
19- "Cultura" e cultura: conhecimentos 

tradicionais e direitos intelectuais I 

Cantes de ida V vuelta 

Cantes de ida y yuelta, como guajiras, colombianas e milongas, sao urn 
genero tradicional do flamenco andaluz c1esde pelo menos 0 seculo XIX, 

quando se iniciou a era pas-colonial do imperio espanhol. A Espanha 
saia do colonialismo quando a maioria dos outros paises ocidentais in
gressava nele: ela sempre esteve adiante de seu tempo. Os cantes de ida 

.y Yuelta eram produtos coloniais introduzidos na Espanh a, frutos da 

1. Este ensaio tem uma longa historia. Comeyou com uma comuni cayao em Barcelona em 

2002 e se expandiu em 2004 quando foi apresenrado como a Con ferencia Marc Bloch da 

Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales. Sua forma final, muito aumenrada, se inse

riu na cole~ao de panfietos dirigida por Marsha ll Sahlins , a Prickly Paradigm. Esta ultima 

incarnas:ao, traduzida do ingles por Beatriz Perrone-Moises, explica a fo rma inusitad" do 

texto. A ordem editorial era suprimir referencias bibJiogrMicas e notas de rodape. A falta de 

referencias bibliograficas me atrapalhou um pouco para d ar 0 seu ao seu dono e 0 jeito foi 

mencionar por extenso pelo menos os autores mais relevanres. A fa lta de notas de rodape , 

ao contrario, ve io a calhar. De cerra mane ira , 0 que em outros gene ros aeademieos seriam 

nOlaS acabou inserido no proprio texto, que vem portanto ei vado de digressoes. 

Relendo recentemente um artigo de Terence Turner de 1991, surpreendi-me em ve-Io 

rodo anotado, e descobrir convergencias flagrantes com minha reflexao, que me levaram a 

pensar no papel que ele teria desempenhado na gestas:ao do meu proprio texto. Nao se trata 

da adoyao das aspas entre as quais se grafou e apertou "cultura". Esse recurso tipografico ja 

foi abundantemenre usado para signifiea r elisao, distanciamento ou deslizamento de senrido. 

De minha parte, pensei seriamenre em usar caltura ou calLUre ou au~ lealLUra ou lealLUre em vez 

de "eultura" ou "culture". A alusao seria a kastom," eorruptela da palavra inglesa custom 

adotada na Melanesia e que, segund o eonsta, esta em todas as bocas por la e atesta a extensao 

do recu rso a "cultura" e sua reifiear,:ao. Se finalmenre optei pelo menos exotico "cultura" , foi 

por uma razao especifiea: esse recurso tipografieo era l11ai s consistenre com 0 uso da logica e 

se adaptava mais a conotay30 de sistema metac ultural que eu queri" Ihe imprimir. 



apropriaC;ao e d,a rransformaC;ao de generos musicais flamencos prati
cados nas col6nias - as atuais Cuba, Colombia e Argentina. Dai serem 
conhecidos como cantos de ida e volta. 

A situaC;ao pas-colonial nao caracteriza apenas as ex-coI6nias. E 
tamb.em urn trac;o importante das ex-metropoles, quando mais nao fora 
porque estas agora tentam conter a onda de imigraC;ao de seus antigos 
suditos. As categorias analiticas - e evito aqui de proposito 0 altisso
nante "conceito" - fabricadas no centro e exportadas para 0 resto do 
mundo tambem retornam hoje para assombrar aqueles que as produzi
ram: assim como os cantes flamencos , sao coisas que vao e voltam, difra
tadas e devolvidas ao remetente. Categorias de iday vuelta. 

U rna dessas categorias e "cultura". NoC;oes como" rac;a", e mais 
tarde "cultura", a par de Outras como "trabalho", "dinheiro" e "hi

giene", sao todas elas bens ( ou males) exponados. Os povos da peri~ 
feria foram levados a adota-las, do mesmo modo que foram lev ados a 
comprar mercadorias manufaturadas. Algumas foram difundidas pe!os 
missionarios do seculo XIX, como bern mostraram Jean e John Coma
roff, mas num periodo mais recente foram os antropoJogos os principais 
proved Ores da ideia de "cultura", Jevando-a na bagagem e garantindo 
sua viagem de ida. Desde entao, a "cultura" passou a ser adotada e reno
vada na periferia. E tornou-se urn argurnento central - como observou 
pela primeira vez Terry Turner - nao so nas reivindicac;oes de terras 
como em todas as demais. 

Ha ainda paralelos com itinerarios imprevistos de outras catego
rias. 0 cristianismo, por exemplo, tambem foi exportado do Ocidente 
como produto colonial e imposto a grande parte da Africa. Urn tanto 
paradoxalmente, porem, 0 cristianismo africano veio a desempenhar 
urn papel proeminente na resistencia contra as potencias coloniais. Do 
mesmo modo, a "cultura", 'uma vez introduzida no mundo todo, assu
miu urn novo pape! como argumento politico e serviu de "arma dos 
fracos", 0 que ficara particularmente claro nos debates em torno dos di
reitos inte!ectuais sobre os conhecimentos dos povos tradicionais. Isso 
nao porque 0 "conhecimento" figurasse com--destaque na Jista que urn 
dos patriarcas da antropologia, Edward Tylor, elaborou para definir 

"cultura", e sim porque as questoes de direitos intelectuais relanc;aram 
os debates sobre "cultura" com novo vigor. 

H§. no en tanto diferenc;as significativas na comparaC;ao entre cris
tianisrno e "cultura". No seculo XVI, por mais que se debatesse se os 



povos do Novo Mundo eram as tribos perdidas de Israel ou se Sao 
Tome teria pregado a Boa Nova nas Americas, pressupunha-se que os 
povos perifericos nao haviam conhecido a verdadeira religiao ou a ha
vi am perdido ate que ela Ihes fosse trazida pelas potencias coloniais e 
pela Igreja. Com a "cultura" 0 caso e mais complicado, porque supos
tamente trata-se de algo que esses povos ja previamente teriam e con
servariam. Na linguagem marxista, e como se eles ja tivessem "cultura 
em si" ainda que talvez nao tivessem "cultura para si". De todo modo, 
nao resta duvida de gue a maioria deles adquiriu essa ultima especie de 

"cultura", a "cultura para si", e pode agora exibi-Ia diante do mundo. 
Entretanto, como varios antrop610gos apontaram desde 0 final dos anos 
1960 (e outros redescobrem com estrepito de tempos em tempos), essa 
e uma faca de dois gumes, ja que obriga seus possuidores a demonstrar 
performaticamente a "sua cultura". 

Acredito firmemente na existencia de esquemas interiorizados que 
organizam a percep<;:ao "e a a<;:ao das pessoas e que garantem urn certo 
grau de comunica<;:ao em grupos socia is, ou seja, algo no genero do que 
se costuma chamar de cultura. Mas acredito igualmente que esta ultima 
nao coincide com "cultura", e que existem disparidades significa tivas 
entre as duas. Isso nao quer dizer que seus conteudos necessaria mente 
difiram, mas sim que nao pertencem ao mesmo universo de discurso, 
o que tern consequencias consideraveis. Em suma, tratarei de mostrar 
aqui que esse e urn caso especialmente enganador de "falsos amigos": 
um~ vez que nem sempre percebemos ou observamos 0 usa das aspas, 
cultura e "cultura" se confundem. 

Era desse tipo de ida e volta gue eu falava. Enquanto a antropolo
gia contempodtnea, como Marshall Sahlins apontou, vern procurando 
se desfazer da no<;:ao de cultura, por politicamente incorreta (e deixa-Ia 
aos cuidados dos estudos culturais), varios povos estaO mais do que 
nunca celebrando sua "cultura" e utilizando-a com sucesso para obter 
repara<;:oes por danos pollticos. A politica academica e a politica etnica 
caminham em dire<;:oes contraria s. Mas a academia nao pode ignorar 
que a "cultura" esta ressurgindo para assombrar a teoria ocidental. 

As aventuras da "cultura" ) contudo, nao param por ai. As idas e vol
tas continuam. E ja gue cultura e "cultura" se desencontraram, surge urn 
interessante probJema para a pesquisa etnografica: quais sao os proces
sos, as guestoes e as transforma<;:oes implicadas no ajuste e na tradu<;:ao 
da categoria importada de "cultura" por povos perifericos? Formulada 



com 0 recurso a uma expressao e uma ferri! ideia de Marshall Sahlins, a 
guestao passa a ser esta: como se cia a indigeniza<;:ao da "cultura"? 

Uma primeira historia 

o velho levantou-se, imponente. Olhou para 0 audit6rio e disse COm 
indigna<;ao, em portugues: "Alguem aqui acha que 110ni e cultura? Eu 
digo que nao. Nao e! Roni nao e cultural". 

Estavamos ali, em junho de 200), discutindo os direitos intelec
tuais indfgenas sobre itens culrurais, mais especificamente os direitos 
sobre 0 uso de uma secre<;:ao de ra de que falaremos rna is adiante. To
dos os presentes compreenderam imediatamente a men<;:ao do velho 
chefe yawanawa a honi, que a primeira vista e coisa totalmente diferente . 
Como essa e uma longa hist6ria, por Ora direi apenas que hOlti e a pa
lavra yawanawa (e de varias outras linguas do tronco pano) para uma 
bebida alucin6gena com base na combina<;ao de urn cip6 e das folhas 
de urn arbusto, conhecida no mundo indigena da Amazonia ocidental 
sob diversos nomes - tais como G..yahuasca, nishi pae,yage, kaapi - e no 
Acre, de urn modo generico, como" cip6". Desde a decada de 1930, pelo 
menos, a ayahuasca foi incorporada como parte essencial de diversas 
religioes populares nao indigenas atuantes em localidades urbanas do 
Acre e de Rondonia. A partir do final dos anos J970, essas religioes 
conheceram retumbante sucesso nas grandes cidades do pais, atraindo 
intelectuais com preocupa<;oes ecol6gicas, atores de TV, jovens new age 

e ate, 0 que e bastante interessante, ex-guerril~s. Algumas dessas 
religioes acabariam sendo exportadas a partir clos anos I990 para os Es
tados Unidos e para a Europa. 

De volta a cena. Era 0 segundo dia de urn complexo encontro em 
Rio Branco, capital do Acre, reunindo representantes de varios grupos 
etnicos que vinham de urn encontro mais amplo em que haviam fun
dado uma organiza<;:ao indigena abrangendo 0 Acre e parte do Amazo
nas. 0 primeiro dia havia sido tornado porlongas explica<;:oes de uma 
advogada do Ministerio do Meio Ambiente acerca dos aspectos legais 
da reivindica<;:ao de direitos intelectuais sobre conhecimentos tradi
cionais. No segundo dia teria inicio urn debate sobre a reparti<;:ao dos 
eventuais beneficios. 0 encontro tinha a ver com urn assunto surgido 
dois anos antes, relacionado aos direitos intelectuais sobre 0 uso de uma 



secre<;ao de perereca (ou seja, uma ra arboricola) conhecida localmente 
como "vacina de sapo" e gue se popularizou no pais com urn de seus 
nomes pano, !campo (voltaremos a essa historia com pormenores). Po
deriam reivindicar 0 conhecimento tradicional do uso da secre<;ao todos 
os grupos indigenas com sufixo -nawa ou -60 em seus etnonimos (mais 
precisamente, todos os falantes de linguas pano do interfluvio Ucayali
Jurua tanto no Brasil como no Peru, alem de alguns de seus vizinhos 
setentrionais), mas somente os Yawanawa, os Kaxinawa e os Katukina 
estavam ali representados. Alguns Apurina, que nao reivindicavam 
aquele conhecimento especifico, tinham ficado para assistir ao debate e 
pareciam bastante intrigados com a discussao, que provavelmente lhes 
abria novos horizontes. Francisco Piyako, entao secreta rio do Estado 
do Acre para os Povos lndigenas, tambem estava presente. Sua atitude 
ponderada e sua influencia, e tambem 0 fato de que desde 0 inicio des
cartara qualquer reivindica<;ao naquele sentido por parte dos Ashaninka, 
conferiam-lhe grande autoridade moral. Segundo Piyako, embora os 
Ashaninka, falantes de lingua aruaque, utilizassem a secres:ao da ra, ha
viam aprendido a faze-Io com seus vizinhos de lingua pano. 

A questao crucial do encontro era chegar a urn consenso quanto as 
formas legais de encaminhar as negocias:oes em tornO do conhecimento 
ligado ao usc do !campo. Os Katukina estavam na origem de toda a mo
biliza<;ao, e tinham angariado 0 apoio do Ministerio do Meio Ambiente. 
Porem, os tres katukina presentes viram-se numa posis:ao c1esconforta
vel, acusados pelos Yawanawa, e em menor medida pelos Kaxinawa, de 
pretenderem monopolizar urn conhecimento que era comum a todos 
os grupos cle lingua pano ali presentes. Os Yawanawa e os Katukina 
compartilham uma terra indigena a beira do rio Gregorio, uma situa<;ao 
sui generis e com grande potencial de conflitos. Essas diferen<;as resulta
ram , entre outras coisas, em alian<;as com diferentes atores externos. Os 
Yawanawa haviam expulsado os missionarios protestantes e estreitado 
la<;os com a comunidade empresarial ambientalista norte-americana, 
sobretudo a Aveda, e se distinguiam por sua experiencia ~m assuntos 
urbanos e em conexoes internacionais. Os Katukina, mais observantes 
entao de seus "costumes tradicionais", constitulam de certo modo uma 
reserva culrural para os Yawanawa. Na assembleia, estes predominavam 
sobre a delegas:ao katukina numerica e retoricamente. Mas a situa<;ao 
era urn tanto ironica, uma vez que os Katukina e que haviam tornado a 
iniciativa cia mobiliza<;ao em torno da secre<;ao do !campo. 



Para se entender 0 que estava acontecendo no evento e preciso 
ampliar a contextualizaC;ao, incluindo diferentes campos e escalas: ins
trumentos legais internacionais, grupos de interesse transnacionais, po
liticas nacionais, subnacionais e locais, politica indigena e politica cien
tifica. lsso provavelmente e muito mais do que 0 lei tor quer saber, mas 
e preciso elucidar cada urn desses dominios para que se possa entender 
plenamente 0 contexto. Passemos entao a uma historia de detetive: a 
historia da ra , com seu elenco completo de personagens. Qual 0 inte
resse dela? Bern, no minimo e uma etnografia de eventos relativamente 
recentes - que surgiram com essa configuraC;ao em mead os dos anos 

1990 - e que tern equivalentes em muitas partes do mundo. Mas estou 
interessadana historia especialmente pelos seguintes motivos. 

Em primeiro lugar, acho que nos ressentimos de falta de cronistas. 
Os historiadores contempora.neos que estudam 0 seculo XIX, por exem
plo, apoiam-se em boa medida nos relatos produzidos por viajantes ao 
longo daquele seculo. Esses relatos constituiam urn genero em si mesmo. 
Eram cronicas de acontecimentos e atmosferas que nao mereciam re
gistro por parecerem triviais, modestos denNISpara serem notfcia. Os 
diarios pessoais eram reservados aos sentimentos e eventos notaveis. 
Somente os viajantes achavam que havia interesse em escrever sobre 
costumes ou episodios que sem eles passariam em branco, e que em nada 
se destacavam na percepC;ao de quem os vivia. t certo que os viajantes 
tinham urn olhar enviesado e ouvidos mal sintonizados, mas nestes tem
pos de reflexividade representacional e de ansiedade intelectual quero 
fazer 0 elogio desses viajantes e etnografos ingenuos. Quem, hoje em 
dia, faria tal cronica detalhada de eventos miudos em lugares remotos? 
Seja como for, achei que devia assumir a tarefa de escrever a cronica 
dessa historia especifica, que ilustra os processos pel os quais a questao 
dos direitos intelectuais vern sendo apropriada por grupos locais. 

Creio ainda que essa historia nos leva de volta a tao debatida ques
tao da cultura. Mas nao tanto como uma categoria analitica da antropo
logia, e sim como uma categoria vernacula. 0 que me interessa aqui e 
sobretudo 0 uso local que se faz dessi! categoria de cultura. Uma ahor
dagem pragmatica, se quiserem. Interessa-me, por exemplo, entender 
por que 0 velho chefe yawanawa declarava que honi nao era cultura. 

Alem disso, estou interessada na relaC;ao entre uma categoria e outra, 
isto e, entre 0 que os antropologos costumavam chamar de cultura e 0 que 
os povos indigenas estao chamando de "cultura". Nao estou interessada 



apenas na relac;:ao logica entre as duas categorias, embora isso me interesse 
muito. Mais importante, porem, e procurar entender os efeitos de sua co
presenc;:a . A coexistencia de cui tura produz efeitos e consequencias? 

Como surgem negociac;:oes em torno de conhecimentos tradicionais 

Hoje, 0 acesso a conhecimentos tradici onais sobre recurSos geneticos 
e a sua utilizac;:ao exigem negociac;:oes com consentimento formal e re
partic;:ao de eventuais beneficios com populac;:oes tradicionais, tudo isso 
intermediad o ou ratificado pelo Estado. Essas exigencias decorrem de 
urn construto legal e institucional firmado em ambito internacional em 

1992: a Convenc;:ao sobre Diversidade Biologica, das Nac;:oes Unidas. 
Esse construto legal, por sua vez, encerra varios pressupostos 

quanto ao status, a natureza , a produc;:ao e a circulac;:ao de conhecimentos, 
sejam eles "tradicionais" ou "cientificos". Contem ainda pressupostos 

relativos aos tipos de direitos da! resultantes. Procura-se, por exemplo, 
"projetar" , no sentido da geometria projetiva (que e tambem 0 senti do 
psicanalitico), os atributos do conhecimento tradicional sobre os do co

nhecimento cientifico, reduzindo-se a complexidade do conhecimento 
tradicional a do conhecimento cientifico: fecham-se deliberadamente os 
olhos para os aspectos que os diferenciam, na esperanc;:a de uma univer
salidade que os transcenda. Mas os pontos frageis desses pressupostos 
sao pragmaticamente desconsiderados no afa de se chegar a algum en

tendimento, mesmo que (sabidamente) 0 acordo sobre os termos nao 
necessariamente traduza urn entendimento compartilhado pel as partes. 

A primeira e mais importante consequencia do novo construto le

gal e a definic;:ao ou redefinic;:ao da relac;:ao entre pessoas e conhecimento. 
Como veremos adiante , a convenc;:ao fala em "detentores" e nao em 

"proprietarios" de conhecimentos tradicionais. Tambem fala em ~

berania" e nao em "dominio" ou "propriedade" de Estados nacionais 

sobre recursos geneticos. Apesar dessas precauc;:oes, porem, as efetivas 
transac;:oes sobre conhecimentos tradicionais - quer se trate de consen
timento informado para a pesquisa ou de contratos para a repartic;:ao de 
beneficios - acabam produzindo uma relac;:ao de propriedade, ou muito 
proxima dela, entre os detentores e 0 "seu" conhecimento. 0 pronome 

possessiv~ ja diz tudo. Mutatis mlltanda, poderia-se subscrever 0 que 
Mark Rose escreveu com tanta eloquencia a respeito do direito autoral 



no seculo XVII, matriz dos conceitos gemeos de autoria e de rela<;:ao de 
propriedade entre urn autor e seu trabalho: 

A principal encanwfo.o instituciona! da relafao entre autor e oora If 0 

copyright) que [ ... ], dotando-a de realidade legal, produ{ e afirma 

a propria identidade do auto,. [ .. . j. Ooserva-se ai [ ... j ~ emergencia 

simultanea, no discurso da lei, do autor proprieuirio e da oora literciria. 

Os dois conceltos esto.o atrelados um ao outro. 

Note-se que Foucault tambem disse mais ou- me.nos isso ao discutir a 
"fun<;:ao-au tor". 

Recorrendo-se ao caso do encontro de junho de 2005 em Rio 
Branco, pode-se perceber como 0 conceito de propriedade sobre 0 co
nhecimento foi apropriado por povos indigenas em sua interface com 
a sociedade ocidental e levado a novos desdobramentos. Alguem no 
auditorio, por exemplo, levantou a questao dos direitos intelectuais so
bre linguas indigenas: "Por que e que esses missionarios e antropologos 
querem aprender a nossa lingua? Estamos ensinando nossa lingua a eles 
ate hoje. Mas como e que eles estao usando isso?". Nota oelle: por mais 
surreal que possa parecer ho je, essa reivindica<;:ao pode ter algo aver 
com 0 uso da lingua navajo pelos Estados Unidos para codificar mensa
gens durante a Segunda Guerra Mundial. 

