definido no paragrafo 1 acima, se manifesta em
particular nos seguintes campos:

a) tradigoes e expressoes orais, incluindo o idioma como veiculo do patriménio cultural
imaterial;

b) expressoes artisticas;

¢) praticas sociais, rituais e atos festivos;

d) conhecimentos e praticas relacionados a natureza e ao universo;

e) técnicas artesanais tradicionais.

3. Entende-se por “salvaguarda” as medidas que visam garantir a viabilidade do patriménio
cultural imaterial, tais como a identificagio, a documentagdo, a investigago, a preservagao, a
protecdo, a promogao, a valorizagio, a transmissao — essencialmente por meio da educagio

formal e nao-formal - e revitalizagdo deste patriménio em seus diversos aspectos.

4. A expressao “Estados Partes” designa os Estados vinculados pela presente Convengio e entre

os quais a presente Convengao esta em vigor.

5. Esta Convengao se aplica mutatis mutandis aos territorios mencionados no Artigo 33 que se
tornarem Partes na presente Convengio, conforme as condigoes especificadas no referido

Artigo. A expressio “Estados Partes” se referira igualmente a esses territorios.
Artigo 3: Relagdo com outros instrumentos internacionais

Nenhuma disposigio da presente Convengio podera ser interpretada de tal maneira que:

a) modifique o estatuto ou reduza o nivel de protegao dos bens declarados patriménio mundial
pela Convengao para a Protegao do Patriménio Mundial, Cultural e Natural de 1972, ao qual
esta diretamente associado um elemento do patriménio cultural imaterial; ou

b) afete os direitos e obrigagoes dos Estados Partes em virtude de outros instrumentos
internacionais relativos aos direitos de propriedade intelectual ou a utilizagio de recursos

bioldgicos e ecologicos dos quais sio partes.
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Il. OrRGA0oS DA CONVENGAO
Artigo 4: Assembléia Geral dos Estados Partes

1. Fica estabelecida uma Assembléia Geral dos Estados Partes, doravante denominada

“Assembléia Geral”, que serd o 6rgao soberano da presente Convengao.

2. A Assembléia Geral realizara uma sessao ordinaria a cada dois anos. Podera reunir-se em carater
extraordindrio quando assim o decidir, ou quando receber uma petigio em tal sentido do Comité
Intergovernamental para a Salvaguarda do Patrim6nio Cultural Imaterial ou de, no minimo, um
ter¢o dos Estados Partes.

3. A Assembléia Geral aprovara seu proprio Regulamento Interno,

Artigo 5: Comité Intergovernamental para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial

1. Fica estabelecido junto a Unesco um Comité Intergovernamental para a Salvaguarda do
Patriménio Cultural Imaterial, doravante denominado “o Comité”. O Comité sera integrado por
representantes de 18 Estados Partes, a serem eleitos pelos Estados Partes constituidos em Assembléia

Geral, tao logo a presente Convengao entrar em vigor, conforme o disposto no Artigo 34.

2. O nimero de Estados membros do Comité aumentara para 24, tio logo o numero de

Estados Partes na Convengio chegar a 50.
Artigo 6: Eleicao e mandato dos Estados membros do Comité

1. A eleigio dos Estados membros do Comité devera obedecer aos principios de distribuicao

geografica e rotagio eqiiitativas.

2. Os Estados Partes na Convengdo, reunidos em Assembléia Geral, elegerio os Estados

membros do Comité para um mandato de quatro anos.

3. Contudo, o mandato da metade dos Estados membros do Comité eleitos na primeira eleigao
sera somente de dois anos. Os referidos Estados serdo designados por sorteio no curso da
primeira eleigao.

4. A cada dois anos, a Assembléia Geral renovara a metade dos Estados membros do Comité,

5. A Assembléia Geral elegera também quantos Estados membros do Comité sejam necessarios

para preencher vagas existentes,



6. Um Estado membro do Comité nio podera ser eleito por dois mandatos consecutivos.

7. Os Estados membros do Comité designarao, para seus representantes no Comité, pessoas

qualificadas nos diversos campos do patriménio cultural imaterial.
Artigo 7: Fungées do Comité

Sem prejuizo das demais atribuicdes conferidas pela presente Convengio, as fungdes do Comité
serdo as seguintes:
a) promover os objetivos da Convengio, fomentar e acompanhar sua aplicagio;
b) oferecer assessoria sobre as melhores praticas e formular recomendagoes sobre medidas que
visem a salvaguarda do patriménio cultural imaterial;
c) preparar e submeter a aprovagio da Assembléia Geral um projeto de utilizagio dos recursos
do Fundo, em conformidade com o Artigo 25;
d) buscar meios de incrementar seus recursos e adotar as medidas necessarias para tanto, em
conformidade com o Artigo 25;
¢) preparar e submeter a aprovagao da Assembléia Geral diretrizes operacionais para a aplicagio
da Convengio;
f) em conformidade com o Artigo 29, examinar os relatérios dos Estados Partes e elaborar um
resumo destes relatorios, destinado a Assembléia Geral;
g) examinar as solicitagoes apresentadas pelos Estados Partes e decidir, de acordo com
critérios objetivos de selegio estabelecidos pelo proprio Comité e aprovados pela Assembléia
Geral, sobre:

i) inscrigoes nas listas e propostas mencionadas nos Artigos 16, 17 ¢ 18;

ii) prestagao de assisténcia internacional, em conformidade com o Artigo 22.
Artigo 8: Métodos de trabalho do Comité

1. O Comité sera responsavel perante a Assembléia Geral, diante da qual prestara contas de
todas as suas atividades e decisdes.