Discursos das I\la~iies Unidas sobre conhecimento tradicional: 
o Relatorio Brundtland e a Cupula da Terra 

o discurso internacional sobre conhecimento tradicional do meio am
biente foi oficializado pela primeira vez, em ) 987, no relatorio da Co
missao Mundial sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento da ONU in
titulado "N osso futuro comum", tambem conhecido como "Relatorio 
Brundtland". Encomendado pel a ONU em 1983 e coordenado por Gro 
Harlem Brundtland, entao Primeira-ministra da N oruega, 0 Relatorio 
foi apresentado a Assembleia Geral das Na<;:oes Unidas em 1989. 0 pa
ragrafo 46 da sua I ntrodu<;:30 afirma: 

Povos indfgenas e trioais precisaro.o de atel1fo.o especial diante das 

ameafas tra{idas pelas forfas de desellvolvimenlO economico a seus 



modos de vida - modos de J/ida estes que podem oferecer as sociedades 

modernas muitas li<;:oes de manejo de recursos em complexos ecos
sistemas de floresta, monranha e zonas aridas. Alguns destes POJlOS 

estao ameafados de virtual ex tinfao por um desenvolvimenLO insensive! 

e sobre 0 qual nao possuem controle. Seus direiLOs tradicionais devem 

ser reconlucidos e deve ser-llzes dada vOt decisoria na formulafao de 

politicas de desenvo/vimenLO dos reCllrsos em suas areas [grzJo mell). 

Um dos resultados institucionai s do Relatorio Brundtland e de sua dis
cussao na Assembleia Geral das Na<;:oes Unidas foi a convoca<;:ao da 
Conferencia das N a<;:oes U nidas sobre Meio Ambienre e Desenvolvi
mento (UNCED), a chamada "Cupula da Terra" realizada no Rio de Ja
neiro em 1992, que adotou explicitamente como diretriz 0 conceito de 

"desenvolvimento sustenravel". A Declara<;:ao sobre Meio Ambiente e 
Desenvolvimento do Rio, lan<;:ada na Cupula, afirma em seu princfpio 
22 que "os povos indigenas [ ... ] possuemum papel fundamental no ma
nejo e desenvolvimento do meio ambiente, devido a seu conhecimenro 
vital e a suas praticas tradicionais". 

o relatorio oficial da Cupula, a chamada "Agenda 2J", expoe em 
detalhes um program a de desenvolvimento sustentavel para 0 seculo 
XXI. Um capitulo inreiro, 0 de numero 2G, intitulado "Reconhecimenro 
e fortalecimento do papel de povos indigenas e de suas comunidades", 
trata dessa guestao. Note-se que a expressao "conhecimento cientifico 
tradicional" (sobre recursos naturais, terra e meio ambiente) aparece 
nesse capItulo ao lado de formula<;:oes mais habituais, tais como "prati
cas tradicionais de manejo de recursos". 0 qualificativo "cientifico" e 
ainda mais digno de nota na medida em que esta ausente de outros do
cumentos. Assim, ao detalhar as bases para 0 reconhecimento e inclusao 
de povos indigenas e tradicionais a Agenda 2I declara: 

Durante muitas gerafoes [as populafoes indigenas e suas comunidades) de

senvolveram um conhecimento cientifico tradicional e Izolistico de suas 

terras, dos recursos naturais e do meio ambiente. [ ... ] Tendo em vista a in

ter;1-elafao entre 0 meio natural e seu desenvolvimento sllStentave/ e 0 bem

estar cultural, social, economico e fisico dos POYOS indigenas, os esforyos 

nacionais e internacionais de implementafao de um desenvolvimento am

bientalmente saudavel e sllStentavel devem reeonlzecer, aeomodar, promover 

e forcaleeer 0 papel dos povos indigenas e de suas comunidades [gnfo mell]. 



A Agenda 2I abrange multiplos aspectos da questao e traz recomenda<;:6es 
sobre as condi<;:6es legais necessarias, em ambito global e nacional, para 
garantir aos povos indigenas 0 controle sobre terras e sobre processos 
decis6rios, bern como seus direitos intelectuais e culturais. Nao aborda 
porem - a diferen<;:a da Conven<;:ao sobre Diversidade Biologica, com en
tada a seguir - a reparti<;:ao de beneficios com os povos indigenas. 

Objetivos 

26.3. Em coopera'r30 plena com as popula'roes indigenas e suas comuni

dades, os Governos e, quando apropriado, as organiza'roes intergoverna

mentais, devem se propor a cumprir os seguintes objetivos: 

(a) Estabelecer urn processo para investir de autoridade as popula'roes 

indigenas e suas comunidades, por meio de medidas que incluam: 

(i) A ad0'rao ou fortalecimento de politicas e/ou instrumentos juridicos 

adequados em nivel nacional; 

(ii) 0 reconnecimento de que as rerras das popula'r0es indigenas e suas 

comunidades devem ser protegidas contra atividades que sejam ambien

ralmente insalubres ou que as popula'roes indfgenas em questao conside

rem inadequadas social e culturalmente; 

(iii) 0 reconhecimellto de seus valores, seus conhecimentos tradicionais 

e suas praticas de manejo de recursos, tendo em vista prom over urn de

senvolvimento ambientalmente saudavel e sustentavel; 

(iv) 0 reconhecimento de que a dependencia tradicional e direta dos re

cursos renovaveis e ecossistemas, inclusive a coleta sustentavel, continua 

a ser essencial para 0 bem-estar cultural, economico e Fisico das popula

'roes indigenas e suas comunidades; 

(v) 0 desenvolvimento e 0 fortalecimento de mecanismos nacionais para a 

solu'rao das questoes relacionadas com 0 manejo da terra e dos recursos; 

(vi) 0 apoio a meios de produ'rao ambientalmente saudaveis alternati

vos para assegurar oP'roes variadas de como melhorar sua qualidade de 

vida, de forma que possam participar efetivamente do desenvolvimento 

sustentavel; 

(vii) A intensifica'rao do fortalecimento institucional e tecnico para co

munidades indigenas, baseada na adapta'rao e no intercambio de expe

riencias, conhecimentos e praticas de manejo de recursos tradicionais, 

para assegurar seu desenvolvimento sustentavel; 

(b) Estabelecer, quando apropriado, mecanismos para inrensificar a par-



ticipa<;ao ativa das popula<;6es indigenas e suas comunidades na formula

<;ao de politicas, leis e programas relacionados com 0 manejo dos recur

sos no plano nacional e em ourros processos que possam afeta-Ias, bem 

como as suas iniciativas de propostas para tais politicas e programas; 

(c) Participa<;:ao das popula<;6es indigenas e suas comunidades, nos pIa

nos nacional e local , nas estrategias de manejo e conserva<;ao dos recur-

50S e em outroS program as pertinenres estabelecidos para apoiar e exami

nar as estrategias de desenvolvimenro suStenravel, tais como as sugeridas 

em outras areas de programas da Agenda 21. 

A Conven~ao sobre Diversidade Biologica 

A Conven~ao sobre Diversidade Biol6gica (CDB) tambem resulrou da 
Cupula da Terra, e [oi aberta a assinaturas ja em 1992. Desde entao, [oi 
rati[icada por quase duzentos paises, com a notavel exce~ao dos Estados 
Unidos, que a assinou maS nunca a rati[icou. 

o principal prop6sito por trCls da Conven~ao era regular 0 acesso 
aos recursos geneticos e garantir a reparti~ao de beneficios que deles se 
originassem . Ate entao, os recursos geneticos eram considerados patri
monio comum da humanidade, e havia plena liberdade de acesso a eles. 
No entanto, os direitos de propriedade intelectual sobre as inven~5es 
derivadas desses recursos eram total mente privatizados. Ademais, os 
recursos geneticos e as patentes se concentravam em areas geografica
mente distintas e complementares. De um modo geral, enquanto os pai
ses ricos em recursos geneticos eram carentes em tecnoJogia de ponta, 
aqueles tecnologicamente mais avan~ados careciam de riqueza em re
cursos geneticos. Visto que as patentes estavam [ortemente concentra
das no hemisferio norte, essa disjun~ao logo viria a ser espacializada 
como um "conflito Norte /Sul", que opunha os sete paises mais ricos do 
mundo,o G7, as c1emais nac;:6es. Um Sui alias sui generis, ja que incluia 
a China maS nao a Australia. 

Como a riqueza em recursos geneticos e a riqueza industrial eram 
inversamente proporcionais, nao surpreende que 0 Sui, ou pelo menos 
alguns de seus representantes, tenha visto na CDB um instrumento de 
justi<;a redistributiva. A CDS estabelece a soberania de cada pais sobre 

seus recursos geneticos. Ela e pensada essencialmente como uma so
lu~ao de compromisso por meio da qual os paises permitem 0 acesso 



regulamentado a seus recursos gene ti cos em troca de transferencia de 
tecnologia e reparti<;ao de beneficios de um modo geraL 

Na decada de 1990 a categoria "Sui" ja operava politicamente em 
diferentes arenas, podendo representar diferentes agregados de paises 
e regi6es. Em sua versao "recursos geneticos" , representava urn bloco 
de paises "megadiversos" cada vez mais articulados, uma coalizao que 
incluia quase todos os paises tropicais da America Latina e do Sudeste 
Asiatico, alem da China e de varios paises african os. Esse bloco poli
tico consolidou-se e ganhou 0 nome de "Paises megadiversos alinhados" 
(Like-Minded Mega Diverse Countries). Dele faziam parte a Bolivia, 0 

Brasil, a China, a Colombia, a Costa Rica , a Republica Democratica do 
Congo, 0 Equador, a India, a Indonesia, 0 Quenia, Madagascar, Malasia, 
Mexico, Peru, as Filipinas, a Africa do Sui e a Venezuela. Essa coalizao 
opunha-se regularmente ao bloco dos representantes dos paises indus
trializados, detentores da vasta maioria dos direitos de propriedade inte
lectuaI - a saber, os Estados Unidos, a U niao Europeia eo] apao. Como 
os Estados Unidos nunca ratificaram a CDB, embora a tivessem assinado 
desde a primeira hora, nao participavam oficialmente dos foruns da 
Conven<;ao, mas seus interesses eram representados pelos governos do 
Canada, da AustraJia e da Nova Zelandia. 

Cabe ressaltar que os d ireitos indigenas nunca estiveram no cen
tro dos interesses dos paises megadiversos: eram os interesses em seus 
recursos geneticos que os levavam aos direitos indigenas. A India e 0 

Brasil assumiram a lideran<;a do bloco dos paises megadiversos desde 
o inicio. Os dois paises tambem estiveram a frente de alguns dos casos 
mais notorios de licenciamento compulsorio, invocando a saude publica 
e outrOs argumentos para justificar a quebra de patentes (0 licencia
mento compulsorio e previsto pela Organiza<;ao Mundial do Comercio 
em casos excepcionais, mas dai a coloca-Io em pratica vai uma longa dis
tancia). 0 primeiro caso de licenciamento compulsorio (que equivale a 
poder fabricar produtos generic os ignorando a vontade dos detentores 
das patentes) foi 0 da produ<;ao de medicamentos de baixo custo contra 
a Aids estabelecida pelo Ministerio da Saude durante 0 governo Fer
nando Henrique Cardoso (1994-2002). Desde 2003, ja na gestao Lula, 
o governo brasileiro manifestou uma crescente tendencia a contesta<;ao 
da rigidez dos direitos autorais em todas as areas. 0 ex-Ministro da 
Cultura Gilberto Gil apoiou 0 movimento pela fl exibiliza<;ao dos direi
tos autorais e endossou 0 sistema de licenciamento Creative Commons, 



o sistema de direitos autorais a la carte no qual este panfleto foi publicado 
em sua versao original. 

No que se refere aos povos indigenas no Brasil, a questao e mais 
complexa, como veremos depois de discutirmos a hist6ria dos dispositi
vos legais relativos ao conhecimento tradicional. 

A contribui<;ao da CDB as questoes do conhecimento tradicional e 
da reparti<;ao de beneficios aparece no Preambulo (paragrafo 12) e em 
pelo menos dois outros trechos do documento, mas e marcante no para
grafo j do artigo 8°: 

Cada Parte Contratante deve, na medida do possivel e con forme 
o caso: [ ... ] 
j) Em conformidade com sua legislafiio nacional, respeitar, preservar e 

manter 0 conhecimento, inovafoes e praticas das comunidades locazs e 

popular;oes indzgenas com estilo de vida tradicionais relevantes a con

servafao e a utili1.afiio sustentavel da diversidade bio16gica e incentivar 

sua mais ampla aplicafao com a aprovarriio e a participar;ao dos deten

tores desse conhecimento, inovarroes e praticas; e encorajar a repartirriio 

equitativa dos beneficios oriundos da utili1.arriio desse conhecimento, 

inovarroes e prat/cas. 

Repare-se que onde a Agenda 21 fala de direitos intelectuais e culturais, 
Fonte indiscutivel de direitos materiais e morais, a CDB fala, em termos 
mais especificos, de "reparti<;ao equitativa dos beneficios". Alem disso, 
o artigo 8j refere-se de modo abrangente a comunidades indigenas e 
locais, ao passo que a Agenda 21, no capitulo 26, se refere unicamente a 
povos indigenas. Note-se ainda que a CDB trata do conhecimento tradi
cional tanto no tocante a recursos geneticos enquanto tais como no que 
diz respeito ao "manejo" sustentavel de sistemas ecol6gicos, 0 chamado 

"conhecimento ecol6gico tradicional" . 
Grac;:as a uma rede de organiza<;oes indigenas e a ONGS de apoio, 

essas breves men<;oes ao conhecimento tradicional na CDB deflagraram 
uma discussao muito mais ampla. No ambito das atividades das partes 
integrantes da Convenc;:ao cabe destacar os seguintes desdobramentos. 
Desde 1996,0 tema do conhecimento tradicional figura na agenda da 
conferencia bianual em que as partes discutem as implica<;oes da CDB. 

Em I997, foi realizado em Madri urn workshop sobre 0 tema. Em 1998, 
foi criado urn grupo de trabalho ad hoc para investigar 0 conhecimento 



tradicional, de modo gue 0 secretariado da CDB coma com urn grupo 
permaneme de peritos encarregados de examinar 0 artigo 8j, gue se 
reune a cada dois anos. Em 2000, criou-se urn grupo permanente de
dicado a repanic;:ao de beneficios, pensada a principio entre paises. Os 
movimentos indigenas logo interligaram os dois temas, reivindicando 
sua participac;:ao tanto na discussao do artigo 8j como naguela da repar
tic;:ao de beneficios. Afirmavam assim gue a repanic;:ao de beneficios nao 
era apenas urn problema entre Estados nacionais, mas tambem urn pro
blema interno dos Estados com relac;:ao as suas populac;:oes tradicionais. 

Em compasso corn a CDB, varias outras instituic;:oes da ONU assumiram 
ativamente a discussao sobre conhecimentos tradicionais e produziram uma 

intensa atividade em tOrnO do tema, da gual daremos alguns exemplos. 
A Organizac,:ao Mundial da Propriedade Intelecrual (OMPI) e a Or

ganizac;:ao para a Educac;:ao, a Ciencia e a Cultura (U nesco) ja haviam 
elaborado em J 982 uma primeira proposta de instrumento internacio
nal gue de ceno modo tratava da guestao do conhecimento tradicio
nal: "Modelos de regras para leis nacionais de protec,:ao a expressoes do 
folclore contra a explora<;:ao iJici ta". Ern 1998-99, a OMPI enviou mis
soes de levantamento de informac;:oes ao mundo todo e convocou duas 
mesas-redondas sobre propriedade intelectual e conhecimento tradicio
nal. Ern 2000, criou urn orgao especifico para 0 exame desses temas: 0 
Comite Intergovernamental sobre Propriedade Intelectual e Recursos 
Geneticos, Conhecimento Tradicional e Folclore. 

A Organizac;:ao para a Alimentac;:ao e a Agricultura (FAO) revisou 
seu "Compromisso sobre recursos fitogeneticos para a alimentac;:ao e a 
agricultura" de modo a harmoniza-Io com a CDB, e em 2001 propos urn 

"Tratado Internacional sobre Recursos Fitogeneticos para a Alimenta
c;:ao e Agricultura" , ern cujo prdimbulo (paragrafo 7~) se afirma: 

As Partes Conrratantes reconhecem a enorme contribuifGO que as co

munidades locais e indigenas e as agricultores de lOdas as regioes do 

mundo, panicularmente aquelas nos centros de origem e diversidade de 

cultigenos, tern dado e continuarGo dando ao desenvolvimento de re.cur

sos geniticos vegetais que constituem a base da prodUfGO de alimento e 

da agricultura no mundo todo. 

A Conferencia sobre Comercio e Desenvolvimento (UNCTAD) convocou 
em 2000 urn encOntro de especialistas para discutir "sistemas e experi-



encias nacionais para a prote<;:ao de conhecimento, inovac;:i3es e praticas 
tradicionais" , enquanto a Organiza<;:ao Mundial de Saude (OMS) come
c;:ava a examinar 0 tema da reparti<;:ao de beneficios em casas de uso 
comercial da medicina tradicional. 

Fora da esfera da ONU , os bancos multilaterais come<;:aram a re
conhecer pelo menos nominal mente 0 conhecimento tradicional. No 
Banco Mundial, por exemplo, em 2001 havia 0 cargo de "diretor de 
conhecimentos da Africa". Em certa ocasiao, Nicolas Gorjestani, seu 
titular, citou James D. Wolfensohn, en tao presidente do Banco: "0 co
nhecimento indigena e parte integrante da cultura e da historia de uma 
comunidade local. Precisamos aprender com as comunidades locais a 
enriquecer 0 processo de desenvolvimento". 

A propria OMC, que havia tentado permanecer alheia a questao, esta 
tendo de enfrenta-Ia. Por tras disso ha conflitos significativos tanto de 
jurisdi<;:ao como de autoridade, ja que a CDB e um instrumento da ONU. 

OS Estados Unidos, como ja assinalado, jamais ratificaram a Conven
<;:ao e portanto nao participam desse tratado, mas por outro lado sao urn 
membro ativo e proeminente da OMC, que, ao contrario da ONU, tern 0 

poder de impor pesadas sanc;:oes aos membros que deixem de cumprir 
suas determina<;:i3es. A OMC esta particular mente preocupada com di
reitos de propriedade intelectual, tanto assim que exige dos paises inte
ressados em nela ingressar que se comprometam a respeitar 0 Acordo 
sobre Aspectos dos Direitos de Propriedade Intelectual Relacionados 
ao Comercio (TRIPS - Trade Related Aspects of Intellectual Property 
Rights), firmado em seu ambito em 1994. Como as determina<;:i3es da 
OMC nao sao necessariamente compativeis com as da CDB, a questao da 
precedencia continua em discussao. Embora a OMC afirme nao ter ne
nhuma obriga<;:ao para com a CDB e tenha procurado manter-se alheia 
aos debates sobre os conhecimentos locais e indigenas, acabou por ser 
envolvida no assunto. Desde 0 final de 1998, segundo documento ofi
cial da entidade, "a questao da prote<;:ao de recursos geneticos, conhe
cimento tradicional e folclore, incluindo os de povos indigenas, tern es
tado em discussao no Conselho do TRIPS". 

Ate a decada de 1990, alguns orgaos da ONU, em especial a FAO, de
fendiam basicamente 0 dominio publico. Contudo, aquela foi a decada 
da Rodada Uruguai e do Acordo TRIPS. Como acabamos de ver, para 
se tornar membros da OMC os paises tinham de adequar suas legisla<;:i3es 
ao TRIPS - ou seja, tinham de adotar medidas rigorosas de prote<;:ao dos 



direitos de propriedade intelectual internacional , tendo como modelo 0 

sistema norte-america no. N esse embate entre a ONU e a OMC em varias 
frentes, nao ha duvida de que a "propriedade" levou a melhor sobre 0 

"dominio publico". Tanto assim que a expressao "direitos de proprie
dade intelectual" tornou-se corriqueira - como se nao pudesse haver 
direitos intelectuais sem haver a propriedade. 

Declara,?oes internacionais indigenas 

Nos anos 1970, acompanhei a constitui<;:ao de uma organiza<;:ao indigena 
brasileira num pais que conta com rna is de 220 grupos etnicos espa
lhados por urn imenso terri to rio. Posso, portanto, atestar as enormes 
dificuldades enfrentadas por organiza<;:oes desse tipo, particularmente 
no que se refere a representa<;:ao, it legi timidade e a operacionalidade, 
e e de se esperar que tais dificuldades aumentem exponencialmente no 
ambito internacional. Com raras exce<;:oes, os movimentos indigenas 
nao contam com apoio dos governos de seus paises, e isso explica que 
tenham se valido das Na<;:oes Unidas para apoiar suas reivindica<;:oes. 
Foi a ONU que lan<;:ou a Decada dos Povos Indigenas em 1994, renovada 
dez anos depois; foi tambem a ONU que cri ou 0 Grupo de Trabalho 50-

bre Popula<;:oes Indigenas, seguido do Foro Permanente de Povos Indi
genas, orgao assessor do Conselho Economico e Social da ONU que se 
reune anualmente desde 2002. Isso sem falar da sua ado<;:ao, em 2007, da 
Declara<;:ao dos Direitos dos Povos Indigenas. 

Foi portanto no quadro das N a<;:oes U nidas que as organiza<;:oes 
e coalizoes indigenas internacionais emergiram como atores politicos 
de peso. Assim como ocorreu no Brasil, porem, em pouco tempo pas
sa ram a se apresentar por conta propria e se to rna ram interlocutores 
independen tes. 

As organiza<;:oes indigenas regionais e internacionais fizeram va
rias resolu<;:oes, recomenda<;:oes e declara<;:oes sobre direitos culturais e 
intelectuais. Ate 0 final dos anos 1980, essas manifesta<;:oes incluiam di
reitos culturais sobre artefatos, pad roes graficos, objetos arqueologicos 
e a cultura material de modo geral - num momenta em que orgaos da 
ONU como a Unesco e a OM PI se ocupavam apenas com a prote<;:ao do 
folclore. Esses direitos culturais poderiam ter suscitado a questao mais 
geral dos direitos intelectuais, ja que incluiam algo semelhante a direitos 
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autorais sobre pad roes graficos tradicionais, mas foi com a questao do 
conhecimento tradicionallevantada pela CDB que emergiu com vigor a 
reivindica<;:ao de direitos intelectuais sobre conhecimentos tradicionais. 

Ocorreu ainda uma interessante virada que reflete nitidamente a 
passagem da posi<;:ao universalista do pas-guerra, que enfatizava a nao 
discrimin a<;:a o e a participa<;:ao politica, e da qual a Declara<;:ao dos Di
reitos Humanos de 1948 pode ser considerada um marco, para a enfase 
nos direitos das minorias que se verificou no final do seculo xx. Sinal 
dessa mudan<;:a: em 1984 0 Conselho Mundial de Povos Indfgenas ra
tificou uma declara<;ao de prindpios que afirmava que "a cultura dos 
povos indigenas e parte do patrimonio cultural da humanidade", ao 
passo que, em 1992, a Carta dos Povos Indfgenas e Tribais das Flores
tas Tropicais, lan<;:ada em Penang, na Malasia , afirmava os direitos de 
propriedade intelectual sobre tecnologias tradicionais, enquanto num 
evento pan-indigena paralelo a Eco-92, no Rio de Janeiro, foi aprovada 
uma Carta da Terra dos Povos lndigenas na qual os direitos culturais 
apareciam ao lad o dos direitos de propriedade intelectual. Ou seja, em 
menos de dez anos passou-se da cultura dos povos indigenas como pa
trimonio da humanidade a cultura como patrimonio tout court, e mais 
especificamente ainda a "cultura" como propriedade particular de cada 
povo indigena. 

Regimes de conhecimento tradicional como fruto de diferentes imaginar;fies 

Percebe-se em todos esses documentos a marca da influencia e da ima
gina<;:ao das ideias metropolitanas dominantes. A influencia opera em 
dois sentidos aparentemente contraditarios. De um lado, os movimen
tos indigenas formulam reivindica<;:oes nos term os de uma linguagem 
de direitos dominante, passivel de ser reconhecida e portanto de ser 
bem-sucedida. Em seu texto sobre 0 julgamento do caso Mashpee [dis
trito de Cape Cod, estado de Massachusetts], James Clifford mostrou 
que um rel ato hist6rico convence urn juri muito melhor do que uma 
discussao de conceitos antropolagicos sobre identidade etnica. Nao se 
vence uma causa questionandoo senso comum. Foi provavelmente isso 
o que Marilyn Strathern quis dizer quando afirmou, a propasito do fe
minismo, que as poJiticas radicais sao conceitualmente conservadoras. 
As declara<;:oes indigenas tambem. 



No entanto, essas declarac;:oes introduzem quest6es nas quais se 
afirmam a especificidade e a diferenc;:a do conhecimento tradicional. E 
esse e 0 segundo sentido em que os conceitos metropolitanos exercem 
sua dominac;:ao. Esses conceitos sup6em, ao falar em "conhecimento 
tradicional" no singular, que urn unico regime possa representar uma 
miriade de diferentes regimes historicos e sociais de conhecimento tra
dicional. Eles unificam 0 conhecimento tradicional a imagem da unifi
cac;:ao operada historicamente no conhecimento cientifico. Ainda mais 
especificamente, pode-se ver a imaginac;:ao metropolitana em ac;:ao no 
modo como os povos tradicionais sao levados a representar seu conhe
cimento e os direitos que the podem ser associados. U rna vez mais Ma
rilyn Strathern oferece a melhor formulac;:ao: "Uma cultura dominada 
pelas ideias de propriedade so pode imaginar a ausencia dessas ideias 
sob determinadas formas". 

Nao e muito dificii detectar como diversos setores imaginam 0 co
nhecimento indigena. Numa formulac;:ao simples: 0 conhecimento indi
gena e conceitualizado como 0 avesso das ideias dominantes. Assim, os 
povos indigenas parecem estar inextricavelmente condenados a encar
nar 0 reverso dos dogmas individualistas e de posse do capitalismo. Sao 
obrigados a carregar 0 fardo da imaginac;:ao do Ocidente se quiserem 
ser ouvidos. Mas ao passarem a viver num mundo de propriedade in
telectual eles tern poucas chances de libertar dele a sua propria imagi
nac;:ao. Os conceitos nao chegam a mudar propriamente, de modo que 
a imaginac;:ao indigena fica restrita a reversao de escolhas ou a inversao 
de agentes. Num artigo de longa data (cap. I, supra), mostrei que urn 
movimento messianico entre os Ramkokamekra-Canela do Maranhao 
invertia estruturalmente no seu desenrolar 0 mito de origem do homem 
branco e de seu poder. Uma reversao de destinos era 0 resultado espe
rado da inversao do mito, com os indios vivendo em cidades e os neo
brasileiros vivendo na floresta e cac;:ando com arco e flecha. 0 roteiro 
permanecia a mesmo, mas invertido. Nao havia conceitos novos, apenas 
novas escolhas e novas protagonistas. 

Ao lidar com conceitos e regimes de conhecimento tradicional, a 
imaginac;:ao ocidental nao se afasta muito do terreno conhecido. A con
ceitualizac;:ao daminante do conhecimento tradicional raciocina como 
se a negac;:ao do individual fosse sempre 0 coletivo (na qualidade de um 
individuo corporativo). 0 raciocinio e 0 seguinte: em contraste com a 
nossa autoria individual, a cultura e 0 conhecimento deles certamente 



devem ter autoria coletiva! Ao contrario da invenc;:ao que emana do 
genio individual, as inven<;:oes culturais deles devem ser fruto de um 
genio coletivo, mas nao menos endogeno. E isso 0 que se pode conside
rar como a versao dominante nas sociedades industrializadas acerca do 
conhecimento tradicional: que povos inteiros, como veremos, possam 
pensar suas culturas como ex6genas, obtidas de outrem - isso nao cabe 
na sua restrita imaginac;:ao. 

Ha tambem uma conceitualizac;:ao radical que se apoia no papel 
ideologico de criticos da propriedade e da acumulac;:ao de capital atri
buido aos povos indigenas do Novo Mundo pela filosofia poJitica desde 
o seculo XVI. Nesse avatar, os povos inc1igenas nao teriam nenhuma no
c;:ao de propriedade intelectual , apenas conhecimentos e informac;:oes que 
circulam livremente, e assim foram erigidos em exemplo para 0 resto do 
mundo e exibidos como antidoto contra a cobi<;:a. De acordo com essa 
visao, os indios deveriam ser paladinos dos movimentos contra a OMC; c1e
veriam lutar contra a exorbitante amplia<;:ao dos direitos de prop riedade 
e aliar-se a Robert Crumb no protesto contra a extensao quase perpetua 
dos direitos autorais sobre Mickey Mouse; e deveriam sobretudo estar a 
frente dos movimentos contra os direitos de propriedade intelectual. 

Segundo tais construtos (nao muito) imaginativos, as povos in
digenas s6 tem duas opc;:oes: ou direitos de propriedade intelectual co
letiva ou um regime de domfnio publico. Ambas as opc;:oes obrigam os 
regimes indfgenas a se encaixar em leitos de Procusto. Diante dessas 
alternativas limitadas, nao e de espantar que os povos indigenas tenham 
pragmaticamente preferic10 a op<;:ao dominante, reivindicando direitos 
intelectuais de propriedade coletiva e com isso frustrando as esperan<;:as 
daqueles que os defendiam , os setores progressistas que se opoem aos 
direitos absolutos de propriedacle intelectual. 

Ese houvesse , no entanto, outras formas possiveis de direitos 50-

bre coisas entre pessoas (a definic;:ao de propriedade de Macpherson) 
alem daquelas configuraclas ao longo dos ultimos tres seculos? E se este 
nao for um caso de l6gica booliana? E se houver mais do que a alter
nativa entre "sim OU nao"? Tais caracterizac;:oes binarias nao apenas 
impoem uma camisa de forc;:a aos povos indigenas quanto ao modo de 
formular suas reivindica<;:oes, mas tambem apagam as diferen<;:as entre 
regimes. Ha muito mais regimes de conhecimento e de cultura do que 
supoe nossa va imagina<;:ao metropolitana. N a verdade, bastaria levar a 
etnografia a serio para reunir todo um catalogo de modos alternativos. 



Para atingir seus objetivos, porem , as povos indigenas precisam se con

formal' as expectativas dominantes em vez de contesta-Ias. Precisam 

operar com os conhecimentos e com a cultura tais como sao entendidos 

por Olmos povos, e enfrentar as contradi<;oes que isso possa gerar. 

legis!acroes nacionais, conhecimento tradicional e nacionalismo 

Em cOntraste com a nipida proliferat;:ao de instrumentos e estudos inter

nacionais acerca da prote<;ao ao conhecimento tradicional e da reparti

<;ao de beneficios no contexto do acesso aos recursos geneticos, demo

raram a surgir leis nacionais especificas sobre essas quest6es. Os paises 

ricos em biodiversidade ainda estao avaliando cuidadosamente os efei

tos das leis promulgadas por alguns paises mais ousados, como Filipinas, 
Costa Rica e Peru. ASONGS que se dedicam a esses temas, tanto nacio

nais como internacionais, nao tem uma pos i<;ao consensual sobre eles. 

E no Brasil, nao obstante uma proposta de legisla<;ao pioneira lan<;ada 

em 1994 e uma medida provisoria baixada em 2001, ainda ha po r parte 

do governo federal muita hesita<;ao quanto a forma que deveria assumir 

uma regulamenta<;ao (peJo menos ate mead os de 2009, no momento em 

que reviso este texto) . 

Nos ambitos regional e nacional, as a<;6es tern sido no mais das 

vezes "defensivas" : protesta-se contra a apropria<;ao e a privatiza<;ao de 

itens considerados de dominio publico ou relevantes para a identidade 

territorial. Assim, a India conseguiu invalidar uma patente norte-ameri

cana sobre 0 usa do neem; a Coordenadoria das Organiza<;6es Indigenas 

da Bacia Amazonica (COICA) contestou 0 registro norte-americano de 

uma das plantas com que se produz a ayahuasca; e 0 governo brasileiro 

contestou com exito uma marca registrada japonesa de "cupua<;u". 

Tal estado de coisas, evidentemente, tern toda sorte de efeitos. Urn 

deles, bastante significativo, e 0 de realinhar as sociedades indigenas 

com os nacionalismos de paises latino-americanos. Quaisquer que te

nham sido as politicas reais desses Estados nacionais para com os povos 

indigenas, estes nunca deixaram de ocupar posi<;ao de destaque na ima

gina<;ao nacionalista. E notavel como realidade e ideologia trilharam 

tranquilamente caminhos totalmente independentes e em geral diver

gentes. 0 papel ideologico que os povos indigenas sao chamados a de

sempenhar na autoimagem brasileira varia bastante segundo 0 periodo 



historico e conforme os indios em questao estejam vivos ou extintos, 
sendo estes claramente preferidos aqueles. 

Desde a Independencia do Brasil, os indios extintos foram repe
tidamente promovidos a elementos fundadores da identidade nacional. 
Suas antigas alian<;:as, ou pelo menos suas liga<;:oes comerciais, com por
tugueses, holandeses e outras potencias coloniais foram invocadas nas 
disputas de fronteira com a Venezuela e a Guiana no inicio do seculo xx, 
num movimento que os arregimentou como parte interessada e como 
agentes de reivindica<;:oes brasileiras de soberania territorial. J a com 
rela<;:ao aos povos indigenas da atualidade a historia e outra. Indios es
tabelecidos em seus territorios tradicionais foram concebidos desde os 
tempos coloniais como antagonicos ao progresso, ao desenvolvimento, 
a civiliza<;:ao ou seja la qual for 0 termo empregado para justificar a ex
propria<;:ao de suas terras ou sua escraviza<;:ao. Desde meados dos anos 
1970, quando foram localizadas ricas jazidas minerais em toda a regiao 
amazonica, povos indigenas estabelecidos sobre 0 solo desses recursos 
foram alvo de sucessivas campanhas na midia no sentido de questionar 
sua lealdade ao Estado nacional. Ate os dias de hoje a cobi<;:a por terras 
tenta jogar a opiniao publica na mesma dire<;:ao, haja vista a dificuldade 
verificada em 2008 na terra indigena Raposa Serra do Sol, em Roraima, 
para a remo<;:ao de arrozeiros - invasores que se alardeavam em porta
dores de progresso. 

As questoes interligadas da biodiversidade e do conhecimento tra
dicional introduziram uma tendencia oposta, em que os indigenas sao in
corporados a uma nova onda nacionalista. Assim e que em anos recentes 
foi implantado na Amazonia, com apoio do governo federal, urn projeto 
desenvolvido por uma ONG local sob a denomina<;:ao "aldeias vigilantes" , 
mediante 0 qual grupos indigenas sao recrutados como aliados nas fren
tes de combate a biopirataria. U rna outra questao, particularmente sensi
vel , provocou indigna<;:ao publica nacional: a das amostras de sangue de 
indigenas brasileiros mantidas em institui<;:oes estrangeiras, que podem 
ser utilizadas ou compradas por pesquisadores. Enquanto os Yanomami 
protestam contra 0 fato de 0 sangue de seus parentes ser estocado em 
vez de destruido por ocasiao da morte, como seria devido, a indigna<;:ao 
nacional transforma a reivindica<;:ao culturalmente especffica dos Yano
mami num protesto contra a permanencia de sangue e DNA de nativos 
em instala<;:oes cientificas fora do Brasil. Em suma, 0 conhecimento e 0 

sangue indigenas foram incorporados ao patrimonio nacional brasileiro. 



Fazer parte de urn patrimonio nacional, claro esta , e uma faca de dois 
gumes: se por urn lado valoriza 0 status simbolico indigena, por outro 
transforma os povos indigenas em "nossos indios") uma formula gue 
condensa a ambiguidade inerente a condi<;:ao de indigena. 

Oesconfianl;:as extremas e a ascensao do conhecimento esoterico 

Se 0 indigena recuperou urn pouco de seu valor ideol6gico no cenario 
nacional gra<;:as a repercussao das questoes relativas a biodiversidade e 
aos conhecimentos tradicionais, is so nao necessariamente se traduziu em 
beneficios concretos. Vale lembrar que entre as grandes inova<;:oes da CDB 

estava 0 reconhecimento da soberania de cada pais sobre seus recursos 
geneticos. Para os Estados nacionais, nada mais facil que traduzir sober a
nia como propriedade - tradu<;:ao que entre tanto nada tern de 6bvio e sus
citou intensa controversia, uma vez que povos e organiza<;:6es indigenas 
argumentaram que recursos geneticos e biodiversidade, se ainda existiam 
em terras indigenas, era porque eles agiam como seus guardioes. Decorre 
desse argumento que os povos indigenas, bern como os povos tradicio
nais de modo geral, nao podem ser expropriados de algo que s6 subsistiu 
gra<;:as a eles, e que a biodiversidade em terras ind igenas nao pode ser 
dissociada do chamado "conhecimento ecol6gico tradicional". 

Uma evidencia desse conhecimento tradicional e 0 notavel con
traste das baixas taxas de desmatamento nos territorios indigenas com 
as areas altamente desmatadas a sua volta. Outra evidencia e aquilo que 
se pode chamar de "cultivo ilorestal indigena" , particularmente bern 
documentado pelo etnobi610go William Balee, gue estudou as praticas 
ecologicas de varios grupos indigenas. Segundo Balee , boa pane da
quilo que parece mata primaria e floresta ha muito tempo manejada por . 
indigenas. A tese da produ<;:ao indigena de diversidade biol6gica e espe
cialmente convincente quando aplicada a agrobiodiversidade, isto e, a 
diversidade biologica em variedades de plantas domesticadas. E sabido 
que a hiper sele<;:ao de variedades e uma op<;:ao arriscada, ja que uma 
variedade unica pode ser dizimada de urn s6 golpe por uma praga. A 
historia da Grande Fome na Irlanda entre 1845 e 1849, uma catastrofe 
que causou a mone de urn milhao de pessoas por inani<;:ao e a diaspora 
de urn outro milhao de irlandeses, e urn exemplo paradigmatico: as ba
tatas, que constituiam a dieta basica da popula<;:ao pobre, pertenciam a 



uma unica variedade que foi totalmente destruida por uma praga. Os 
bancos de germoplasma conservam hoje em dia um estoque de varieda
des, mas fora de sua area de origem esses cultivares nao sao capazes de 
gerar variedades resistentes a novas doen~as . E ai que se torna crucial a 
chamada conserva~ao in situ ou on farm ["no local de proveniencia" OU 

"na ro~a"], em que as plantas coevoluem com seu meio ambiente. Essa 
atividade tern sido realizada ha seculos pelos pequenos agricultores, em 
sua maioria indigenas que se orgulham da diversidade de seus ro~ados. 
Os povos tradicionais conservaram e aumentaram a c1iversidade agri
cola nas regioes de origem dos principais cultigenos: centenas de varie
clades de batata no Peru, de mandioca no Alto Rio Negro e c1e arroz na 
india, por exemplo, foram conservaclas por esses agricultores. 

A CDB nao apenas atribui a soberania sobre recursos geneticos aos 
Estac10s nacionais. Como vimos, tambem reconhece direitos de indige
nas e comunidades locais ao controle dos seus conhecimentos e a parti
cipa~ao nos beneficios. 

Com essas normas, paises megadiversos como 0 Brasil sao apa
nhados em fogo cruzado. Por um lado, esses paises Imam nos f6runs 
internacionais por. mecanismos de implementa~ao da reparti~ao de be
neficios , enfrentanclo uma forte resistencia dos paises industrializados e 
dos seus aliados. Por outro, esses mesmos paises tem de lidar interna
mente com as reivindica~oes dos povos tradicionais sobre seus conheci
mentos e recursos geneticos - reivindica~oes que apresentam uma des
concenante semeJhan~a com as dos pr6prios Estados nacionais diante 
c1e outros Estados. AJem disso, a CDB e um instrumento da ONU, e os 
povos indigenas se utilizam cada vez mais dos f6runs dessa organizac,:ao 
internacional para encaminhar suas preocupa~oes e reivindica~oes inde
pendentemente cia representa~ao dos governos de seus paises, criando 
assim situa~oes de constrangimento para e1es. Urn exemplo paradigma
tico e a regra da obrigatoriedade de se revelar a origem dos recursos 
geneticos em pedidos de patente, urn clispositivo que propicia verificar 
a legaliclade de acesso aos recurs os geneticos e pode assim facilitar a 
reparti~ao de beneficios. A implementa~ao internacional cia revela~ao 
obrigat6ria e uma importante reivinclica~ao clos paises megadiversos e 
ponanto do Brasil, tanto no contexto cia CDB como no ambito da OMC; 

internamente, porem, embora a declara~ao de origem tenha se tornado 
obrigat6ria no pais, 0 Instituto de Proprieclade Intelecrual brasileiro se 
mostra visivelmente moroso na implementa<;ao cia regra. 