2. O Comité aprovara seu Regulamento Interno por uma maioria de dois tergos de seus

membros.

3. O Comité podera criar, em carater temporario, os orgaos consultivos ad hec que julgue

necessarios para o desempenho de suas fungGes.

4. O Comité podera convidar para suas reunides qualquer organismo publico ou privado, ou
qualquer pessoa fisica de comprovada competéncia nos diversos campos do patriménio cultural

imaterial, para consulta-los sobre questoes especificas.
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Artigo 9: Certificagdo das organizagdes de carater consultivo

1. O Comité propora a Assembléia Geral a certificagdo de organizagdes ndo-governamentais de
comprovada competéncia no campo do patrimonio cultural imaterial. As referidas organiza¢oes

exercerao fungoes consultivas perante o Comite.

2. O Comité também propora a Assembléia Geral os critérios e modalidades pelos quais essa

certificacdo sera regida.
Artigo 10: Secretariado
1. O Comité sera assessorado pelo Secretariado da Unesco.

2. O Secretariado preparara a documentagio da Assembléia Geral e do Comite, bem como o
projeto da ordem do dia de suas respectivas reunioes, ¢ assegurard o cumprimento das decisoes

de ambos os orgaos.

I1l. SALVAGUARDA DO PATRIMONIO CULTURAL IMATERIAL
NO PLANO NACIONAL

Artigo 11: Fungdes dos Estados Partes

Cabera a cada Estado Parte:

a) adotar as medidas necessarias para garantir a salvaguarda do patriménio cultural imaterial
presente em seu territorio;

b) entre as medidas de salvaguarda mencionadas no paragrafo 3 do Artigo 2, identificar e
definir os diversos elementos do patriménio cultural imaterial presentes em seu territorio,
com a participagao das comunidades, grupos e organizagoes nao-governamentais

pcrlincntcs.
Artigo 12: Inventdrios

1. Para assegurar a identificagdo, com fins de salvaguarda, cada Estado Parte estabelecera um ou
mais inventarios do patriménio cultural imaterial presente em seu territorio, em conformidade
com seu proprio sistema de salvaguarda do patriménio. Os referidos inventarios serdo

atualizados regularmente.

2. Ao apresentar seu relatorio peribdico ao Comité, em conformidade com o Artigo 29, cada

Estado Parte prestara informagdes pertinentes em relagio a esses inventarios.



Artigo 13: Outras medidas de salvaguarda

Para assegurar a salvaguarda, o desenvolvimento e a valorizagio do patriménio cultural
imaterial presente em seu territorio, cada Estado Parte empreendera esforgos para:
a) adotar uma politica geral visando promover a funcio do patriménio cultural imaterial na
sociedade e integrar sua salvaguarda em programas de planejamento;
b) designar ou criar um ou vérios organismos competentes para a salvaguarda do patriménio
cultural imaterial presente em seu territério;
¢) fomentar estudos cientificos, técnicos e artisticos, bem como metodologias de pesquisa, para
a salvaguarda eficaz do patriménio cultural imaterial, e em particular do patriménio cultural
imaterial que se encontre em perigo;
d) adotar as medidas de ordem juridica, técnica, administrativa e financeira adequadas para:
i) favorecer a criagio ou o fortalecimento de institui¢oes de formagio em gestio do
patrimonio cultural imaterial, bem como a transmissao desse patriménio nos foros e lugares
destinados a sua manifestacio e expressio;
ii) garantir o acesso ao patriménio cultural imaterial, respeitando a0 mesmo tempo os
costumes que regem o acesso a determinados aspectos do referido patriménio;
iii) criar instituigoes de documentagio sobre o patriménio cultural imaterial e facilitar o

acesso a elas.
Artigo 14: Educagdo, conscientizagdo e fortalecimento de capacidades