Dada a Jonga historia de pollticas coJoniaJistas internas em rela
<;:ao aos povos indigenas, reconhecer-lhes direitos sobre recursos gene
ticos e conhecimentos tradicionais nao e urn passo facil para a maioria 
dos paises megadiversos. Quem e em que condi<;:oes deveria conceder 
acesso a recursos geneticos nas terras de povos tradicionais? No Brasil , 
enquanto 0 Ministerio do Meio Ambiente tern apoiado as reivindica<;:oes 
de povos tradicionais, outros ministerios opoem-se a elas. Os biologos 
brasileiros, apoiados pelo Ministerio da Ciencia e Tecnologia, Jutam 
pelo acesso livre ou pelo menos simplificado aos recursos geneticos na
cionais. Diante da bioparanoia generalizada em rela<;:ao a pesquisadores, 
eles se ressentem de ser tratados pel os povos indigenas com a mesma 
suspeita lan<;:ada contra seus colegas estrangeiros. 

Com efeito, 0 aliciamento de povos indigenas para uma milicia 
vigilante contra a biopirataria estrangeira gerou extrema desconfian<;:a 
para com qualquer pesquisador, estrangeiro ou nao. Conhecimentos tra
dicionais virtualmente se transformaram em segredos de Estado. Nesse 
contexto, foram tambem alimentadas expectativas de lucros quase es
catologicas, com frustra<;:oes proporcionais. Por fim, como observaram 
Alcida Ramos e Beth Conklin, tornaram-se esotericos conhecimentos 
e praticas que antes eram perfeitamente corriqueiros (discutiremos urn 
exemplo revelador dessa tendencia mais adiante, na historia da pere
reca). Atualmente, quase todos os tipos de conhecimento sao atribuidos 
aos "nossos xamas", ou melhor, aos "nossos pajes", expressao que dis
cuto mais adiante no contexto do caso krah6. Os encontros indigenas 
sobre conhecimentos tradicionais sao apresentados como encontros xa
manicos, e impoe-se extremo sigilo a seus participantes. Pode nao ser 
mera coincidencia 0 fato de que as voca<;:oes xamanicas, apesar das difi
culdades e do alto custo pessoal da carreira, estejam aumentando entre 
jovens lideres politicos na Amazonia. 

A suspeita e regra em todos os campos, nao apenas entre os in
digenas. A industria farmad~utica multinacional tenta distanciar-se 
tanto quanto possive! de qualquer conflito potencial, seja alegando 
que os atuais testes de atividade biologica de moleculas sao tao efi
cazes que tornam irrelevantes quaisquer informa<;:oes que 0 conheci
mento tradicional venha a oferecer sobre moleculas achadas na na
tureza, seja, de forma ainda mais radical, defendendo a op<;:ao por 
moleculas exclusivamente sinteticas criadas ao acaso, tornando irre
levante a propria natureza. 



A intensa mobiliza~ao internacionai e naci onal em tom o dos co
nhecimentos tradicionais tern muitos outros efeitos, alguns dos quais 
examinarei a seguir. 

Contratos. associa«;.:oes. projetos 

Tomemos a questao da representa~ao, por exemplo. 0 acesso ao conhe
cimento tradicional depende crucial mente da cham ad a "anuencia previa 
informada": para que se realize quaJquer pesquisa ace rca de conheci
mentoS tradicionais, seus cletentores clevem ser aclequaclamente infor
maclos sobre 0 que se trata e clar seu consentimento ao modo como esses 
conhecimentos serao utilizados, e no caso de bioprospec~ao (pesquisa 
para fins comerciais) tambem a forma como Jhes cabera receber parte 
dos eventuais lucros e beneficios. Sem entrarmos aqui nos interessan
tissimos aspectos do processo de obten<;:ao da "anuencia previa infor
mada" , urn problema se coloca de imediato: quem tern autoridade para 
consentir? ]sso nos leva a duas outras quest6es centrai s. Que sistema de 
representa<;ao esta sendo introduzido pelo processo ? Qual constrw;:50 
de representa<;ao legitima esta em jogo e como ela se relaciona com ou
tras estruturas de autoridade? Comecemos pela ultima questao. 

Contratos e acorclos na verdade produzem aquilo que implicita
mente pressupoem, ou seja, criam suas pr6prias condi<;6es cle possibili
clade. J a abordei a redefini<;ao das rela~oes entre pessoas e conhecimento 
que e produzicla por eles. Agora considerarei a questao dos represen
tantes legais para assinar contratos e dar "anuencia ou consentimento 
informado". Participei de uma comissao instituida por uma universi
dade norte-americana para certificar-se de que os consentimentos da
dos aos seus pesquisadores haviam sido obtidos conforme a legisla<;ao 
dos Estados Unidos, e em meu trabalho de campo no Medio Rio Negro 
tive a experiencia de seguir 0 procedimento exigido para a obtens:ao da 

"anuencia previa". Tenho assim uma razoavel percep<;:ao das multiplas 
tradu<;oes e fic<;oes legais necessarias a esse tipo de empreitada. 

Contratos, enquanto formas de troca (legal), criam sujeitos (legais), 
segundo a l6gica descrita por Mauss e mais tarde por Levi-Strauss. No 
Brasil, embora as formas de representa<;ao indigenas sejam legalmente 
reconhecidas como sujeitos de direito conforme a Constitui~ao de I988 
(art. 232) , de urn modo geral encoraja-se a constitui<;ao de associa~oes 



da sociedade civil com estatutos aprovados e explicitos como a forma 
mais conveniente (para todos os envolvidos) de !idar com "projetos", 
contratos, bancos, governos e ONGS. Dai que povos indigenas venham 
adotando novas formas associativase surjam por toda parte associacroes 
indigenas locais com urn formato legal que lhes permite alegar repre
sentatividade, incluindo presidentes e diretores eleitos. 0 problema, 
eviclentem cnte, e como ajustar a legalidade a legitimidade. Por vezes 
essas associacroes se destinam a representar apenas urn determinado 
segmento, como 0 dos professores indfgenas, cuja influencia sobre a 
politica indigena e alias crescente. Quando se trata de associacroes que 
pretendem representar a etnia como urn rodo, rapidamente faccroes ou 
familias indigenas influentes se investem dos cargos cle presidente e di
retores, de preferencia na pessoa de urn homem alfabetizado e ligado a 

elas genealogicamente ou politicamente. Nesses casos ha uma conve
niente convergencia entre chefes cle alcleia e presiclentes de associacroes. 
No entanto, as associacroes tend em a representar mais cle uma alcleia . 
o problema com a maior parte clas sociedacles indigenas das "Terras 
Baixas" (como os etn610gos costumam chamar a America clo SuI nao 
andina) e que cacla alcleia e uma unidacle polltica autonoma, de modo 
que as disputas politicas entre faccroes no interior de uma aldeia facil
mente se traduzem na criacrao cle uma nova aldeia. Mas as associacroes, 
em principio, nao seguem a mesma 16gica cle fissao, e logo pocle surgir 
uma forte contraclicrao entre autoridades tidas como legftimas e os re
presentantes legais nas associa0es. 

Como a norma e a autonomia de cada aldeia, a emergencia de 
algo como uma "representacrao etnica" na forma de Ifderes de associ a
croes e inevitavelmente acompanhada de conflitos, ja que nada e mais 
diffcil do que atribuir legitimidade a representantes legais. Os elos en
tre as instituicroes polfticas que enfatizam a autonomia das aldeias e as 
instituicroes associativas que visam representar 0 grupo etnico como 
urn todo (e que sao uma Fonte de poder economico e politico) nao sao 
uma coisa dada. S6 podem ser construidos e valid ados a custa de muito 

esforcro. E podem ser facilmente desfeitos, danclo origem a associacroes 
rivais e a troca de acusacroes. Foi 0 que ocorreu, por exemplo, no caso 
do contrato entre os Aguaruna, a industria farmaceutica Searle e 0 Jar
dim Botanico de Missouri, no Peru, e tambem com a equipe chefiada 

por Brent e Elois Berlin para conduzir uma pesquisa sobre a etnomedi
cina maia na Guatemala. 



Um exemplo particularmente reve\ador e 0 caso da disputa gue en
volveu, no estado do Tocantins, os Kraho e a Escola Paulista de Medicina 
(EPM). A disputa se deu nos anos iniciais da decada de 2000 e teve origem 
num projeto de bioprospecc;:ao: uma doutoranda da EPM havia realizado 
uma pesguisa sobre plantas usadas ritualmente pel os Krah6 que atuam 
sobre 0 sistema nervoso central, a partir da qual a EPM desenvolveu um 
projeto para realizar um estudo rna is amplo sobre as plantas terapeuticas 
kl'ah6. Para tanto, a instituic;:ao firmou um acorclo com uma associas:ao 
gue abrangia algumas c1as alcleias krab6. Como era de se esperar, porem, 
uma outra associac;:ao krabo contestou a representatividade da pl'imeira. 
Ap6s uma longa controversia, em marc;:o de 2003 chegou-se a urn acorclo 
provis6rio com a EPM mediante um documento assinado pelos presiden
res de guatro associac;:oes kraho e tamDim pelos chefes de dezoito aldeias 
krah6. Repl'esentantes do Ministerio Publico assinaram como testemu
nbas e representantes da Funai assinaram com os indios. Chamo a aten
c;:ao para a aparente redundancia nas assinaturas kraho: a legitimidade dos 
presidentes das guarro associac;:i5es tinha de ser apoiada pelos chefes de al
deia que coassinaram 0 documento, como se a representac;:ao por meio de 
associac;:oes precisasse da garantia e do mandato explicito das autoridades 
politicas "costumeiras". Como veremos a seguir, a hist6ria se complicava 
ainda mais na medida em que os Krah6 afirmam que sao a justaposic;:ao de 
dois grupos je que mantem entre si uma certa separac;:ao geografica. 

Ate agora lidamos com a minha segunda questao: 0 gue pode ser 
construido como forma de representas:ao legal e legitima? Insisto na P3-
lavra "construido", pois pode ser gue a propria ideia de representac;:ao 
estivesse totalmente ausente entre os Krah6. Mas 0 gue significa, afinal, 

"costumeiro" no contexto em pauta? Escrevi ha algum tempo [vel' cap. 8 
deste volume] que ha uma falacia no conceito de direito costumeiro, no 
sentido de que ele e talhado para espelhar 0 direito positivo em todos 
os seus atributos. A noc;:ao de "costumeiro" apresenta varios problemas 
em sua utilizac;:ao pragmatica. Ela supoe gue "costume" (outra palavra 
para cultura) seja algo dado gue precisaria apenas ser explicitado ou co
dificado. Alem disso, supi5e que unidades etnicas como "os Krah6", "os 
Katukina", "os Kaxinawa" ou tantas outras sejam entidades nao proble
maticas do mesmo tipo gue um pais, por exemplo. lsso e relativamente 
simples de entender. Mas 0 que acontece se todo 0 nosso construto de 
coisas como sociedade, representac;:ao e autoridade nao tiver (ou nao 
tiver tido) nenhum equivalente entre esses povos? 



O s do is movimentos aparenremente opostos de subjugar nac;oes 
indigenas e de Ihes conferir poder se fundam na ideia da existencia de 
coisas como nac;oes e autoridades locais, istO e, de papeis sociais espe
cificos com atributOs tanto de autoridade quanto de representayao le
gitima. Assim , ja no inicio do seculo XVI Francisco de Vit6ria falava 
de "principes" indigenas e de seu "dominio" sobre territ6rios , como se 
a existencia clestes fosse dada. Todo 0 procedimento do requerimiento, 

que exortava as "nac;oes indigenas" a aceitar a pregayao do cristianismo, 
supoe a existencia de autoridades indigenas locais com atributos com
pariveis aos dos reis espanh6is. Em J75) , 0 marques de Pombal orde
nou 0 reconhecimento de "principais" indigenas, numa prefigurac;ao

J 

clo indirect rule briranico que demonstra um interessante exercicio de 
imaginac;ao politica. Chefes amazonicos receberam insignias e supos
tos territ6rios sujeitos a sua autoridade, quer tal autoridade tivesse ou 
nao existido anteriormente, ainda que essas "autoridades indigenas" , na 
pratica, tivessem um pape! pouco rna is que decorativo. 

A atual enfase arqueologica na existencia de cacicados ao longo 
do rio Amazonas, isto e, de estruturas centralizadas de pocler, parece 
invalidar meu argumento. Afirma-se que as populac;oes indigenas 
interfluviais acefalas seriam sobreviventes de unidades politicas cen
tralizadas ao longo das margens dos grandes rios. E certo que chefes 
poderosos foram encontrados e descritos por viajantes, e que alguns 
deles foram recrutados pela politica colonial e tomaram parte ativa 
nela. No entanto, notou-se a ausencia de alguns dos atributos que 
definem a autoridade, ja gue todos os testemunhos quinhentistas in
formavam ou repetiam gue os indios brasileiros nao tinham "nem fe, 
nem lei, nem rei". 

Pierre Clastres explorou esse t6pos em sua celebre tese sobre as 
"sociedades indigenas (constituidas) contra 0 Estado", e nao apenas 
sociedades sem Estado. Embora eu nao subscreva 0 argumento intei
ramente, e ainda que 0 conceito de "sociedade" merec;a hoje mais es
crutinio, 0 fato e gue Clastres tocou em algo importante. A saber, que 
e possivel que esses povos tivessem instituic;oes diferentes das nossas 
numa escala muito mais ampla do que conseguimos perceber por estar
mos confinados numa ontologia politica gerada no seculo XVII. Quais 
sao as consequencias desse abismo entre as instituic;oes de!es e as nos
sas? Pode parecer que essa discussao leve a afirmar diferenc;as irrecon
ciliaveis. Nao e 0 caso. A imaginac;ao politica sempre foj perfeitamente 



capaz de fazer essas pontes. Os termos, e claro, sao dados pelos poderes 
instituidos - por quem segura a pena, como diria Isaac Bashevis Singer. 
Onde autoridades e chefes nao (pre)existem, inventam-se. Nao obs
tante , como afirma Mauro Almeida de acordo com Newton da Costa, e 
bem possivel haver um entendimento pragmarico ace rca de diferencras 
ontologicas aparentemente irreconciliaveis. 

De fato, a autoridade para representar um grupo indigena e pro
duzida no proprio processo de realizar atos juridicos em seu nome. Isso 
significa que essa representacrao seria ilegitima ou "inautentica" (um 
conceito alias que so trouxe problemas para 0 nosso mundo)? Conforme 
Bruno Latour em sua interpretacrao de Gabriel Tarde, fazer emergir 
coletividades em contexto em vez de encontra-las "ready made" e algo 
propriamente universal. Sao 0 discurso politico e outros atos politicos, 
eu acrescentaria, que constitllem sociedades, grupos, coletividades. 

Voltemos entao ao caso krah6. Como minha tese de doutorado sobre os 
Krah6 data do final da era jurassica, utilizarei aqui basicamente dados ex
traidos da perceptiva pesquisa contida na tese de Thiago Avila, de 2004. 

Um territorio de 3.200 km 2 foi reconhecido como terra krah6 em 
I944, quatro anos apos um ataque de fazendeiros a duas aldeias que cau
sou a mone de mais de vinte indios. Os Krah6 provavelmente resul
tam da fusao historica de dois grupos je e de alguns remanescentes de 
outros grupos timbira orientais desaparecidos. Individuos provenien
tes de grupos indigenas linguisticamente aparentados (principal mente 
Apinaye) e tambem brasileiros de pequenas cidades da regiao foram se 
juntando a eles, geralmente casando-se com mulheres krah6. J a que os 
Krah6, como todos os demais grupos je, sao uxorilocais, os hom ens de 
fora casados com mulheres locais podem reivindicar direitos de residen
cia com relativa facilidade. Alem de uma aldeia que se destaca das de
mais por ser particularmente misturada, ha uma clara distincrao politica 
entre dois subgrupos localizados respectivamente ao suI e ao noroeste 
(com uma extensao setentrional) do territorio, que estabeleceram lacros, 
respectivamente, com uma ONG e com urn funcionario publico. Seria 
dificil afirmar com seguran<;:a se as diferentes origens afirmadas pelas 
duas fac<;:6es e a causa ou 0 efeito dessa divisao politica. Mas nao resta 
duvida de que afirma<;:6es de diferen<;:a de origem sao refor<;:adas em 
determinadas conjunturas politicas, se e que nao surgem delas. 



Por mais que as aldeias kraho se dividam ou (mais raramente) se 

juntem segundo linhas de fissao ou fusao estruturais, um outro princi
pio cle organiza'fao foi introduzido pela politica dos "projetos". Como 
mostrou Bruce Albert, os "projetos" cle institui'foes privaclas ou gover
namentais se tornaram um elemento central da politica indigena con

temporanea , 0 que pocleria ser estendiclo aos movimentos sociais em 
geral. A "ca'fa aos projetos" e uma ativiclacle constante para a qual os 
antropolo gos sao recrutados. No vernaculo dos movimentos socia is 
amazonicos, a expressao "fazer um projeto" adquiriu um significado 

muito proximo cle solicitar uma doa'fao, um presente, um financiamento 
(certa vez, por exemplo, um sering;ueiro pediu a Mauro Almeida e a mim 

que "fizessemos um projeto" a fim de que ele pudesse adquirir um apa
relho de karaoke - que seria entesourado junto com outras geringon'fas, 
ja que nao ha eletricidade na mata). Embora a lingu agem local enfa

tize a natureza economica da a tividade, sugiro que se deva en tencl er por 
"projeto" qualquer combina<;:ao cle empreendimentos culturais, politicos 
e economicos que depend am cle agentes externos tanto quanto da popu

la<;:ao indigena. A dem arca<;:ao de terras, a recupera<;:ao de pe<;:as deposi
tadas em museus, a participa<;:ao em uma organiza<;:ao po litica indigena 
nacional, bem como atividades economicos subsidiadas, sao exemplos 
de "projetos", que sempre sao simultaneamente poli ticos, culturais e 
economicos. 0 que importa notar aqui e que "proje tos" bem-sucedidos 
geram uma modalidade associativa que por defini<;:ao deve transcender 

a politica local dos conflitos de aldeias e de fac<;:o es que constituem a 
vida cotidiana. Nao surpreende, portanto, que associa<;:oes flores'fam e 
declinem com 0 inicio e 0 fim de " projetos". 

As associa<;:oes krah6 nao foram exce'fao. A primeira a surgir, em 
T986, foi a Makrare , formada por ocasiao de uma iniciati va regional em 
defesa das terras indigen as com apoio cle uma ONG, que culminou na 

demarca'fao cia terra krah6 em 1990. Em 1993 , foi criada uma segunda 
associa<;:ao, a Kapey, diretamente ligada a uma pesquisa sobre cultivos 

e sementes tradicionais em parceria com a Embrapa. Em 1994, surgiu a 
Vyti-Cati, que atuou num empreendimento voltad o para a produ'fao de 
polpa de fruta em catorze alcleias cle cinco grupos je. Essa associa'fao era 
interetnica, alem de nao incluir todas as aldeias krah6. 

A nO'fao de que a Makrare representaria todos os Krah6 nao foi 

questionada desde a sua cria<;:ao em 1986 ate 0 inicio dos anos 1990. Em 

1993, contudo, a funda<;:ao da Kapey deu inicio a erosao de sua legitimi-



dade pan-krah6. Instituida como uma ramifica<;:ao da Makrare, a Vyti
Cati tinha a mesma base politica de sua predecessora. Havia a percep<;:ao 
de que a Vyti-Cati e a Kapey representariam espa<;:os geograficos e po
liticos diferentes, e foi nesse contexto que [oram reacesas as afirma<;:oes 
de origens etnicas distintas. A Vyti-Cati [oi a associa<;:ao que assinou 0 

primeiro acordo com a EPM permitindo a pesquisa sobre plantas medi
cinais tradicionais, em 1999.0 caso que estamos discutindo decorreu 
desse fatidico acordo. 