Cada Estado Parte se empenhara, por todos os meios oportunos, no sentido de:
a) assegurar o reconhecimento, o respeito e a valorizagio do patriménio cultural imaterial na
sociedade, em particular mediante:

i) programas educativos, de conscientizagao e de disseminagio de informagdes voltadas para
o piblico, em especial para os jovens;

ii) programas educativos ¢ de capacitagio especificos no interior das comunidades e dos grupos
envolvidos; _

iii) atividades de fortalecimento de capacidades em matéria de salvaguarda do patriménio
cultural imaterial, e especialmente de gestdo e de pesquisa cientifica; e

iv) meios nao-formais de transmissio de conhecimento;
b) manter o publico informado das ameagas que pesam sobre esse patriménio e das atividades
realizadas em cumprimento da presente Convengio;
¢) promover a educagdo para a protegio dos espagos naturais e lugares de memoria, cuja

existéncia ¢ indispensével para que o patriménio cultural imaterial possa se expressar.
Artigo 15: Participagdo das comunidades, grupos e individuos

No quadro de suas atividades de salvaguarda do patriménio cultural imaterial, cada Estado
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Parte devera assegurar a participagao mais ampla possivel das comunidades, dos grupos ¢,
quando cabivel, dos individuos que criam, mantém e transmitem esse patriménio e associd-los

ativamente a gestio do mesmo.

IV. SALVAGUARDA DO PATRIMONIO CULTURAL IMATERIAL
NO PLANO INTERNACIONAL

Artigo 16: Lista representativa do patrimonio cultural imaterial da humanidade

1. Para assegurar maior visibilidade do patriménio cultural imaterial, aumentar o grau de
conscientizagio de sua importincia, e propiciar formas de didlogo que respeitem a diversidade
cultural, o Comité, por proposta dos Estados Partes interessados, criard, mantéra atualizada e

publicard uma Lista representativa do patriménio cultural imaterial da humanidade,

2. O Comité elaborara e submetera a aprovagio da Assembléia Geral os critérios que regerao o

estabelecimento, a atualizagio e a publicagio da referida Lista representativa.
Artigo 17: Lista do patriménio cultural imaterial que requer medidas urgentes de salvaguarda

1. Com vistas a adotar as medidas adequadas de salvaguarda, o Comité criara, mantera atualizada
e publicara uma Lista do patriménio cultural imaterial que necessite medidas urgentes de

salvaguarda, e inscrevera esse patriménio na Lista por solicitagio do Estado Parte interessado.

2. O Comité elaboraré ¢ submetera a aprovagio da Assembléia Geral os critérios que regerao o

estabelecimento, a atualizagdo e a publicagio dessa Lista.

3, Em casos de extrema urgéncia, assim considerados de acordo com critérios objetivos
aprovados pela Assembléia Geral, por proposta do Comité, este ultimo, em consulta com o
Estado Parte interessado, podera inscrever um elemento do patriménio em questio na lista
mencionada no paragrafo 1.

Artigo 18: Programas, projetos e ati vidades de salvaguarda do patrimonio cultural imaterial

1. Com base nas propostas apresentadas pelos Estados Partes, ¢ em conformidade com os
critérios definidos pelo Comité ¢ aprovados pela Assembléia Geral, o Comité selecionara
periodicamente e promovera os programas, projetos e atividades de dmbito nacional, sub-
regional ou regional para a salvaguarda do patriménio que, no seu entender, reflitam de modo
mais adequado os principios e objetivos da presente Convengdo, levando em conta as

necessidades especiais dos paises em desenvolvimento.



2. Para tanto, o Comité recebera, examinara e aprovara as solicitagbes de assisténcia

internacional formuladas pelos Estados Partes para a elaboragio das referidas propostas.

3. O Comité acompanhara a execugio dos referidos programas, projetos e atividades por meio
da disseminagio das melhores priticas, segundo modalidades por ele definidas.

V. COOPERACAO E ASSISTENCIA INTERNACIONAIS
Artigo 19: Cooperagao

1. Para os fins da presente Convengdo, cooperagio internacional compreende em particular o
intercambio de informagdes e de experiéncias, iniciativas comuns, e a criagio de um
mecanismo para apoiar os Estados Partes em seus esforgos para a salvaguarda do patriménio

cultural imaterial,

2. Sem prejuizo para o disposto em sua legislagio nacional nem para seus direitos e praticas
consuetudinarias, os Estados Partes reconhecem que a salvaguarda do patriménio cultural
imaterial ¢ uma questao de interesse geral para a humanidade ¢ neste sentido se comprometem

a cooperar no plano bilateral, sub-regional, regional ¢ internacional.
Artigo 20: Objetivos da assisténcia internacional

A assisténcia internacional podera ser concedida para os seguintes objetivos:

a) salvaguarda do patriménio que figure na lista de elementos do patriménio cultural imaterial
que necessite medidas urgentes de salvaguarda;

b) realizacdo de inventarios, em conformidade com os Artigos 11 e 12;

€) apoio a programas, projetos e atividades de dmbito nacional, sub-regional e regional
destinados a salvaguarda do patriménio cultural imaterial;

d) qualquer outro objetivo que o Comité julgue necessario.
Artigo 21: Formas de assisténcia internacional

A assisténcia concedia pelo Comité a um Estado Parte sera regulamentada pelas diretrizes
operacionais previstas no Artigo 7 e pelo acordo mencionado no Artigo 24, e podcré assumir
as seguintes formas:

a) estudos relativos aos diferentes aspectos da salvaguarda;

b) servigos de especialistas e outras pessoas com experiéncia pratica em patriménio cultural
imaterial;

¢) capacitagio de todo o pessoal necessirio;
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d) elaboracao de medidas normativas ou de outra natureza;

e) criagao e utilizagio de infraestruturas;

f) aporte de material e de conhecimentos especializados;

g) outras formas de ajuda financeira e técnica, podendo incluir, quando cabivel, a concessio de

empréstimos com baixas taxas de juros e doagdes.