Posteriormente surgiu urn novo grupo social em nossa hist6ria. 
No primeiro dia do encontro organizado para resolve r a mencionada 
disputa com a EPM, em 24 de mar<;:o de 2003, os pajes krah6 se reu
niram sentando-se em circulo. Em torno deles havia um outro circulo, 
form ado por chefes de aldeia, anciaos e representantes da associa<;:ao. 
Como todos os grupos je utilizam uma linguagem sociol6gica espaciali
zada, essa disposi<;:ao espaciaJ era urn indicio seguro de que se distinguia 
uma coletividade em urn contexto especifico. Nesse caso, a linguagem 
espacial operava em dois niveis. Em primeiro lugar, 0 encontro aconte
cia numa "aldeia" suigeneris, uma especie de "Na<;:oes (Krah6) Unidas": 
era um conjunto circular de casas em tomo de um patio central, muito 
parecido com todas as aldeias krah6 e seguindo alias 0 modelo ideal 
de aldeia dos povos de lingua je, mas as casas nao eram unidacles uxo
rilocais tais como nas aldeias rea is, e sim algo como "embaixadas" das 
diferentes ald cias. 0 padrao circular era eloquente e compreendido por 
todos. A segunda encena<;:ao espacial - 0 circulo de pajes circunscrito 
pelo ane! de anciaos e chefes de aldeia - era igualmente facil de com pre
ender, pois assim os Krah6 traduziam e representavam visualmente em 
termos explicitamente krah6 a novidade do regime representativo no 
qual estavam sendo introduzid os. 

Cabe aqui uma nota acerca da nomenclatura . A palavra krah 6 
para 0 que se costuma chamar de "xama" no jargao antropol6gico 
seria wayaka. No entanto, como sabemos, existe ainda urn tenno pan
brasileiro para xama que deriva do tupi falado pelos grupos indigenas 
da costa atlantica entre os quais a institui<;:ao foi descrita pela primeira 
vez, no seculo XVI: "paje". Do mesmo modo que "xama" se tornou urn 
termo corrente na llngua franca antropol6gica, "paje" se tornou urn 
termo corrente tanto em pOrtugues como na Ifngua franca dos movi
mentos sociais indigenas. Assim, e "paW' que se usa como urn termo 
geral para indicar os especialistas em conhecimentos medicos ou 



esotericos. Evidentemente , a categoria generica " paW' apaga uma se
rie de distin<;6es significativas que sao importantes em quase todas as 
sociedades indigenas. E comum nao haver em linguas indigenas uma 
palavra unica que abranja os varios especialistas agrupados pelo termo 

"paje". Stephen H ugh-Jones faz uma reveladora discussao sobre tais dis
tin<;:6es entre os Barasana, na Colombia. 

Independentemente de distin<;6es entre categorias, e se nos ativer
mos ao terlTIO krah6 wayaka, antes desses acontecimentos nao existia 
nada que se pudesse chamar de uma coletividade de wayakcis. Segundo 
as etnografias dos Krah6 de Harald Schultz e de Julio Cezar Melatti a 
partir de trabalhos de campo nos anos 1950 e 60, respectivamente, em 
geral nao havia mais de urn ou dois wayakcis por aldeia e eles praticavam 
seu oficio independentemente uns dos outros. A carreira desses pajes 
parece nao ter sido das mais promissoras: como eram responsabilizados 
tanto pelas curas quanto pelas mortes, e como cosrumavam cobrar caro 
por seus servi<;os, 0 que nao os tornava muito populares, geralmente 
acabavam sendo acusados de feiti<;aria. E quando as coisas chegavam a 
esse ponto, fugiam ou eram expulsos da aldeia ou entao eram mortos. 

De todo modo, nao havia nada de semelhante a urn colegiado de 
pajes, e a instaura<;ao de urn coletivo desse tipo foi uma verdadeira 
inova<;ao. Como os wayakas acompanham seus procedimentos de cura 
com grandes quantidades de tabaco, receberam uma denomina<;ao 
coletiva (talvez com alguma ironia) que poderia ser traduzida como 

"gente da fuma<;a de tabaco". Pediram a urn wayaka que tam bern e 
chefe de aldeia, tido como 0 "representante" da coletividade de pajes, 
que convencesse seus colegas a colaborar com as associa<;6es kraho. 0 
recem-instiruido colegiado de pajes passou a discussao de temas como 
a hierarquia de especialistas, 0 encaminhamento de pacientes e outras 
quest6es de procedimento. Entre os temas discutidos, 0 principal era 
a reivindica<;ao de que 0 Estado apoiasse, e na pratica financiasse, 0 

exercicio da medicina tradicional. 0 raciocinio era transparente: se 
o conhecimento medico krah6 era considerado importante por uma 
faculdade de medicina, entao devia ser tratado do mesmo modo que 
a assistencia medica ocidental (publica) . Devia haver instala<;6es ade
quad as e os pajes e seus auxiliates deviam ser pagos pelo Estado. A 
mera sugestao dessa proposta horrorizou a EPM e deixou constrangida 
a representante do Ministerio da Saude. A EPM estava disposta a for
necer assistencia medica ocidental aos Kraho, como vinha fazendo no 



Parque N acional do Xingu havia decadas, mas estava longe de to]erar 
a medicina indigena e mais ainda de se dispor a patrocina-Ia. 

Esse episodio aponta para os efeitos de espelhamento que fazem 
parte de gualguer negocias;ao, mas particular mente de transa<;:6es de or
dem juridica ou politica que envolvem povos indigenas e a sociedade 
mais ampla. Senao vejamos. Ainda que os wayakris krah6 esrivessem 
bem descritos pela literarura etnografica e pudessem ser facilmente 
entendidos como tradicionais, um colegiado de wayakris com procedi
mentos acordados era uma novidade institucional decOiTenre de uma 
situa<;:ao ou negocia<;:ao especifica: a reivindica<;:ao de uma "medicina 
tradicional" apoiada pelo Estado, espelhando explicitamenre a esrrutura 
da biomedicina e ao mesmo tempo exigindo reconhecimento por parte 
dela. 0 colegiado seria por isso menos aurentico? Mas enrao 0 que fazer 
com a forma espacial sob a qual havia se apresentado? 0 colegiado pro
priamente clim foi encenado por meio de dispositivos espaciais e linguis
ricos estritamente tradicionais entre os Krah6, mostrando que recursos 
culrurais krah6 haviam sido mobilizados na empreitada. A guesrao "tra
di<;:ao versus inova<;:ao" se torna extraordinariamenre intrincada. Em que 
bases ha de se julgar a autenticidade do procedimento como um todo? 
Na forma de reivindicar (que pode ser entendida como "tradiciona]"), 
no objeto da reivindica<;:ao (que parece inovar) , na coletividade (que 
tambem inova mediante linguagem traclicional)? A moral da hist6ria, 
ao contrario do que se possa pensar, nao cliz respeito a decidir sobre 
a "autenticidade" do procedimento. A moral e que a "aUlenticidade" e 
uma questao indecidivel. 

A historia do kampo 

J a esta mais do que na hora de con tar a historia da perereca. A agita
<;:ao come<;:ou em abril de 2003, quando uma carta assinada por indios 
katukina do Acre chegou ao Ministerio do Meio Ambiente. A carta 
afirmava que 0 usa da secre<;:ao de cena ra arboricola (como a 20010-

gia chama uma perereca), difundido em varias cidades do pais havia 
alguns anos, derivava do conhecimento tradicional katukina, e que 
este estava sendo indevidamente apropriado. A entao ministra Marina 
Silva, que como se sabe e acriana e filha de seringueiros, se comprome
teu a fazer desse caso um exemplo positivo cle defesa de direitos sobre 



conhecimentos tradicionais - urn desafio consideravel, mas tambem 
uma oportuna mudan<;:a num contexto de atitudes puramente defensi
vas, marcado pel a desconfian<;:a mutua entre indigenas e pesquisadores. 
Fui entao chamada pelo Ministerio a participar de urn grupo de trabalho 
para examinar 0 caso, mas logo fi z notar que ele envolvia questoes COm
plexas e ponanto nao era particularmente promissor para estabelecer 
o desejado paradigma positivo. Lembrei que 0 conhecimento e 0 uso 
da secre<;:ao da perereca eram compartilhados por muitos povos indi
genas amazonicos no Brasil e no Peru, bern como que se encontravam 
descritos nas literaturas ernografica e bioquimica ja havia algum tempo. 
Desse modo, seria dificil conseguir que os varios grupos indigenas che
gassem a urn acordo quanto a reparti<;:ao dos eventuais beneficios, sem 
contar que 0 Peru e 0 Brasil tinham leis diferentes sobre esse assunto. 
Entretanto, como 0 Ministerio insistisse em assumir esse caso especifico, 
pus-me a trabalhar com herpet610gos, bi610gos moleculares e medicos, 
alem dos povos indigenas e dos agentes publicos envolvidos, eviden
temente. Tambem integrei ao grupo a antrop610ga Edilene Cofacci de 
Lima, que trabalhara entre os Katukina e arualmente e professora da 
Universidade Federal do Parana. 

Nao hii espa<;:o aqui para entrar nos c1etalhes desse trabalho, de 
modo que irei direto a alguns resultados. A perereca em questao e a 
Phylfomedusa bicolor, embora outras pertencentes ao mesmo genero 
zool6gico tambem possam ser usadas. Foi descrita ja em 1772 e e en
contrada em tocla a Bacia Amazonica, mas tudo indica que apenas al
gLlmas socieclacles indigenas no oeste e no sudoeste da Amazonia - tais 
como os Katukina, os Marubo, os Mayoruna (conhecidos no Peru como 
Matses), os Yawanawa e os Kaxinawa - utilizam sua poderosa secre<;:ao 
em seres humanos (e tambem em caes, como veremos a seguir). Fontes 
escritas atestam 0 uso (ou antigo uso) dessa secre<;:ao entre os povos 
indigenas de lingua pano, com exce<;:ao dos que vivem perto de grandes 
rios, como os Conibo e os Shipibo das margens do Ucayali. 0 termo 
usado para designar tanto a perereca como a secre<;:ao em diversas lin
guas pano varia entre kampa, kambo, kampu etc. Adotarei a primeira 
dessas variantes. 

Para extrair a secre<;:ao da ra, os indios prendem 0 animal e provo
cam uma irrita<;:ao em sua pele, aquecendo-lhe a barriga sobre 0 fogo ou 
cutucando-lhe as costas, por exemplo. Depois disso a perereca e solta. 
A secre<;:ao pode ser utilizada imediatamente ou posta a secar em um 



bastao para uso posterior. A substancia e ministrada mediante esfrega
dura sobre pequenas queimaduras feitas na pele, de modo que atinge 
a circular;:ao sanguinea. Seguem-se efeitos desagradaveis como enjoo, 
inchar;:o, taquicardia e diarreia, que pod em ser mitigados com urn sim
ples banho de rio. N a maioria dos grupos, a terapeutica tern por fina
lidade mais comum curar car;:adores empanemados, ou seja, azarados 
na car;:a (e seus caes, que muitas vezes passam pelo mesmo tratamento). 
Tambem curaria aquilo que os indios por vezes chamam em portugues 
de "preguir;:a", 0 que compreende manifestar;:oes como 0 desanimo para 
atividades sociais ou tarefas cotidianas. 0 tratamento com !campo teria 
ainda como resultado 0 sucesso com as mulheres, mas pode-se especular 
se esse nao seria urn efeito colateral do sucesso como car;:ador. De todo 
modo, parece que 0 sucesso er6tico foi em grande parte responsavel 
pela popularidade regional do !campo: visitar os Katukina das proximi
dades para tomar "vacina de sapo" ou "injer;:ao de sapo" e uma pratica 
de longa data , ainda que ocasional , entre seringueiros e moradores de 
Cruzeiro do SuI. Mas como essa pratica teria se difundido nas grandes 
cidades brasileiras? Segundo a pesquisa de Edilene Lima, teria sido dis
seminada junto com as religioes baseadas na ayal1Uasca. 

Como ja mencionado, a ayahuasca e uma bebida alucin6gena pre
parada basicamente a partir de urn cip6 e das folhas de urn arbusto. A 
concocr;:ao e bern conhecida pelos grupos indigenas de toda a Amazonia 
ocidental, que acrescentam diferentes ingredientes a essa receita hasica. 
Os grupos indigenas de lingua pano do Acre consomem-na regular
mente , em geral sob a orientar;:ao de urn paje. Os pajes, por sua vez, 
usam-na para suas viagens incorp6reas. 

o uso da ayahuasca se difundiu entre seringueiros do vale do Ju
rua, que passaram a consumi-la sob a direr;:ao de "pajes de cip6" de um 
modo semiclandestino, ja que se tratava de urn habito indigena conside
rado "selvagem" e reprimido pelos patroes. 0 status da bebida mudou 
drasticamente quando eta passou a fazer parte de religi6es urbanas. A 
primeira religiao a usar 0 "cha de cip6" foi 0 Santo Daime, fundada no 
inicio dos anos 1930, nos arredores de Rio Branco, por Mestre Irineu, 
urn ex-seringueiro maranhense. Dentre as varias cisoes e variantes que 
surgiram mais tarde figura a Uniao do Vegetal, que, como apontam Bia 
Labate e Sandra Goulan, nasceu em 1961 entre ex-seringueiros, mas ao 
migrar dos arredores de POrto Velho e instalar-se nas cidades grandes 
parece ter atraido praticantes provenientes sobretudo da classe media , 



tornando-se cada vez mais hierarquizada. It conhecida hoje por usar 
uma Iinguagem cientificista, sob a influencia da crescente presens:a de 
medicos, psiquiatras e pSicologos em suas fileiras. 

Coube ao Santo Daime, menos hierarquizado, a ampla difusao 
dessas religioes nas grandes capitais do pais a partir do final da decada 
de 1970, que explicaria en tao a respectiva difusao do kampo no final dos 
anos 1990. Alem disso, urn ex-seringueiro que viveu entre os Karukina 
come<;ou a ministrar 0 kamp6 aos habitantes da cidade acreiana de Cru
zeiro do SuI nos anos 1990, e a partir de entao os pr6prios Katukina 
come<;aram a ser procurados. Como mostraram Edilene Lima e Bia 
Labate, alguns katukina foram recrutados por terapeutas new age para 
atestar a origem espiritual indigena da terapia. Num caso que testemu
nhei em Sao Paulo, 0 kamp6 foi apresentado como uma especie de exocet 

terapeutico capaz de descobrir por si s6 0 orgao afetado no corpo do pa
ciente para entao cura-lo. No final de 2007, 0 kamp6 ja era amplamente 
conhecido no Brasil. Apareceu urn condominio "verde" com esse nome 
no Rio de Janeiro, e urn filme infantil lan<;ado no Natal desse ano, por 
exemplo, girava em torno de jovens herois em busca do maior tesouro 
da Amazonia, 0 kampa. 

A historia do bioquimico 

Vittorio Erspamer (1909-99) foi urn proeminente medico e farmac610go 
italiano que desde cedo se interessou pelas aminas produzidas por orga
nismos animais. Depois de identificar a enteramina junto com seu pro
fessor de histologia em Pavia, em 1937, passou a procurar aminas pro
duzidas na natureza, inclusive a enteramina, substancia que mais tarde 
foi isolada independentemente e denominada serotonina. Pouco depois 
da Segunda Guerra, ja como professor da Universidade de Bari, Erspa
mer come<;ou a trabalhar com moluscos eras, conseguindo encontrar a 
enteramina nas glandulas salivaresdos polvos OctOpus vulgaris e Eledone 

moschata, em dois outros moluscos e tambem na pele da ra Discoglossus 

pictus, comum no sui da Europa. Essa descoberta foi publicada na re
vista Nature em 1951. Animado com esses resultados, Erspamer consa
grou sua pesquisa ao estudo dos compostos ativos existentes na pele de 
anfibios enos tecidos de moluscos. Continuou interessado nessa linha 
de pesquisa depois de transferir-se para 0 Instituto de Farmacologia de 

r T 1 T 11 



Parma, em I956, e para 0 lnstituto de Farmacologia Medica da Univer
sidade de Roma, em I967. Ao todo, Erspamer e sua equipe estudaram 
quinhentos anffbios e cern moluscos de especies diferentes desde I948. 

Ao longo dessa persistente pesquisa, chamaram a aten<;:ao de Erspa
mer, em pelo menos duas ocasioes, os efeitos de certos peptideos encon
trados nas glandulas salivares do polvo Eledone moschata em 1949 e pos
teriormente, ja em 1962, na pele da ra Physalaemus biligonigerus, especie 
que ocorre em regioes meridionais da America do Sui. "Nesse ponto 
de nossa pesquisa sobre peptideos", relatou ele, "deixamos de lado os 
felizes acasos e comec;:amos a fazer uma coleta sistematica de anffbios no 
mundo todo, com 0 proposito especifico de investigar a ocorrencia de 
peptideos e outras moleculas ativas em suas peles". Essa coleta resultou 
em cerca de quinhentas especies de anfibios provenientes de diversas 
partes do mundo. 0 maior contribuinte para a cole<;:ao foi 0 Dr. Jose 
M. Cei, professor de biologia na Universidade de Mendoza, Argentina, 
que coletou ras da Patagonia ao Mexico e enviou duzentas especies de 
anffbios para a cole<;:ao de Erspamer. Outras cern especies da Australia e 
de Papua Nova Guine foram enviadas pelo Dr. Robert Endean, da Uni
versidade de Queensland, Brisbane, Australia. As duzentas especies res
tantes vieram de colaboradores de varios paises, como a Africa do SuI, 
as Filipinas e a Malasia, e tambem da Holanda, onde foram adquiridos 
alguns anffbios mais comuns. 0 proprio Erspamer realizou expedic;:oes 
de coleta na Grande Barreira de Corais, na Australia , nas Filipinas e na 
Africa do Sui. 

Esse grande interesse foi particularmente motivado por uma cons
tata<;:ao singular. Por volta de 1962, evidenciou-se que alguns peptideos 
encontrados em secrec;:oes de pele de ras tam bern estao presentes (ou 
possuem analogos) em tecidos de mamiferos, especialmente no sistema 
gastrointestinal e no cerebro, 0 que levou aquilo que Erspamer chama
ria, em 198I, de "triangulo cerebro-intestino-pele". A partir de en tao 
generalizou-se 0 interesse em localizar peptideos de ra, analisar suas 
propriedades farmacologicas e buscar moleculas analogas em intestinos 
e cerebros de mamiferos. Em virtude dessa propriedade notavel, por 
volta de 1983, ja haviam sido publicados mais de dois mil artigos sobre 
peptideos de pele de ras. 

Erspamer certamente foi um ator pioneiro e fundamental nesse 
campo cientifico. Estava mais interessado em explorar a espantosa va
riedade de moleculas contidas nas secrec;:i3es de ra do que em investigar 



as moleculas mais promissoras do ponto de vista farmacologico - du
rante cerca de quarenta anos a equipe de Erspamer em Roma trabalhou 
em coopera<;:ao com pesquisadores do laboratorio farmaceutico milanes 
Farmitalia Carlo Erba, que foram responsaveis pela maior parte dos es
tudos de estrutura e sintese das moleculas (Ada Anastasi e Pier Carlo 
Montecucchi eram os principais especialistas em peptideos na Farmita
lia). Erspamer isolou cerca de cinquenta peptideos de dez familias dife
remes, descrevendo sua estrutura e suas atividades funcionais. Publicou 
centenas de artigos cientificos, foi indicado mais de uma vez ao Premio 
Nobel e nunca patenteou nada. 

Foi na segunda metade dos anos 1960 que come<;:ou seu interesse 
sistematico pelas ras Phyllomedusa, genero pertencente a subfamilia 
Phyllomedusinae (da familia Hylidae) que ocorre nas Americas Cen
tral e do Sui e hoje compreende cerca de cinquenta especies conheci
das. Anastasi, Erspamer e sua equipe haviam identificado a cerulina, urn 
pep tid eo da secre<;:ao da ra australiana Hyla caerulea. A cerulina tern urn 
amplo espectro de efeitos farmacol6gicos em mamiferos, entre os quais 
o de abaixar a pressao sanguinea e 0 de induzir a defeca<;:ao mediante 
aumento das secre<;:6es e contra<;:6es gastrointes tinai s, propriedade na 
qual e similar a urn hormonio duodenal de mamiferos que intensifica 
a motilidade e as secre<;:oes intestinais. A cerulina e moleculas analo
gas foram ainda encontradas na pele de varias outras ras da Africa do 
Sui e da America do Sui, .:dem da Australia. Tiveram inicio entao os 
estudos sobre as Phyllomedusinae, que acabaram por encontrar em es
pecies Phyllomedusa urn peptideo semelhante a cerulina (e ainda mais 
potente, batizado de filocerulina), alem de outros mais. Por volta de 
1980, Monteccuchi e Erspamer publicaram a estrutura da sauvagina, urn 
peptideo da secre<;:ao de pele da Phyllomedusa sauvagei (ra da Argen
tina e do Cone Sui) com efeitos antidiureticos e redutores da pressao 
sanguinea em mamiferos. Nessa altura, Erspamer ja havia identificado 
seis familias de peptideos em dez especies de Phyllomedusa. Entre esses 
peptideos estava a dermorfina, que tern propriedades analgesicas mui
tas vezes mais potentes que as da morfina. 

Durante a decada de 1980, Erspamer e sua equipe publicaram deze
nas de artigos sobre as Plryllomedusa. Em urn deles, de 1985, exaltava-se 
o interesse excepcional da pele dessas ras: "Seu tecido cutaneo parece 
ser uma mina inesgotave l dessas moleculas [peptideos]"; "nenhuma 
outra pele de anfibio pode competir com a das Phyllomedusa, que ja 



forneceram 23 peptideos pertencentes a pelo menos se te familias dife
rentes". 0 artigo, que viria a ser amplamente citado, trazia 0 sugestivo 
titulo "A pele das Phyllomedusa: LIma enorme fabrica e armazem de uma 
va riedade de peptideos ativos". Nele eram comparadas as quantidades 
de quatro peptideos ativos na pele de onze fiis Phyllomedusinae, oito das 
quais do genero PAyllomedusa. Embora os quatro peptideos estivessem 
presentes em todas as especies comparadas, suas quantidades variavam 
de modo notavel, sendo a Plzyllomedusa bieolor a especie que possuia, de 
longe, a mais alta concentrac;:ao desses peptideos. 

As historias dos etnografos 

o primeiro regi stro inequivoco do uso de kamp6 por grupos indigenas 
data de meados dos anos 1920 e provem de Constant Tastevin (1880-
19<12), miss ionario frances da Congregac;:ao do Espirito Santo na regiao 
do ]urua entre 1905 e 1926 (naquele momento de boom da borracha, a 
area da missao era altamente promissora para a coleta comercial, embora 
muito pouco rentavel na coleta de almas). lnicialmente um missionario 
comum, Tastevin escrevia relatos edificantes para publicac;:oes cat6licas, 
alem de relatorios bem mais francos a sua congregac;:ao. Em mead os da 
decada de 1910, porem, Paul Rivet - que em 1925 fundaria 0 lnstituto 
de Etnologia de Paris junto com Marcel Mauss eLucien Levy-Bruhl -
interessou-se pelo seu conhecimento sobre a Amazonia e sugeriu-lbe 
que escrevessem juntos artigos para revistas de lingu is tica e antropolo
gia. Foi quando ele se reinventou como etn6grafo e ge6grafo, passando 
a escrever uma serie de importantes artigos sobre a entao mal conhecida 
regiao do Alto ]urua. Durante a Segunda Guerra , quando a borracha 
voltou a ser materia-prima estrategica para os Estados U nidos, todos os 
artigos geograficos de Tastevin foram traduzidos (mas nao publicados) 
para 0 ingles para uso dos servic;:os de informac;:ao norte-american os. 

Num artigo publicado na revista La Geograplzie em 1925, Tastevin 
descreve 0 rio Muru, na bacia do Alto ]urua, e relata 0 uso de kamp6 
entre os Kaxinawa, Kulina e Kanamari. Afirma ter presenciado 0 uso 
do kamp6 entre os Kulina e descreve os procedimentos de extrac;:ao e de 
aplicac;:ao da substfl11cia, bem como os efeitos por ela causados. Segundo 
ele, os Kaxinawa atribuem a origem do kamp6, bem como de muitas 
outras coisas preciosas, tangiveis e intangiveis, como os machados, a 



ayahuasea (hom), 0 panca e mesmo a nolte, aos Jaminawa. Mais do 
que propria mente urn ernonimo,jaminawa (literalmente "gente do ma
chado") denotaria, como prop6e Barbara Kieffenheiffi, uma posi~ao 
generica, a de fornecedor de bens: cada grupo indigena pano tern seus 
proprios jaminawas. Isso constitui uma caracteristica que discutiremos 
com mais vagar adiante: a tendencia indigena de atribuir bens cultu
rais e saberes fundamentais a outros grupos, como se a cultura de cada 
grupo resultasse de apropria~ao, de "preda~ao cultural". 

A segunda men~ao inequivoca ao uso indigena do !campo foi feita 
em 19)), com referencia aos Tikuna, grupo linguisticamente isolado no 
Alto Solimoes, no Amazonas. Naquele ano, 0 zooJogo Jose Candido de 
Melo Carvalho publicou as anota~6es de sua expedi<;ao de 1950 e relatou 
urn uso similar da mesma ra pelos Tikuna, que a chamam de bacururu. 
Carvalho foi 0 primeiro a identificar a ra como Phyllomedusa bieolor. 

A primeira men~ao em lingua inglesa ao uso da secre~ao da pere
reca parece ocorrer em urn artigo de I962 do antropologo Robert Car
neiro, do Museu Americano de Historia Natural. Em texto posterior, de 

1970,0 autor descreve a pratica como magia de ca~a entre os Amahuaca 
de lingua pano do Peru. A descri<;ao da posologia e dos efeitos coincide 
em todos os detalhes com as anteriores. Carneiro nao conseguiu iden
tificar a ra, mas os Amahuaca chamavam-na de !cambo, nome bern pro
ximo do nosso !campo. Apesar desse indicio, e possivel gue nao se trate 
da mesma especie, ja que Carneiro a descreve como uma ra pequena , 
enquanto a Phyllomedusa bicolor tern tamanho respeitavel. 

Em 1973,0 antropologo britanico Stephen Hugh-Jones registrou 0 

uso da secre<;ao entre os Barasana, mas trata-se de urn uso urn tanto ex
cepcional, ja gue estes utilizavam-na para obter penas amarelas em pas
saros dornesticados, processo conhecido no Brasil como ta piragern. Se
guirarn-se varias outras men~6es a pratica e a perereca, particularmente 
entre grupos pano do interfluvio em territorio brasileiro, como os Matis 

(Erikson 1996), os Matses (Romanoff 1984) e os Marubo (Montagner 
198), Melatti 198)). 

E quando en tram em cena dais norte-arnericanos: Peter Gorman, 
viajante e jornalista freelance , e Katherine Milton, antropologa fisica da 
Universidade da California em Berkeley. 

Peter Gorman escreveu relatos de sua experiencia com "sapo" 
(termo do espanhollocal designando a secre<;ao de ra, que the foi admi
nistrado por indios Matses do rio Lobo, no Peru, em 1986. 



[ ... ] Deixei Pablo queimar meu brafo pela segunda Ye{ [ ... ]. E!e removeu 

a pele queimada e entao esJregou um pouco de sapo sobre as areas expos

las. JllStantaneamente meu corpo comefou a esquemar. Em segundos ell 

estava queimando por dentro e arrependido de ter deixado que ele me apli

casse um medicamenta sobre 0 qua! eu nada sabia. Comecei a suar. Meu 

sangue acelerou. Meu corafao disparou. Adquiri uma percepfao aguda 

de cada veia e cada arteria de meu corpo, podia senti-las se abrindo para 

dar vazao ao incrive! impulso do meu .langue. Meu estomago se contraiu e 

1Iomilei l'iolentamente. Perdi 0 commie de minhas fimfoes cOlporais e co

mecei a urinar e defecar. Cai no chao. Entao, de repente me vi rosnando e 

andando de quatro. Tive a sensac;ao de que animais passavam por demro 

de mim, tentando se expressar alraVeS do meu ~orpo. Foi uma sellSafao 

fantastica mas passou depressa, e eu s6 (onseguia pensar na disparada do 

meu sangue, uma sellSal{iio lao intellSa que achei que 0 meu corac;iio ia ex

plodl·r. 0 ritmo Joi se ace!erando. Fiquei agoniado. Eu eSlava sem/olego. 

Aos poucos os balimentosforam ficando estaveis e regulares, e por fim se 

aquietaram tatalmente. Fui tomado de exaustao e cal' no sono ali mesmo. 

Quando aeordei, algumas flOras depois, ouvi vozes. Mas quando reeuperei 

meus sentidos, pereebi que estava so{inho. Olhei ao redor e vi que eu havia 

sido lavado e coloeado em minha rede. Levantei-me e andei ale a beira do 

terrafo da cabana sem paredes, e me dei eonta de que a conversa que eu es

tava ouvindo era entre duas das esposas de Pabio, que estavam a UI1S vinte 

melrOS de dislaneia. [ ... ] Andei aui 0 outro lado do lerrac;o e ollzeipara 

a floresta: seus ruidos tambem estavam mais nitidos do que de costume. 

E nao Joi s6 minha audifao que ficou mais apurada. Tambem minlta visao, 

meu olfato,· tudo a minha volta parecia ampliado e meu corpo parecia 

imellSamente Jortaleeido. 

Em um de seus retornos a aldeia, cerca de tn~s anos mais tarde, Gorman 
obteve urn bas tao com uma amostra seca da substancia e passou parte 
dela a Charles Myers, curador de herpetologia do Museu Americano de 
Historia Natural, que a repassou por sua vez a John Daly, bioquimico 
que trabalhava na epoca no Instituto Nacional de Saucle dos Estados 
U nidos. John Daly era um conhecedor da bioquimica de anfibios, ja que 
havia estudado anfibios tropicais do genero Dendrobates, cujo veneno 
era tradicionalmente usado para envenenar pontas de flecha. 

Em 1990, Gorman descreveu suas rea<;6es fisiologicas e neurologi
cas a substancia. No mesmo ano, obteve dos Matses mais secre<;ao seca e 



dois especimes vivos. Urn dos especimes morreu logo depois de chegar 
aos Estados Unidos, e foi enviado para Daly. 0 outro foi enviado jUnto 
com uma amostra da secrec,:ao para Erspamer, na Italia, que 0 identifi
cou como Phyllomedusa bicolor. Erspamer ficou evidentemente muito 
interessado pela descric,:ao dos efeitos da secrec,:ao. Eis sua resposta de 

1991 , tal como relatada por Gorman: 

Com base nas concentrar;oes e funr;oes dos peptideos encontrados e extrai

dos do. amostra de rii que enviei, Erspamer conseguiu explicar todos os 

sintomas fisicos que descrevi como intox icar;iio de sapo. SObre os eJeilOs 

colaterais, Erspamer escreveu que "a cerulina. e a filocerulina equiativa 

apresentam uma alfiio potente sObre a museulalUra lisa do intestino del

gado e as secrer;oes gristricas e pancreaticas [ ... ]. Os efeitos colaterais ob

servados [em pacientes voluntarios com atonia intestinal pos-operau5ria] 

foram nausea, l'omitos, rubor facial, taquicardia leve [ .. . ], mudanlfas no. 

pressiio sanguinea, suor, desconforto abdomina! e necessidade de defecar". 

A .filomedusina, um novo peptideo do. familia das tachiquininas, alUa 

intensamente sObre as glrindulas salivares, os dutos lacrimais e os intesti

nos, e contribuiu para 0 vioiento efeito purgativo que senti. A sauvagina 

provoca uma duradoura queda no. pressiio sanguinea, acompanhada por 

forte taquicardia e estimulo do cortex suprarrenal, 0 que contribuiu para 

[ ... ] 0 agur;amento do. perceplfiio sensorial eo revigoramento que descrevi. 

A filoquinina, um novo peptideo do. familia das bradiquininas, i um po

tente vasodilatador, e explicava a aceleralfao do meu fluxo sanguineo 

durante a fase inicial do. intoxicalfao por sapo. i; possivel ra~oavelmente 
conduir, escreveu Erspamer, ''que os intensos sintomas cardiovasculares 

e gastrointestinais perLfiricos observados no. fase inicial de intoxicalfiio 

por sapo podem ser inteiramente atribUl'dos aos peptideos bioativos co

nhecidos que ocorrem em grandes quantidades no material do. ra". 

Quanto aos efeitos centrais do sapo, escreveu ele, "0 aumento do vi

gorfisico, a maior resistencia a fome e a sede e, de um modo mais geral, 0 

aumento do. capacidade de enfrentar situar;oes de estresse podem ser expli

cados pela presenr;a de cerulina e sauvagina no. droga ". A cerulina produ~ 

em humanos "um efeito analgisico [que pode ser] associado a liberar;ao de 

betaendorfinas [ ... ] em pacientes que sofrem de calico. renal, de dores de 

repouso decorrentes de insuficiencia vaseular perifirica [cireulalfao limi

tada] e ati de dores de c(mcer". Alim disso, "provocou em Jloluntarios hu

manos uma significativa diminuir;ao do. fome e daingestao de alimenlOs ". 



A sauvagina extra ida do sapo foi administrada a ratas par via subcuu'inea 

e provocou uma "hherar;iio de corticotropina [um Iwrmonio que desenca

deia a liberafao de suhstancias da glandula suprarrena~ da pituitciria 

com consequente ativafao do eixo pituiuirio-suprarrenal". Esse eixo eo 

elo de comunicafao quimica entre as glandulas pituiuiria e suprarrenal, 

que controla nosso .mecanismo de defesa. Os efeitas no eixo pituitario

suprarrenal causados pelas doses infimas adminisrradas aos roe dares de 

lahoratario duraram varias horas. Erspamer notau que a volume de sau

vagina encontrado nas grandes quantidades de ra que as Matses usam, 

como eu tinAa descrita, teria potencialmente um efeita hem mais dura

douro em humanos, e explicaria par que as minlras sensar/ies de vigor e 

de agufamenlO da percepfao sensoria! apas a usa duraram varios dias. 

QuanLO aos efeitos "magicos" que descrevi [ ... J, podm, Erspamer di{ que 

"alucinafoes, visoes ou efeilOs magicos nao sao produTidos pelos componen

£es pep tide as do sapo conhecidos". AcrescenLOU que "ficava par resolver a 

questiio" de saber se aqueles efeitas especificos, a sensafao de que animais 

estavam passando por dentro de mim [ ... J, se deviam "£1 aspirafao de ou

tras drogas com ej'eiLOs alucinagenos, particularmente a nu-nu ". 

o fato de Erspamer nao poder explicar as alucinac;oes atesta a seriedade 
de sua analise, ja que nao ha outro registro etnografico corroborando a 
ocorrencia de alucinas:oes devidas a secres:ao de perereca (0 que confere 
urn carater idiossincratico ao relaro de Gorman). 

Enquanto isso, Katherine Milton, uma antrop610ga fisica interessada em 
ecologia e dieta indigena na Amazonia, ja havia passado algum tempo 
entre os Mayoruna, no Brasil. Milton, que afirmou nao ter experimen
tado a substancia, documentou todo 0 preparo da secres:ao de ra e levou 
uma amostra seca para John Daly, nos Estados Unidos. Embora Gor
man e Milton tivessem estado respectivamente no Peru e no Brasil, a 
distancia entre os locais de seus trabalhos de campo era de apenas cerca 
de 60 km e eles pesquisaram a mesma sociedade indigena, ja que Mayo
runa e simplesmente 0 nome brasileiro para os indigenas que no Peru 
sao chamados de Matses. Como 0 usa da secres:ao de perereca entre os 
Matses fora registrado na tese de doutorado de Romanoff, de I984, e 
provavel que Katherine Milton conhecesse a referencia. 

Em 1992, John Daly e colaboradores - entre os quais Charles 
Myers e Katherine Milton - publicaram 0 primeiro artigo de bioqulmica 



em que se faz referencia ao uso tradicional indigena da Phy!!omedusa 

Dico!or e a literarura etnografica sobre grupos pano. 0 artigo tratava da 
identificac;ao de urn peptideo chamado adenorregulina. 

No ana seguinte, Erspamer e colaboradores publicaram urn artigo 
em que associavam as moleculas identificadas na amostra da secre<;:ao aos 
efeitos experimentados por Peter Gorman.O titulo rezava: "Estudos far
macol6gicos do sapo da pele da perereca Phy!!omedusa Dieo!or: uma droga 
usada pelos indios peruanos Matses ern praticas de ca<;:a xamanicas". 

Na copiosa produ<;:ao cientifica de Erspamer sobre as Phy!!ome

dusa,esta e a primeira vez em que ele menciona e registra cuidadosa
mente varias fontes etnograficas. 

Assim, os artigos de Daly, de 1992, e de Erspamer, de J993, fornecem 
as duas primeiras provas irrefutaveis do reconhecimento cientifico acerca 
da existencia de urn conhecimento tradicional indigena sobre a P~y!!ome
dum Dico!or. Qualquer que fosse 0 estado de coisas ate entao, nao resta 
duvida de que ern 1992 - ano ern que a CDS declarou que os recursos ge
neticos eram submetidos a soberania dos Estados nacionais e que conheci
mentos tradicionais tinham direito a uma justa parcela dos beneficios - os 
bi6logos ja estavam plenamente informados dos dados etnograficos. 

Nao detalharei aqui a enxurrada de atividades e patentes relaciona
das a moleculas derivadas da Phy!!omedusa que se seguiram nos anos 1990 
e pelo seculo XXI adentro. As patentes em geral foram se tornando cada 
vez mais comuns nesse periodo, com as universidades pressionando os 
pesquisadores a patentear suas inven<;:oes antes de publica-las e 0 Acordo 

TRIPS-OMC garantindo que cada vez mais palses as respeitassem. 

"Cultura" versus cultura 

Falei aqui da imagina<;:ao limitada que esta na base dos dispositivos
nacionais e internacionais sobre 0 conhecimento indigena. Em ultima 
analise, essa imagina<;:ao remete a uma no<;:ao de "cultura" da qual 0 

conhecimento e apenas uma das manifesta<;:oes. Em outras palavras, 0 

modo de conceber os direitos intelectuais indigenas depende de como 
e entendida a "cultura". Como se sabe, 0 termo "cultura", em seu uso 
antropol6gico, surgiu na Alemanha setecentista e de inicio estava rela
cionado a no<;:ao de alguma qualidade original, urn espirito ou essencia 
que aglutinaria as pessoas ern na<;:6es e separaria as na<;:oes umas das 



Outras. Relacionava-se tambem a ideia de que essa originalidade nasce
ria das distintas visoes de mundo de diferentes povos. Concebia-se que 
os povos seriam os "autores" dessas visoes de mundo. Esse sentido de 
autoria coletiva e endogena permanece ate hoje. 

Saber ate que ponto esse e outros pressupostos e conotac;oes sao 
universal mente aplidveis e algo que requer uma cuidadosa investiga
C;3.0 etnografica. Antropologos como James Leach, Marilyn Strathern, 
Deborah Gewertz, Simon Harrison e varios outros demonstraram de 
modo convincente 0 quanto as nossas noc;oes de cultura e de proprie
dade intelectual sao inadequadas para a Melanesia. Discutirei adiante al
guns exemplos elucidativos da Melanesia e tambem da Amazonia. Neste 
ponto quero introduzir 0 seguinte conjunto de questoes. Como e que 
povos indigenas reconciliam pratica e intelectualmente sua propria ima
ginac;ao com a imaginac;ao limitada que se espera que eles ponham em 
cena? Como e que esses povos ajustam contas com os conceitos metro
politanos, em particular com as percepc;oes metropolitanas de conheci
mento e de cultura? Com isso chamo a atenc;ao tanto para os usos prag
maticos de "cultura" e "conhecimento" por parte de povos indigenas 
como para a coerencia logica que e capaz de superar contrac1ic;6es entre 
as imaginac;oes metropolitana e indigena. Como e que indfgenas usam 
a performance cultural e a propria categoria de "cultura"? Como e pos
sivel ter simultaneamente expectativas diferentes, quando nao opostas, 
sem sentir que ha contradic;ao? 

Questoes como essas nos levam de volta a antropologia classica. 
Elas estavam na base do magnifico livro de Evans-Pritchard sobre 
Feitifaria, orci:culos e magia entre os A{ande, de 1936. Evans-Pritchard 
mostrou 0 alcance da etnografia ao demonstrar que as contradic;oes 
nao eram percebidas pelos Azande porque as regras sociais praticas e 
as crenc;as por elas implicadas mantinham uma separac;ao tao estrita en
tre contextos que nenhuma contradi<,:ao flagrante podia aflorar. Pode 
ser esse 0 caso tambem na situac;ao com que estamos lidando, com as 
devic1as diferenc;as. Postular que direitos costumeiros devam reger a 
alocac;ao e a distribuic;ao de beneficios no ambito interno, como 0 faz 

a maioria das legislac;oes nacionais, e uma maneira de ten tar separar 0 

contexto inter no do externo. 
Em "Culture in Politics: intellectual rights of indigenous and local 

people" (2002) , texto apresentado em urn simposio e disponivel on-line, 
afirmei a necessidade de distinguir contextos. Mas isso nao para evitar 



pragmaticamente a manifestas:ao de contradis:oes, como no caso zande, 
e sim por uma questao de l6gica. Sugeri que era preciso distinguir a 
estrutura interna dos contextos endemicos da estrutura interetnica que 
prevalece em outras situa~oes. Cabe uma advertencia: a 16gica interet
nica nao equivale a submissao a logica externa nem a l6gica do mais 
forte. E antes urn modo de organizar a rela~ao com estas outras l6gicas. 
E como tenho dito repetidas vezes desde 1979, as situa~5es interetnicas 
nao sao desprovidas de estrutura. Ao contrario, elas se auto-organizam 
cognitiva e funcionalmente. 