Artigo 22: Requisitos para a prestagdo de assisténcia internacional

1. O Comité definir o procedimento para examinar as solicitagGes de assisténcia internacional
e determinard os elementos que deverdo constar das solicitagdes, tais como medidas previstas,

intervencoes necessarias e avaliagio de custos.

2. Em situagbes de urgéncia, a solicitagio de assisténcia serd examinada em carater de

prioridade pelo Comité.
3. Para tomar uma decisdo, o Comité realizard os estudos e as consultas que julgar necessarios.
Artigo 23: Solicitagdes de assisténcia internacional

1. Cada Estado Parte podera apresentar ao Comité uma solicitagio de assisténcia internacional

para a salvaguarda do patriménio cultural imaterial presente em seu territorio.

2. Uma solicitagio no mesmo sentido poderd também ser apresentada conjuntamente por dois
ou mais Estados Partes.

3. Na solicitagio, deverdo constar as informagoes mencionados no paragrafo 1 do Artigo 22,

bem como a documentagao necessaria.
Artigo 24: Papel dos Estados Partes beneficidrios

1. Em conformidade com as disposigdes da presente Convengio, a assisténcia internacional

concedida sera regida por um acordo entre o Estado Parte beneficidrio e o Comité.

2. Como regra geral, o Estado Parte beneficiirio deverd, na medida de suas possibilidades,
compartilhar os custos das medidas de salvaguarda para as quais a assisténcia internacional

foi concedida.

3. O Estado Parte beneficiario apresentard ao Comité um relatorio sobre a utilizagdo da

assisténcia concedida com a finalidade de salvaguarda do patriménio cultural imaterial.



VIi. FUNDO DO PATRIMONIO CULTURAL IMATERIAL
Artigo 25: Natureza e recursos do Fundo

1. Fica estabelecido um *Fundo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial”,

doravante denominado “o Fundo”.

2. O Fundo serd constituido como fundo fiduciario, em conformidade com as disposigoes do

Regulamento Financeiro da Unesco.

3. Os recursos do Fundo serio constituidos por:
a) contribui¢oes dos Estados Partes;
b) recursos que a Conferéncia Geral da Unesco alocar para esta finalidade;
¢) aportes, doagoes ou legados realizados por:
i) outros Estados;
ii) organismos e programas do sistema das Nagoes Unidas, em especial o Programa das
Nagoes Unidas para o Desenvolvimento, ou outras organizacoes internacionais;
iii) organismos publicos ou privados ou pessoas fisicas;
d) quaisquer juros devidos aos recursos do Fundo;
e) produto de coletas e reccitas aferidas em eventos organizados em beneficio do Fundo;
f) todos os demais recursos autorizados pelo Regulamento do Fundo, que o Comité elaborard,

4. A utilizagio dos recursos por parte do Comité sera decidida com base nas orientagbes
formuladas pela Assembléia Geral.

5. O Comité podera aceitar contribuiges ou assisténcia de outra natureza oferecidos com fins
gerais ou especificos, vinculados a projetos concretos, desde que os referidos projetos tenham
sido por ele aprovados.

6. As contribuigdes ao Fundo nio poderio ser condicionadas a nenhuma exigéncia politica,
econdmica ou de qualquer outro tipo que seja incompativel com os objetivos da presente

Convengao.
Artigo 26: Contribuicdes dos Estados Partes ao Fundo

1. Sem prejuizo de outra contribui¢ao complementar de cariter voluntério, os Estados Partes
na presente Convengdo se obrigam a depositar no Fundo, no minimo a cada dois anos, uma
contribuigdo cuja quantia, calculada a partir de uma porcentagem uniforme aplicavel a todos
os Estados, sera determinada pela Assembléia Geral. Esta decisdo da Assembléia Geral serd
tomada por maioria dos Estados Partes presentes e votantes, que ndo tenham feito a
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declaragio mencionada no paragrafo 2 do presente Artigo. A contribuigio de um Estado Parte
nio poderd, em nenhum caso, exceder 1% da contribuigio desse Estado ao Orgamento

Ordinario da Unesco.

2. Contudo, qualquer dos Estados a que se referem o Artigo 32 ou o Artigo 33 da presente
Convengio podera declarar, no momento em que depositar seu instrumento de ratificagao,
aceitagdo, aprovago ou adesio, que nio se considera obrigado pelas disposi¢oes do paragrafo

1 do presente Artigo.