Esse tipo de processo - a organiza~ao e a enfase de diferens:as 
culturais - tern recebido maior atens:ao nos estudos colonia is e p6s
colonia is, mas a logica interetnica nao e especifica cJa situa~ao colonial, 
nem de urn desequillbrio de for~as de modo geral. Como notou Sahlins, 
a cismogenese de Bateson, bern como Rafa e Izist6ria, "A gesta de As
diwal" e os quatro volumes dasMitol6gicas de Levi-Strauss, ja tratavam 
do contraste entre diferentes grupos de pessoas independentemente de 
sua relas:ao de fors:as. 

A ideia de articulas:ao interetnica e uma continuas:ao natural da teoria 
levi-straussiana do totemismo e da organiza~ao de diferens:as. Em con
traste com 0 que ocorre em urn contexto endemico, em que a logica tote
mica opera sobre unidacJes ou elementos que sao parte de urn todo social, 
numa situ,!s:ao interetnica sao as proprias sociedades como urn todo que 
constituem as unidades da estrutura interetnica, constituindo-se assim em 
grupos etnicos. Estes sao elementos constitutivos daquela e dela derivam 
seu sentido. Segue-se que tras:os cujo significado derivava de sua posis:ao 
num esquema cultural interno passam a ganhar novo significado como 
elementos de contrastes interetnicos. Integram dois sistemas ao mesmo 
tempo, e isso tern consequencias. Para tornar mais precisa a cJefini~ao de 

"cultura" a que apenas aludi no inicio deste texto, sugiro que usemos aspas 
- "cultura" - para as unidades num sistema interetnico. 

"Cultura" tern a propriedacJe de uma metalinguagem: e uma no~ao 
reflexiva que de certo modo fala de si mesma. Pois bern, a questao geral 
que quero comentar e a seguinte: como e possivel operar simultaneamente 
sob a egide da "cultura" e da cultura e quais sao as consequencias dessa 
situas:ao problematica? 0 que acontece quando a "cultura" contamina 
e e contaminada por aquilo de que fala, isto e, a cultura? 0 que ocorre 
quando esta por assim dizer presente na mente ao lado daquilo que supos
tamente descreve? Quando os praticantes da cultura, os que a produzem 



ao reproduzi-Ia, pensam a si mesmos sob ambas as categorias, sendo uma 
concebida em teoria (ainda que nao na pratica) como a totalidade da ou
tra? Em suma, quais sao os efeitos da reflexividade sobre esses t6picos? 

Antes de passarmos a isso, permitam-me formular uma definic;:ao 
simples e pratica de cultura sem aspas. Ja se derrubaram arvores demais 
para alimentar as interminaveis polemicas sobre 0 tema, e nao yOU desper
dic;:ar outras ten{ando resumi-Ias. Nao s6 isso: para me manter a distancia 
das controversias de minha disciplina, adotarei a definic;:ao de um critico 
literario que me parece resumir 0 que 0 consenso contemporaneo assimi
lou da antropologia. Eis 0 que Lionel Trilling escreveu em Sincerity and 
Authenticity (Sinceridade e autenticidade) ao definir a "ideia de cultura": 

... um complexo uniteirio de pressupostos, modos de pensamento, heibi

tos e estilos que interagem entre si, conectados por caminhos secretos e 

explicitos com os arranjos preiticos de uma sociedade, e que, par nlio 
ajlorarem a consciencia, nao encontram resislencia a sua injluencia so

bre as mentes dos homens. 

o comentario sobre a (in)consciencia e discutivel, mas deixemo-Io pas
sar, ja que nao e essencial para 0 assunto que nos interessa aqui. 

No mencionado texto de 2002 0 meu ponto de partida era 0 se
guinte dilema. Varias organizac;:oes com as quais me alinho de modo 
geral como cidada defendem que 0 conhecimento tradicional seja 
colocado em dominio publico, ou mais precisamente "domaine public 

payant" (sempre em frances, por razoes hist6ricas). Isso significa que 0 

conhecimento tradicional fica acessivel a todos, mas a sociedade que 0 

originou ou deteve mantem 0 direito a receber pagamento caso algum 
produto de valor comercial seja derivado dele. Contudo, como veremos 
a seguir, em muitas sociedades tradicionais existe a noc;:ao de direitos 
privados sobre conhecimentos. Cheguei mesmo a sugerir uma correla
c;:ao um tanto paradoxal: quanto menos uma sociedade concebe direitos 
privados sobre a terra, mais desenvolve direitos sobre "bens imateriais", 
exemplificados em particular pelo conhecimento. Como entao apoiar 
um projeto que tem como consequencia 0 domaine public j?ayant para 
conhecimentos tradicionais quando sabemos que isso muitas vezes e 
contrario ao direito costumeiro? Minha conclusao era a de que a con
tradic;:ao podia ser resolvida observando-se que quando consideramos 
direitos costumeiros estamos nos movendo no campo das culturas (sem 



aspas), ao passo que quando consideramos as propostas legais alternati
vas e bem-intencionadas estamos no campo das "culturas". 

Decorre da! que do is argumentos podem ser simultaneamente ver
dadeiros: i) existem direitos intelectuais em muitas sociedades tradicio
nais: isso diz respeito a cultura; ii) existe urn projeto politico que consi
dera a possibilidade de colocar 0 conhecimento tradicional em dominio 
publico (payant): isso diz respeito a "cultura". 0 que pode parecer urn 
jogo de palavras e uma contradic,:ao e na verdade uma consequencia da 
reflexividade que mencionei. 

A reflexividade e seus efeitos (com agradecimentos a Mauro Almeida) 

Sabemos, desde Bertrand Russell, que a reflexividade e a mae de todos 
os paradoxos do tipo "0 mentiroso". 0 cretense que diz sobre si mesmo: 

"Minto" , esta ao mesmo tempo mentindo e dizendo a verdade. Pois se esti
ver mentindo estara dizendo a verdade, e se estiver dizendo a verdade es
tara mentindo. 0 paradoxo, como Russell foi 0 primeiro a notar, decorre 
da perigosa capacidade do cretense de falar sobre sua propria fala. Toda 
linguagem que possa falar sobre si mesma e dotada da capacidade de fa
zer certas afirmac,:oes que sao simultaneamente falsas e verdadeiras. Isso 
acontece nao so com a lingua gem com urn , mas tambem, como mostrou 
Alfred Tarski na decada de 1930, com muitas outras sublinguagens, inclu
sive as formais. 0 que todas essas linguagens tern em comum e 0 fato de 
permitirem a citac,:ao. 0 uso de aspas e urn exemplo desse recurso. 

Qualquer linguagem que seja suficientemente expressiva para poder 
fazer citac,:i5es, e que portanto seja dotada de autorreferencia, leva a pa
radoxos. Pode-se escolher entre resignar-se a nao pader dizer tudo - e a 
ling1.\agem sera incompleta - ou poder dizer tudo, mas nesse caso seria-se 
levado a afirmac,:i5es contraditorias. E preciso optar - e esse e 0 cerne do 
teorema de Godel- entre completude e coerencia . Russell, e claro, optou 
pela coerencia. Mas so l6gicos e advogados exigem coerencia. A escolha 
do senso comum privilegia a completude, e e por isso que nos, antrop6-
logos, que lidamos com 0 senso comum, estamos mais interessados em 
linguagens compJetas. Assim como quase todo mundo, incluindo-se ai 
os indios no Brasil. De modo que e em plena consciencia, e em concor
dancia com uma convenc,:ao classica, que opto por colo car "cultura" entre 
aspas quando me refiro aquilo que e dito acerca da cultura. 



*** 

Com mais freqUl§ncia do que costumamos admitir, pessoas tern cons
ciencia da propria" cuI tura" ou de algo que se Ihe assemelha, alem de 
viver na cultura. Os exemplos sao inumeros, e logo adiante evocarei 
alguns. Levi-Strauss admite essa copresen<;:a de "cultura" e cultura em 
sua famosa "Introdu<;:ao a obra de Marcel Mauss" , na medida em que 
evoca uma exegese nativa que e ao mesmo tempo parte e comentario do 
discurso. A "tomada de consciencia" da cultura de que fala Franz Boas 
certamente nao e nenhuma novidade, nem tampouco urn mero feno
menD contemporaneo ou colonial: a autoconsciencia de kerelcere como 
urn costume fijiano, como mostrou Sahlins, precedeu 0 dominio brita
nico, nao decorreu dele. 

As pessoas, portanto, tendem a viver ao mesmo tempo na "cultura" e 
na cultura. Analiticamente, porem, essas duas esferas sao distintas, ja que 
se baseiam em diferentes principios de inteligibilidade. A 16gica interna 
da cultura nao coincide com a 16gica interetnica das "culturas". Uma das 
Fontes do meu interesse nesse assunto - afora minha forma«ao em mate
matica - e uma profunda observa<;:ao de Louis Dumont em sua lntrodufao 

a duas leorias de antropologia social que e muito elucidativa para a presente 
discussao, embora seu autor a considere simplesmente como "idiossincra
tica". Dumont afirma que 0 que as coisas sao depende do conjunto de coi
sas de que fazem parte. Contrariamente a nossa percep<;:ao, as coisas nao 
podem ser definidas em si mesmas, mas apenas como elementos deste ou 
daquele conjunto. A questao, entao, e saber como e que as pessoas fazem 
para viver ao mesmo tempo na "cultura" e na cultura. 

A objetiva<;:ao da cultura, contrariamente ao que afirmaram mui
tos antropologos, nao come<;:ou com 0 colonialismo, como acabamos de 
afirmar. 0 antropologo britanico Simon Harrison, por exemplo, rese
nhou a enorme literatura antropologica acerca dos multiplos e antigos 
testemunhos dessa reifica«ao em toda a Melanesia, inclusive no periodo 
pre-colonial. Termos metaculturais, ou palavras que falam sobre a cul
tura, sao onipresentes na regiao. Tra«os culturais constituem-se em 
objetos ou quase objetos passiveis de todo tipo de transa<;:ao: direitos 
sobre rituais, cantos, saberes e formulas magicas podem ser ofertados 
ou vendidos. Segundo a descri<;:ao dos Arapesh feita por Margaret Mead 
em 1938, popula<;:5es montanhesas compravam rituais de popula<;:5es 
costeiras para posterior mente vende-Ios a terceiros a fim de comprar 
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outros. Havia ate sociedades especializadas na produc;ao cultural para 
exportac;ao, para usar a feliz formulac;ao de Harrison. Os Mewun de 
Vanuatu eram produtores de kastom, a palavra neomelanesia ou pidgin 
geralmente tradu zida por "tradic:;:ao": forneciam a seus vizinhos - e por
tanto (ja gue se trata da Melanesia) aos vizinhos de seus vizinhos - bens 
imateriais como danc;as, cantos e rituais. 

Desse modo, bens culturais eram concebidos como propriedade 
(compreendida agui como um conjunto cultural de direitos) e cuidado
samente guardados. Mas nao eram inalienaveis. Os direitos sobre bens 
culturais eram objeto de transac;oes que podiam assumir as mais varia
das formas. Podia haver, por exemplo, 0 gue chamariamos de venda de 
direitos exclusivos sobre pad roes ornamentais, mediante a gual alguem 
cedia todo e gualguer direito ao uso dos pad roes empregados para de
corar sua casa. 0 mais comum era uma especie de "franguia": podia-se, 
por exemplo, ceder 0 direito de executar uma danc;a e manter outros 
direitos de propriedade sobre ela. Ao gue tudo indica, contava menos 
a exclusividade cultural da execu<;:ao do gue 0 direito exclusivo de au
torizar emprestimos ou aquisic;oes culturais. As religioes cristas foram 
inseridas no sistema, e a tal ponto gue em 1878, segundo Neumann, 
missionarios metodistas foram mortos porgue se aventuraram a tentar 
converter novas aldeias antes de serem concluidas as indispensaveis ne
gociac;oes em torno dos direitos sobre 0 cristianismo detidos pelas al
deias previamente convertidas. Direitos a adotar trac;os culturais alheios 
faziam parte da extensa gama de bens em circulac:;:ao nas redes de trocas 
que acompanhavam casamentos ou parcerias comerciais. A distinc;ao 
entre itens tangiveis e intangiveis, isto e, 0 status dos itens em si, era 
secundaria em relac;ao a conhecida primazia das relac;oes de troca. 

Como em varios outros dominios, as sociedades amazonicas e me
lanesias compartilham algumas dessas caracteristicas. Em guase toda 
a Amazonia, costumes, cantos, cerimonias, saberes e tecnicas tem por 
definic:;:ao uma origem alheia: 0 fogo foi roubado da onc;a ou do urubu; 
adornos e cantos sao recebidos de espiritos ou conquistados de inimigos. 
Como se houvesse uma especie de fetichismo cultural generalizado, am
bas as sociedades parecem nao reconhecer aquilo que consideramos como 
criac;oes suas. Esse nao reconhecimento pode estar ligado ao prestigio as
sociado a bens exoticos, mas esse proprio prestigio reguer explicac;ao, e 
pode se expressar sob varias modalidades. Na Amazonia , por exemplo, 
ele se fundamenta num conceito de cultura como emprestimo - na aber-



tura para 0 Outro que Levi-Strauss ressaltou em Historia de Lince. Em 
vez de manter distancia de forasteiros, os amazonicos demonstram urn 
extraordinario apetite pelo Outro e por suas bugigangas, chegando nisso 
a extremos canibais. Isso contrasta de modo flagrante com a conhecida 
pratica dos imperadores chineses, que, como ressaltou Sahlins, deposi
tavam os presentes europeus - telescopios, carruagens e outros objetos 
com os quais se pretendia impressiona-los - numa especie de museu de 
curiosidades: inuteis em termos de identidade, esses objetos nao eram as
similados pelo Imperio, mas depositados nos palacios de verao. 

A Fran<;a do seculo XVI tambem tinha seus "cabinets de cUTiosi

tis". E posslvel que a duradoura yoga do exotismo na Fran<;a tenha se 
originado naquele seculo, pois se encontram no Louvre coites brasi
leiros montaclos em suportes de aura durante 0 reinado de Henrique 
II. De todo modo, 0 valor atribuido ao exotica na Fran<;a requer que 
ele mantenha a qualidade de estrangeiro, que continue fazendo parte 
de urn sistema diferente. Ele certamente pode constituir uma marca de 
distin<;ao de classe, mas sempre como urn objeto de urn mundo d ife
rente. Absorve-lo, assimila-lo, destruiria seu valor. E possivel que essa 
dj,srancia social seja justamente 0 que possibilitou a compara<;:ao socio
logica praticada por Jean de Lery e sobretudo por Montaigne, feita de 
espelhamentos e oposi<;:6es entre os costumes da Europa e os do Bra
sil. Na Amazonia, ao contrario, 0 estrangeiro nao e mantido it distan
cia, mas - como sugeriu Eduardo Viveiros de Castro - incorporado (e 
e aqui que a metafora canibal, justamente, nao e metafora). A mesma 
voracidade se manifesta, como acabamos de ver, em rela<;:ao aos tra<;os 
culturais. Num tal universo, como bern diz 0 mesmo Viveiros de Castro, 
cultura e por defini<;ao acultura<;ao. 

Urn conhecido regime de bens intangiveis desse tipo e aquele que 
rege os nomes pessoais e os privilegios a eles associados nas sociecla
des je do Brasil Central. Usarei como exemplo 0 caso dos Mebengokre
Kayapo, descrito em detalhes por Vanessa Lea. Entre eles, urn conjunto 
de nomes bonitos e urn bern limitado e que como tal nao deve ser dila
pidado. Os nomes bonitos trazem consigo uma serie de riquezas imate
riais chamadas nehet, que consistem em direitos complexos sobre can
tos, papeis rituais e ornamentos, alem do direito a determinadas partes 
da carne de ca<;a (para os hom ens) e do direito a domesticar determi
nados animais (para as mulheres). Os primeiros nomes bonitos foram 
adquiridos de peixes, mas os xamas propiciam urn fluxo constante de 



novos nomes que obtem em suas viagens noturnas. Esses nomes e as 
pre rrogativas a eles associ ad as constituem propriedade, e os detentores 
desse tipo de propriedade sao pessoas de casas organizadas por descen
dencia matrilinear. Se nao houver ninguem disponivel na casa em uma 
dada geras:ao, os nomes podem ser cedidos em usufruto vitalicio a pes
soas de outras casas, que irao porta-los vica riamente, com a condi~ao de 
passarem-nos adiante para membros da cas a de origem. A ideia e que 
todos os nomes devem estar presentes em cada geras:ao. Mas as figuras 
jurid icas que se aplicam a nomes nao se restringem a propriedade e usu
fruto: nomes podem ser emprestados, custodiados, roubados e, prova
velmente, predados ou conquistados. 

U ma observac;ao de Lea me permitira voltar a gues6io inici al de
pois de todos esses exemplos. Ela afirma gue os Kayapo nao estaO preo
cupados em preservar nomes em gera!, mas apenas aqueles pertencentes 
a cada casa mate rna. Deveriamos concluir que a cultura tern sua propria 

" mao invisivef" e nao e senao 0 resultado geral do apego de cada um as 
suas proprias prerrogativas? Talvez seja mais relevante perceber que, 
dado 0 carater fracionado desse apego a riqueza imaterial de cada casa, 
a noc;ao de urn patrimonio cultural coletivo e compartilhado pode nao 
ser pertinente na chave tradicional Kayap6. 

Como observou Harrison, ha uma marcada diferens:a entre a cultu ra 
entendida desse modo, passivel de acumula<;ao, emprestimos e transas:6es, 
e aquela que chamei de "cultura " e que opera num regime de etnicidade. 
Nesta ultima, entre outras coisas, a cultura e homogeneizada, estenden
do-se democra ticamente a todos algo que e, de urn outro ponto de vista, 
uma vasta rede de direitos heterogeneos. Num regime de etnicidade, po
de-se dizer que cada kayap6 tern sua "cultura"; no regime anterior - que 
agora, como veremos, coexiste com 0 outro - , cad a kayap6 tinha apenas 
determinados direitos sobre determinados elementos de sua cultura. 

Os Kayap6 de hoje participam tanto de uma ordem interna na qual 
cada urn e diferente quanto de outras ordens, uma das quais os subsume 
como urn grupo etnico distinto dos demais grupos etnicos. E em urn ni
vel ainda acima efes sao incluidos em todas as outras sociedades indige
nas nativas como "indios", "indios genericos", para usar a expressao de 
Darcy Ribeiro com uma nova inflexao. Cada uma das tn~s ordens opera 
distins:i5es especificas. Mas a guestao que queremos considerar e como 
essas ordens embutidas uma na outra se afetam mutuamente a ponto de 
nao poderem ser pensadas em separado. 
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Duas observa<;:oes tal"vez tnvlalS confirmam que isso de fato 
ocorre. A primeira e que todas essas "ordens" coalescern nos mesmos 
seres human os cuja atua<;:ao e implicada e mobilizada em sua realizas:ao 
e em seu futuro. Embora se possa ver cada esfera como organizada por 
uma 16gica sui generis , as mesmas pessoas vivem simultaneamente nes
sas multiplas esferas. 0 que implica lidar com as exigencias sirnultaneas 
decorrentes da 16gica de cada uma dessas esferas. 

Ian Hacking chamou de "efeito de looping" 0 fato de que os "tipos 
humanos" (h;cman kin.ds, como ele os chama por oposis:ao aos tipos ani
mais) compreendem entes que tern consciencia de como sao classifica
dos e de que essa consciencia tern efeitos pr6prios. A teoria da rotula<;:ao 
(labelZz'ng theory) afirma que pessoas que sao rotuladas institucional
mente passam a se comportar de modo estereotipado, como se espera 
que 0 fas:am. Mas isso, argumenta Hacking, e uma simplificas:ao. No 
processo, a consciencia produz nos individuos mudans:as comportamen
tais que na pratica podem ser muito diferentes daquilo que se espera 
do tipo humano em questao. Assim, 0 pr6prio tipo se torna diferente 
e entao "ha um novo conhecimento a ser obtido sobre 0 tipo. Mas esse 
novo conhecimento, por sua vez, torna-se parte do que se deve saber 
ace rca dos membros do tipo, que muda novamente". Isso e 0 que chamo 
de 'efeito de looping' para os tipos hurnanos". N ote-se 0 paralelo entre 
a autorreflexao implicita na discussao de Hacking e 0 movimento refle
xivo implicado na "cultura" como metadiscurso sobre a cultura. 0 que 
estou sugerindo aqui e que a reflexividade tem efeitos dinamicos tanto 
sobre aquilo que ela reflete - cultura, no caso - como sobre as pr6prias 
metacategorias, como "cultura". 