3. Qualquer Estado Parte na presente Convengao que tenha formulado a declaragao
mencionada no paragrafo 2 do presente Artigo se esforgara para retirar tal declaragao
mediante uma notificagio ao Diretor Geral da Unesco. Contudo, a retirada da declaragao so
tera efeito sobre a contribui¢ao devida pelo Estado a partir da data da abertura da sessao

subseqiiente da Assembléia Geral.

4. Para que o Comité possa planejar com eficiéncia suas atividades, as contribuigdes dos
Estados Partes nesta Convengao que tenham feito a declaragao mencionada no paragrafo 2 do
presente Artigo deverdo ser efetuadas regularmente, no minimo a cada dois anos, e deverdo
ser de um valor o mais préximo possivel do valor das contribuigées que esses Estados

deveriam se estivessem obrigados pelas disposigoes do paragrafo 1 do presente Artigo.

5. Nenhum Estado Parte na presente Convengio, que esteja com pagamento de sua
contribui¢do obrigatéria ou voluntiria para 0 ano em curso ¢ o ano civil imediatamente
anterior em atraso, podera ser eleito membro do Comité. Essa disposigao nao se aplica a
primeira eleicio do Comité. O mandato de um Estado Parte que se encontre em tal situagio e
que ja seja membro do Comité sera encerrado quando forem realizadas quaisquer das elei¢des

previstas no Artigo 6 da presente Convengao.

Artigo 27: Contribuigoes voluntdrias suplementares ao Fundo

Os Estados Partes que desejarem efetuar contribuigoes voluntarias, além das contribuigtes
previstas no Artigo 26, deverao informar o Comité tao logo seja possivel, para que este possa
planejar suas atividades de acordo.

Artigo 28: Campanhas internacionais para arrecadagdo de recursos

Na medida do possivel, os Estados Partes apoiarao as campanhas internacionais para

arrecadagio de recursos organizadas em beneficio do Fundo sob os auspicios da Unesco.



VIl. RELATORIOS
Artigo 29: Relatorios dos Estados Partes
Os Estados Partes apresentardo ao Comité, na forma e com periodicidade a serem definidas

pelo Comité, relatérios sobre as disposigoes legislativas, regulamentares ou de outra natureza

que tenham adotado para implementar a presente Convengio.

Artigo 30: Relatorios do Comité

1. Com base em suas atividades e nos relatorios dos Estados Partes mencionados no Artigo 29,

o Comité apresentara um relatorio em cada sessao da Assembléia Geral.

2. O referido relatério sera levado ao conhecimento da Conferéncia Geral da Unesco.

VIIl. CLAUSULA TRANSITORIA

Artigo 31: Relagdo com a Proclamagdo das Obras Primas do Patriménio Oral
e Imaterial da Humanidade

REVISTA DO PATRIMONIO HiSTORICO €& ARTISTICO NACIONAL

1. O Comité incorporara a Lista representativa do patriménio cultural imaterial da humanidade

os elementos que, anteriormente a entrada em vigor desta Convengao, tenham sido _

proclamados “Obras Primas do Patriménio Oral e Imaterial da Humanidade”. |
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2. A inclusio dos referidos elementos na Lista representativa do patriménio cultural imaterial

da humanidade sera efetuada sem prejuizo dos critérios estabelecidos para as inscrigoes

subseqiientes, segundo o disposto no paragrafo 2 do Artigo 16.

3. Apos a entrada em vigor da presente Convengio, nio sera feita mais nenhuma outra
Proclamagio.

IX. DiISPOSICOES FINAIS

Artigo 32: Ratificagdo, aceitagdo ou aprovagdo

1. A presente Convengdo estara sujeita a ratificagdo, aceitagio ou aprovagio dos Estados

Membros da Unesco, em conformidade com seus respectivos dispositivos constitucionais.

Anezo
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2. Os instrumentos de ratificagio, aceitagio ou aprovagao serao depositados junto ao Diretor

Geral da Unesco.
Artigo 33: Adesao

1. A presente Convengio estara aberta a adesio de todos os Estados que ndo sejam membros da

Unesco e que tenham sido convidados a aderir pela Conferéncia Geral da Organizagdo.

2. A presente Convengio também estara aberta 4 adesio dos territorios que gozem de plena
autonomia interna, reconhecida como tal pelas Nages Unidas, mas que nao tenham alcangado
a plena independéncia, em conformidade com a Resolugio 1514 (XV) da Assembleia Geral, ¢
que tenham competéncia sobre as matérias regidas por esta Convengio, inclusive a

competéncia reconhecida para subscrever tratados relacionados a essas matérias.
3, O instrumento de adesio sera depositado junto ao Diretor Geral da Unesco.
Artigo 34: Entrada em vigor

A presente Convengio entrara em vigor trés meses apos a data do depdsito do trigésimo
instrumento de ratificagdo, aceitagdo, aprovagio ou adesio, mas unicamente para os Estados que
tenham depositado seus respectivos instrumentos de ratificagio, aceitagio, aprovagio ou adesio
naquela data ou anteriormente. Para os demais Estados Partes, entrara em vigor trés meses

depois de efetuado o depésito de seu instrumento de ratificagio, aceitagio, aprovagio ou adesio.
Artigo 35: Regimes constitucionais federais ou ndo-unitdrios

Aos Estados Partes que tenham um regime constitucional federal ou nao-unitario aplicar-se-ao
as seguintes disposigoes:

a) com relagio as disposigoes desta Convengio cuja aplicagio esteja sob a competéncia do
poder legislativo federal ou central, as obrigagdes do governo federal ou central serdo idénticas
as dos Estados Partes que nio constituem Estados federais;

b) com relagio as disposi¢oes da presente Convengio cuja aplicagdo esteja sob a competéncia
de cada um dos Estados, paises, provincias ou cantes constituintes, que em virtude do regime
constitucional da federacio nio estejam obrigados a tomar medidas legislativas, o governo
federal as comunicara, com parecer favoravel, as autoridades competentes dos Estados, paises,

provincias ou cantoes, com sua recomendagdo para que estes as aprovem.
Artigo 36: Denuincia

1. Todos os Estados Partes poderao denunciar a presente Convengio.



2. A dentincia sera notificada por meio de um instrumento escrito, que sera depositado junto
ao Diretor Geral da Unesco.

3. A dentncia surtira efeito doze meses apos a recepgio do instrumento de denuncia. A
dentncia nio modificard em nada as obrigagdes financeiras assumidas pelo Estado denunciante

até a data em que a retirada se efetive.
Artigo 37: Fungdes do depositdrio

O Diretor Geral da Unesco, como depositirio da presente Convengdo, informara aos Estados
Membros da Organizagao e aos Estados nio-membros aos quais se refere o Artigo 33, bem
como as Nagdes Unidas, acerca do depdsito de todos os instrumentos de ratificagio,
aceitagdo, aprovagio ou adesio mencionados nos Artigos 32 ¢ 33 e das dentncias previstas no
Artigo 36.

Artigo 38: Emendas

1. Qualquer Estado Parte podera propor emendas a esta Convengio, mediante comunicagio
dirigida por escrito ao Diretor Geral. Este transmitira a comunicagio a todos os Estados
Partes. Se, nos seis meses subseqiientes a data de envio da comunicagio, pelo menos a
metade dos Estados Partes responder favoravelmente a essa peti¢io, o Diretor Geral

submeterd a referida proposta ao exame e eventual aprovagio da sessio subseqiiente da
Assembléia Geral.

2. As emendas serao aprovadas por uma maioria de dois tergos dos Estados Partes presentes e
votantes,

3. Uma vez aprovadas, as emendas a esta Convengio deverio ser objeto de ratificagio,
aceitagio, aprovagio ou adesio dos Estados Partes,

4. As emendas i presente Convengio, para os Estados Partes que as tenham ratificado, aceito,
aprovado ou aderido a elas, entrardo em vigor trés meses depois que dois tergos dos Estados
Partes tenham depositado os instrumentos mencionados no paragrafo 3 do presente Artigo. A
partir desse momento a emenda correspondente entrara em vigor para cada Estado Parte ou
territdrio que a ratifique, aceite, aprove ou adira a ela trés meses ap6s a data do depésito do
instrumento de ratificacio, aceitagio, aprovagio ou adesio do Estado Parte,

5. O procedimento previsto nos paragrafos 3 e 4 nao se aplicard as emendas que modifiquem o
Artigo 5, relativo ao niimero de Estados membros do Comité. As referidas emendas entrario

em vigor no momento de sua aprovagao.
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6. Um Estado que passe a ser Parte neste Convengio apés a entrada em vigor de emendas
conforme o paragrafo 4 do presente Artigo e que nao manifeste uma intengdo em sentido
contrario sera considerado:

a) parte na presente Convengao assim emendada; e

b) parte na presente Convengio ndo emendada com relagdo a todo Estado Parte que ndo esteja

obrigado pelas emendas em questio.
Artigo 39: Textos auténticos

A presente Convengio esta redigida em arabe, chinés, espanhol, francés, inglés ¢ russo, sendo

os seis textos igualmente auténticos.
Artigo 40: Registro

Em conformidade com o disposto no Artigo 102 da Carta das Nagoes Unidas, a presente
Convengdo sera registrada na Secretaria das Nagdes Unidas por solicitagio do Diretor Geral
da Unesco.

Feito em Paris neste dia trés de novembro de 2003, em duas c6pias auténticas que levam a
assinatura do Presidente da 322 sessio da Conferéncia Geral e do Diretor Geral da Unesco.
Estas duas copias serdo depositadas nos arquivos da Unesco. Copias autenticadas serdo
remetidas a todos os Estados a que se referem os Artigos 32 e 33, bem como as Nagdes Unidas.

O texto acima ¢ o texto auténtico da Convengdo devidamente aprovada pela Conferéncia

Geral da Unesco em sua 32° sessio, realizada em Paris e declarada encerrada em dezessete de
outubro de 2003,

EM FE DO QUE os signatirios abaixo assinam, neste dia trés de novembro de 2003.
Presidente da Conferéncia Geral Diretor Geral
Copia autenticada

Paris,
Assessor Juridico,

da Organizagdo das Nagoes Unidas para a Educagdo, a Ciéncia e a Cultura



DIRETRIZES DA PoOLITICA SETORIAL DE SALVAGUARDA DA
DIMENSAO IMATERIAL DO PATRIMONIO CULTURAL BRASILEIRO’

O principio que orienta as agdes dessa area de atuagdo do Iphan, composta pelo Departamento
do Patriménio Imaterial, pelo Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular e pelas
Superintendéncias Regionais e Sub-Regionais, ¢ reconhecer e dar visibilidade a diversidade
cultural brasileira.

Com vistas a identificar e documentar os saberes e modos de fazer, as formas de expressio, as
celebragdes e os lugares que constituem patrimonio cultural brasileiro; a democratizar o acesso e
a promover o uso sustentével desse patriménio para as geragdes futuras e para a melhoria das
condigdes de vida de seus produtores ¢ detentores e, ainda, a fim de desenvolver as bases legais,
administrativas, técnicas, tecnolégicas e politicas da preservagdo desse patriménio, o Iphan vem

estruturando suas agdes e prioridades de salvaguarda em consonancia com as seguintes diretrizes:

1. Promover de modo participativo o mapeamento, a identificagdo e a documentagao de
referéncias culturais no territorio nacional com vistas a ampliar o conhecimento sobre a
diversidade cultural do pais, focalizando prioritariamente:

* bens culturais em risco de desaparecimento,

* questdes da cultura brasileira anteriormente nao contempladas pela politica patrimonial;

* demandas originarias de contextos culturais situados historicamente a margem dos processos
hegeménicos (como populagGes indigenas e afro-descendentes);

* regies pouco atendidas pela agao institucional (a exemplo das regides Norte e Centro Oeste);
* clementos que referenciam complexos culturais representativos da unidade na diversidade
cultural brasileira, como o estruturado em torno da figura mitica do boi, como os sistemas
culinarios derivados do feijao e da mandioca, como as técnicas artesanais ligadas ao barro e
como os sistemas musicais referenciados em violas e percussoes;

* sitios historicos tombados, contextos urbanos complexos que abrigam situacoes de
multiculturalismo e areas sob o impacto da implantacdo de grandes empreendimentos de infra-

estrutura ou de programas de preservagao ambiental;

2. Contribuir para a garantia das condigoes socio-ambientais necessarias a produgdo,
reprodugio e transmissio de bens culturais de natureza imaterial, por meio:

* da participagdo efetiva dos produtores e detentores desse patrimonio nas ages de
salvaguarda;

* do investimento em projetos que visem a melhoria dessas condi¢bes em parceria com
organizages governamentais e nao governamentais;

* da promogao e valorizagio desses bens e de seus produtores;

! Documento produzido na época da criagio do Departamento de Patriménio Imaterial do Instituto do Patriménio
Historico e Artistico Nacional, em 2004
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* da sensibilizagdo dos atores sociais para a preservagio dessa dimensio do patriménio cultural;
* da ampliagio do acesso das comunidades produtoras e detentoras aos beneficios da
preservagao;

* do estimulo ¢ fomento a agGes de salvaguarda empreendidas pelas demais esferas do poder
publico e pela sociedade.

3. Desenvolver as bases institucionais, conceituais e técnicas do reconhecimento e valorizagio
da dimensio imaterial do patriménio cultural mediante:

* a estruturagio de setores de referéncias culturais em todas as representagées estaduais do Iphan;
* a difusio e apropriagdo dos conceitos ¢ experiéncias de salvaguarda através do
desenvolvimento de agoes de identificagiose registro nessas unidades descentralizadas;

* o estimulo a estruturagio de politicas de salvaguarda no dmbito de governos estaduais e
municipais;

* a experimentagao e avaliagio permanente do desempenho do instrumental técnico e juridico
da drea;

* a capacitacio de agentes para atuacio nesse campo.
pacitagas g pa Ga p

4. Promover a defesa de direitos associados aos bens culturais imateriais, em especial os direitos
de imagem e de propriedade intelectual de populagdes tradicionais e detentores desse
patrimoénio, mediante:

* o desenvolvimento de estudos para a proposigio de regime juridico adequado ao
reconhecimento e a protecio desses direitos;

* 0 uso do registro ¢ do inventario de referéncias culturais como instrumentos que retinem
informagGes para a argiii¢io e defesa de direitos culturais;

* 0 apoio institucional a detentores e produtores na defesa desses direitos.

INSTRUMENTOS PARA IMPLEMENTACAO
DA POLITICA SETORIAL DE SALVAGUARDA

O Registro de bens culturais de natureza imaterial, instituido pelo Decreto n® 3.551/2000, ¢ o
Inventario Nacional de Referéncias Culturais sio os instrumentos de identificagio, :
documentagio e reconhecimento que estruturam a politica setorial de salvaguarda do
patriménio cultural imaterial. As informagdes recolhidas nesses processos e o conhecimento
produzido sobre esses bens culturais fundamentam o reconhecimento dessas expressdes como
Patriménio Cultural do Brasil ¢ as agoes de salvaguarda que promoverio sua continuidade.

O apoio as condigbes de produgio, reprodugio e transmissio dos bens culturais que compGem
esse patrimonio realiza-se por meio da formulagio e implementagio de Planos de Salvaguarda,
em estreita colaboragio com seus detentores e produtores. Os Planos de Salvaguarda buscam
ainda articular essas agoes de apoio a outras politicas governamentais nas areas de educagio,

trabalho, industria ¢ comercio, turismo e desenvolvimento agrrio.O principal instrumento de



fomento e apoio as a¢oes de identificagio, reconhecimento e salvaguarda da dimensao imaterial
do patriménio cultural brasileiro ¢ o Programa Nacional do Patriménio Imaterial - PNPI,
também criado pelo Decreto n® 3.551/2000. O programa estrutura-se segundo as seguintes
linhas de agdo:

* pesquisa, documentagio e tratamento de informagdes;

* sustentabilidade e continuidade de bens culturais imateriais;

* promogao

* capacitagao.

Por meio de editais piblicos que contemplam essas varias linhas, o PNPI fomenta projetos
encaminhados por organizagoes da sociedade, tanto de carater publico quanto privado. A
articulagio com a sociedade se d ainda por meio da ampla divulgagio dos bens culturais
registrados ¢ inventariados. A base de dados do Inventario Nacional de Referéncias Culturais e
a publicagao de dossiés de Registro sdo alguns dos instrumentos utilizados.

Seminérios reunindo técnicos do Iphan e parceiros institucionais tém sido realizados para
avaliagio das agoes dessa politica setorial, assim como esforgos tém sido empreendidos no
sentido de construir indicadores para monitoramento do seu desempenho. O acompanhamento
de experiéncias de salvaguarda em outros paises tem também contribuido nessa avaliagao, assim
como a participagio do DPI e do CNFP em congressos e encontros internacionais. Nessas
oportunidades, as diretrizes e prioridades da politica brasileira de salvaguarda, bem como seus
instrumentos, tem sido divulgada, encontrando sempre um bom acolhimento. Paises como
Colémbia, Bolivia e Chile, por exemplo, ja encaminharam ao DPI solicitagoes de repasse

tecnolégico e apoio para a formulagio de politicas nesse campo.
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A publicacdo da Revista do Patriménio ndo seria possivel sem
a inestimdvel colaboragdo das instituiges, representadas por seus
dirr’gentes e servidores que, com dedicagdo e prgﬁssjonafjsmo, nos
permitem acessar seus acervos e utilizar documentos e imagens para
o enriquecimento das matérias veiculadas. Queremos agradecer a

estes profissionais que lidam diretamente com os acervos.



E importante registrar que a publicagdo da Revista
do Patrimbnio ndo seria possivel sem a inestimavel
colaboragdo de institui¢bes, representadas por seus
dirigentes e servidores que, com dedicacio e
profissionalismo, nos tém permitido o acesso a seus
acervos e a utilizagdo de documentos e imagens
para o enriquecimento das matérias veiculadas.
Queremos agradecer a estes profissionais que lidam

diretamente com oS acervos,

Revista do Patrimdnio n.® 31, sobre o tema Museus
Assinalamos a seguinte lacuna nos créditos deste nimero:

Revisdo: Maira Mendes Galvdo

CAPA

Composigdo em papel, a partir do padrdo rykyry (lima de
ferro), 2000. Autor: Arokura. Arquive Documentagdo Wajidpi,
pertencente ao Conselho das Aldeias Wajdpi, Apina,
atualmente sob a guarda do NHIVUSP

Sacos de farinha & venda no Mercado Ver-o-Peso em Belém
do Pard, 2004. Foto: Francisco Costa, acervo da Biblioteca
Amadeu Amaral, CNFCP/phan

Texto escrito pelo Professor Amatiwana Matipu, que escreve
sobre tipos de vegetagdo no Alto Xingu, curso de formagdo
de profe indig . Terra indigena do Xingu, 1998.
Acervo pessoal de Bruna Franchetto.

Quiabos do Mercado de Sdo Joaquim; Salvador, Bahia,

2004, Fotos: Francisco Costa, acervo CNFCP/iphan.
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