A manifestas:ao do velho chefe yawa que mencionei no inicio do 
texto pode ser compreendida a luz dessa coexistencia de cultura e "cul
tura". Vimos que ele afirmava que Iwni nao era cultura. A "cuI tura" e 
por definicrao compartilhada. Quando retraduzida em termos vernacu
lares, supoe urn regime coletivo que e sobreposto aquilo que anterior
mente era uma rede de direitos diferenciais. Assim, 0 uso de "cultura" 
tern urn efeito coletivizador: todos a possuem e por definis:ao todos a 
compartilham. Era contra isso, a meu ver, que 0 chefe yawanawa se 
insurgia. Embora honi esteja ao alcance de qualquer yawanawa adulto, 
alguns tern direitos especificos sobre a bebida, como 0 de prepara-Ia ou 
administra-Ia. Se honi Fosse "cultura", raciocinava ele, qualquer yawa
nawa poderia reivindicar tais direitos ... 



Regimes de conhecimento 

Em que consiste 0 conhecimento? 0 que se insere nessa categoria? 
Quais sao suas subdivisoes, seus ramos, suas especialidades? De que ca
tegoria rna is abrangente faz parte? Como e produzido? A quem e atri
buido? Como e validado? Como circula e e transmitido? Quais clireitos 
e quais cleveres gera? As respostas a essas e a muitas outras questoes 
conexas variam muito, e cada conjunto de respostas corresponCle a um 
regime de conhecimento sui generis. 

Nosso regime atual foi arduamente construido e deliberadamente 
unificado, desde 0 seculo XVII, mediante acordos sobre autoria, proce
dimentos de ratificac;:ao e assim por cliante. Os instrumentos interna
cionais, quase por definic;:ao e com a melhor das intenc;:oes, caem em 
algumas armadilhas. Comec;:am por desconsiderar variac;:5es entre regi
mes especificos de conhecimentos e fund em-nos em uma noc;:ao homo
genea. Tratam 0 conhecimento tradicional sumariamente no singular, 
como uma categoria definida meramente por oposic;:ao ao conheci
mento cientifico, sem contemplar a miriade de especies incluidas sob 0 

mesmo rotulo. U rna vez que 0 conhecimento cientifico foi tornado uno 
e universalizado, especula-se (e incluo aqui 0 sentido etimologico da 
palavra, que vem do espelhamento) a unidade do conhecimento tradi
cional. Como se 0 unico s6 pudesse se defrontar com um outro unico e 
nao com a multiplicidade. 

Os instrumentos internacionais presumem tambem que 0 conhe
cimento tradicional seja coletivo e "holistico" , termo cuja indefinic;:ao 
per mite variadas interpretac;:oes. Tratam ainda 0 conhecimento tradicio
nal, muito embora esta acepc;:ao esteja sendo cada vez mais contestada, 
como urn thesaurus, isto e, um conjunto completo e fechado de lendas 
e sabedorias transmitidas desde tempos imemoriais e detidas por cer
tas populac;:5es humanas, um conjunto de saberes preservados (mas nao 
enriquecidos) pelas gerac;:oes atuais. Note-se que uma concepc;:ao como 
esta enviesa as politicas publicas na direc;:ao do "salvamento". 0 que 
passa a importar nao e a conservac;:ao clos modos de produc;ao dos co
nhecimentos tradicionais, e si m 0 resgate e a preservac;:ao desses thesaun', 

que se compararam a outras tantas "Bibliotecas de Alexandria". 
Tem se firmado na literatura juridica e nas declarac;:oes de mo

vimentos indigenas internacionais a noc;:ao de que os conhecimentos 
tradicionais nao sao simplesmente um corpus estabilizado de origem 



imemorial , e sim conjunros durado uros de forma s particulares de ge rar 
conhecimentos. 0 conhecimento tradicional , segundo essa visao, nao 
e necessariamente antigo. Tradicionais sao seus procedim entos - suas 
forma s, e nao seus referentes. Esses procedimentos sao altamente di
versos. Os criterios de verdade e os protocolos de pesquisa em regimes 
de conhecimen to tradicio nal nao se base iam so no experimento e na 
observa<;ao empirica perseguid os com paixao. Como mos tro u Levi
Strauss em 0 pensamento selvagem (e Kuhn mostrou aplicar-se tambem 
aos paradigmas da ciencia ocidental), busca-se tambem 0 que se poderia 
cham ar de consistenci a logica. Algumas co isas se encaixam nos siste
mas preexistentes mas Outras simplesmente nao sao compativeis com 
eles, e isso e algo que os dados empiricos per se simplesmente nao tem 0 

poder de desmontar. Marc Bloch deu um brilhante exemplo de como a 
propr ia categoria de dado experimental depende de cenas premissas. 0 

"milagre reg io" , que atribuia aos reis taumaturgos franceses e ingleses 0 

poder de curar escrOfulas, era entendido como urn fato da experiencia. 
Quando surgiram duvidas sobre 0 milagre regio na ltalia renascentista, 
nao se questionaram os fatos em si; 0 que interessava era dar-Ihes outra 
explica\ao e contes tar a ideia de que tal privilegio seria exclusivo dos 
rei s da Fran t;:a e da Inglaterra. 

Fomes e fundamemos de autoridade tambem sao bastante diversos. 
Sem esgotar todas as suas forma s possiveis, desde ja distinguem -se duas. 
Pode-se conferir autoridade a experiencia direta e tambem a propria 
fo nte, cacla fonte deri vando seu valor de verdade da sucessao de elos 
de autorid ade na cacleia de transm issao cle conhecimento. 0 contraste 
entre essas duas formas de autoridade e destacado numa citat;:ao que 
tomo emprestada de Marshall Sahlins, que a atribui a Sir Joseph Banks, 
imegrante da primeira expedit;:ao clo capitao Cook, que por sua vez a 
adotou de urn humorista do secuJo XVIII (note-se a cad eia de autOridade 
que estou invocand o) : "Ja que me afirmas que assim e, tenho de acre
ditar. Mas confesso que se 0 tivesse visto com meus proprios olhos teria 
grandes duvidas". 

Na Melanesia, como informa Lindstrom, 0 conhecimento esta fun
dado na autoridade da fome. J a na Amazonia , segund o varios autores, 
e a experiencia direta que prev alece. 0 conhecimento se fundamenta 
no peso das experiencias visuais, auditivas e perceptivas . A sabedoria 
atribuida a certos anci6es e pajes se deve as mui tas coisas que teriam 
visto, ouvido e percebido. 0 ca t;:ado r empanemad o e aquele que va i 

"CU!lLlra " e CU!lLlra (i 



para a floresta e nao tern a percep<;:ao sensorial dos seres que ali estao. 
Sua carencia nao reside em suas habilidades de ca<;:ador: ele nao erra 0 

alvo, simplesmente nao 0 ve nem 0 ouve. 0 ca<;:ador precisa se antecipar 
a ca<;:a, ve-la antes de ser visto, ouvi-la antes de ser ouvido. A intimi
dade com a floresta e seus habitantes, 0 interesse que se tern por eles, 
relacionam-se a percep<;:ao. E pel a experiencia direta que se aprende, e 
isso vale para cacradores, para pajes ou quem quer que seja. Nesse sen
tido, as historias de ca<;:adas que contam os Runa , sociedade amazonica 
do Equador e que Eduardo Kohn relata e analisa de modo notavel , sao 
muito instrutivas. Equivalem a memorandos perceptuais: nao se trata 
apenas de recriar para 0 ouvinte uma serie de episodios, mas de fazer 
uma transcri<;:ao visual e auditiva da experiencia. 

Segundo David Kopenawa Yanomami, cujas memorias foram re
gistradas e transcritas por Bruce Albert , para que uma pessoa se tome 
urn xama e preciso que os espiritos xapiripes a vejam; reciprocamente, e 
preciso que aprenda ave-los. Kopenawa relaciona explicitamente a cacra 
a percep<;:ao visual e auditiva: 

Comecei a ver os xapiripes pouco a pouco, porque cresci brincando na 

floresta. Eu sempre estava procurando a cara. E de noite, quando so

nhava, comecei a ver a imagem dus animais ancestrais que se apro

ximavam de mim. Os enfeites e as pinturas no corpo deles brilhavam 
cada ye{ mats no escuro. Eu conseguia ouyi-los falar, ouyi-los gritar. 

Mas a percep<;:ao nao e univoca. Alucinogenos propiciam experienciar di
retamente como se pode perceber 0 mundo de modos diferentes - ou que 
diferentes mundos podem coexistir perceptualmente, numa formulacrao 
mais amazonica. Nas ontologias das sociedades amaz6nicas, como sugeriu 
Eduardo Viveiros de Castro, nem todos percebem as mesmas coisas e as 
coisas nao sao percebidas do mesmo modo por diferentes seres sensiveis. 
o que vemos como urn cadaver em putrefa<;:ao e, do ponto de vista dos 
urubus, urn convidativo caxiri. E 0 que vemos como um ser humano e, 
para 0 jaguar que 0 devora, urn apetitoso porco-do-mato. Toda percep<;:ao 
do real e fruto de urn ponto de vista singular, sem que exista qualquer po
si<;:ao privilegiada. 0 que e universal nao e urn conjunto de coisas objetivas, 
e sim um modo de organiza-las. Assim, nao se concebe uma natureza com
partilhada e dada a qual culturas idiossincraticas imporiam uma ordem - a 
cultura eo universal; a natureza e que e idiossincratica. Os animais enos, 



humanos, organizamos 0 mund o do mesm o mod o, mas nossos referentes 
sao diferentes dos deles. Os referentes da percepc;:ao sao relativos a especie, 
mas a sua o rganizac;:ao - a cultura - e universal. 

Paradoxalmente, ponanto, a percepc;:ao e equivoca quanto aquil o 
a que se refere e ao mesm o tempo e uma determinante Fonte de co
nhecimento. Como diria Merleau-Ponty, ainda que haja um a primazia 
da percepc;:ao nao ha concord ancia universal quanto aos seus referentes. 
Talvez seja por isso que os sonhos individuais, feitos de percepc;:6es sem 
referentes, sejam Fontes de conhecimento perfeitamente legitim as na 
maioria das sociedades amazonicas . 

Ative-me aqui a discussao de alguns procedimentos de validac;:ao 
do conhecimento a titulo de exemplo de como se deveria examinar os 
diferentes regimes de conhecimento. 

Nosso proprio regime de conhecimento 

Do mesmo modo que nao conseguimos reconhecer os multiplos regimes 
de conhecimento tradicional , permanecem nao explicitados os pressupos
tos que estao na base do sistema ocidental de propriedade intelectua1. A 
construc;:ao contemporanea dos direitos de propriedade intelectual tern em 
sua base a noc;:ao romantica do autor criativo que constr6i uma obra origi
nal ab nihilo. Ao longo das ultimas decadas essa construc;:ao foi objeto de 
cdticas pertinentes por parte de autores como Woodmansee, Jaszi, Rose , 
Boyle , Coombe, Lessig, Adrian Johns e muitos outros. Ja nos an os 1940, 
antrop610gos como Leslie White e Kroeber questionavam essa concep<;ao 
do genio criati vo; enos anos ]950, va rios expoentes das ciencias exatas, 
tais como 0 quimico Michael Polanyi e 0 matematico Norbert Wiener se 
juntaram a essas criticas. A mesma falacia se aplica a criac;:ao artistica e a 
invenc;:ao cientifica. A concepc;:ao demiurgica de uma autoria que parece 
baixar por inspirac;:ao divina omite as con tribuic;:6es intelecruais coletivas 
e indi viduais em que se fundam a invenc;:ao e a criac;:ao. Nesse quadro de 
pensamento, algo parece paradoxal: as prerrogativas dos agentes que 
financiam as pesquisas. Hoje em dia as patentes normalmente nao sao 
propriedad e do pesquisador individual, mas da instituic;:ao ou empresa 
que financia sua pesquisa. Como observou Thorstein Veblen ha tempos, 
i ~so e uma extensao paradoxal do raciocinio que esta por tras dosdireitos 
de propriedade intelectual. 0 paradoxal aqui nao e que universidades ou 



empresas queiram recuperar investimentos em pesquisa por meio de di
reitos de propriedade intelectual, mas que se possa considerar compa-tivel 
que esses direitos estejam baseados na fic<;:ao do genio criador e que se 
atribua a propriedade deles ao financiador. 

Na verdade, desde seu surgimento na Gra-Bretanha no inkio do se
culo )"'\111, os direitos autorais - os primeiros direitos de propriedade in
telectual surgidos no Ocidente - nao foram instituidos para proteger os 
autores, e sim 0 monopolio de editores londrinos, amea<;:ado por edi<;6es 
piratas feitas por escoceses. Ao contrario do que se poderia supor, por
tanto, foram os editores e nao os autores que suscitaram os debates em 
torno da institui<;ao de direitos autorais sobre a obra litera.ria. Tratava-se 
de atribuir a propriedade literaria aos autores simplesmente para que es
tes pudessem vende-la aos editores, proporcionando-lhes um monopolio 
se nao eterno, como se pensou inicialmente, pelo menos pro tempore. As
sim, a propriedade literaria significava, na pratica, dar ao autor a liber
dade de vender seus direitos criativos, e com exclusividade, a um editor. 
Em vez de se buscar estabelecer os direitos morais eternos dos criadores, 
como ocorreu em paises como a Alemanha, visou-se justamente a alie
nabilidade da obra. Em vez de direitos morais, direitos de propriedade. 
A fim de atingir esses resultados empreenderam-se consideraveis esfor
<;os retoricos para definir 0 trabalho literario, ora conforme 0 modelo da 
paternidade biologica, ora conforme 0 do trabalho agrkola, paradigma, 
segundo Locke, da Figura da propriedade. 

Conversa de "cultura", conversa de kastom - como criar urn caso em 
torno de termos de emprestimo 

Quanto aos pr6prios povos indigenas amazonicos, agora usam a torto 
e a direito 0 termo "cullUra". Terence Turner chamou a aten<;ao para 
o fato em 1991, mostrando como "cultura" se tornara urn importante 
recurso politico para os Kayapo. Um processo semelhante foi exten
samente descr ito na Melanesia , onde a palavra kastom, termo neome
lanesio derivado do Ingles "custOm", adquiriu vida propria. Embora os 
Kayapo por vezes utilizem um termo mais ou menos equivalente em sua 
lingua, parecem preferir usar a palavra em portugues, cullUra. 

E esse 0 detalhe aparentemente trivial que eu gostaria de explorar 
a partir do material kraho: qual a razao para 0 frequente uso da palavra 



cultura quando varios outros itens de origem extern a e de uso igual
mente amplo (como 0 dinheiro, por exemplo) sao designados por um 
termo krah6? N a verdade, a frequencia com que cultura permanece sem 
tradu«ao nesses contextos e um fato digno de nota. Como observou 
Jakobson, nenhum elemento de um vocabulario e de fato intraduzivel de 
uma lingua para outra. Na falta de outra coisa, sempre e possivel recor
rer a neologismos ou a circunl6quios na lingua vernacula. Segue-se que 
usar palavras estrangeiras em sua forma original constitui uma ops:ao 
deliberada. Resta entao entender 0 significado dessa op«ao. Usar ter
mos de emprestimo e 0 r:lesmo que declarar sua intradutibilidade, urn 
passo que, como vim os, nao e ditado por limita«oes Jinguisticas, mas 
empreendido por ops:ao. Esse ponto, que a primeira vista parece tauto
Jogico, e altamente significativo. Pois os term os de emprestimo contem 
informas:ao metassemantica: sinalizam que houve a escolha de manter 
termos explicitamente ligados a urn determinado contexto, embora 
houvesse outros meios disponiveis para a comunica«ao semantica. Os 
termos de emprestimo devem ser entendidos segundo uma certa chave. 
Em suma, eles indicam 0 registro de sua propria interpreta«ao. 

Numa notavel tese de doutorado apresentada em 2004 na Univer
sidade de Chicago(e hoje ja publicada sob 0 titulo "Pastoral Queclwa"), 
Alan Durston fornece uma ilustra«ao historica de minhas afirma«oes. A 
tese trata clas politicas que regiam a traclu«ao para 0 quechua de cate
cismos e outros textos liturgicos no Peru coloniaL 0 quechua religioso 
variou muito de 1530 a 1640, mas uma mudans:a decisiva foi iritroduzicla 
na decada de 1570 pelo Terceiro Concilio de Lima. Durante as primei
ras decadas de evangeliza«ao aceitavam-se termos quechuas para tradu
zir no«oes cristas. 0 Terceiro Concilio de Lima reverteu essa tendencia. 
o motivo disso foi perceber-se claramente que com termos quechuas 
ficava muito dificil saber quem estava ditando 0 sentido, se a Igreja ou 0 

povo. "Cristianizar" rituais, cosmologias e termos quechuas equivalia a 
dar aos povos dominados instrumentos com os quais eJes podiam inse
rir 0 cristianismo na cosmologia inca. Para evitar esse risco 0 Concilio 
decidiu abolir 0 uso de palavras e raizes quechuas e impor 0 emprego 
exclusivo de termos de emprestimo para os principais conceitos cristaos. 
PaJavras como santo, confesi6n, alma e sobretudo Dios e E~pl'ritu .r;anw 
nao podiam mais ser traduzidas para 0 quechua. Note-se que os termos 
de emprestimo nesse caso nao eram empregados para manter a autori
dade do termo original, que nesse caso seriam palavras em aramaico, ou 



talvez em grego (da Septuaginta) ou ainda em latim (da Biblia de Sao 
Jeronimo). Os termos de empres timo vinham da lingua dos missiona
rios, que era 0 espanhol do Peru e da Nova Espanha. 

Outra ilustrac;ao muito parecida vern de exemplos brasileiros. Os 
catecismos na lingua franca baseada no tupi usada no Brasil pel os jesuitas 
passaram por uma transformaC;ao semelhante aquela ocorrida no Peru: a 
cerra altura abandonou-se a vocabulario cristao tupi das prim~iras de
cadas em favor de termos de emprestimo. Pois bern, se compararmos 
os catecismos produzidos pel os jesultas com os de urn frade franciscano 
frances , Marrin de Nantes, mais ou menos contemporaneos e dirigidos a 
indios brasileiros, veremos que a prosa e as frases nao sao muito diferen
tes, mas os termos de emprestimo sim: Nossa Senhora vira Vierge A1arie, 

enquanto Espz'riLO SanLO aparece com o Esprit Saint. Isso mostra que 0 

que esta em jogo nao e a fidelidade a urn texto original absoluto, e sim a 
garantia de que urn determinado registro cristao seja mantido. 0 que se 
buscava era 0 controle sabre a chave hermeneutica, a chamada intentio. 
Como argumenta Durston convincentemente, 0 que de fato importava 
para os tradutores eclesiasticos do Terceiro Concilio de Lima nao era 
encontrar urn termo ou locuc;ao equivalente em quechua para transmitir 
o conteudu dos catecismos, mas evitar possiveis apropriac;oes populares 
heterodoxas de conceitos, rituais e instituic;oes cat6licas. Era imperativo 
dominar 0 registro no qual a nova religiao funcionaria. 

Palavras es trangeiras tern, portanto, a especificidade de funcio
nar tanto de modo semantico quanto de modo metassemantico: alem 
de veicular sen tido, elas tambem contem sua pr6pria chave de interpre
tac;ao. Urn exemplo mais pr6ximo de nossa experiencia seria 0 uso de 
palavras alemas no jargao filos6fico. As palavras alemas - malgrado a 
capacidade barroca da lingua alema de formar palavras por composiC;ao 

- nao sao intraduziveis em outras linguas. Mas usa-las na forma alema e 
um sinal de que se esta em terreno filos6fico, de que as associac;oes e 0 

mundo em que estao operando devem ser dissociados do usa corrente. 
Nao ha ersat{ para ersat{-

Essa longa digressao - prometo que a ultima - teve 0 intuito de 
chamar a atenc;ao para 0 fato de que 0 uso de termos de emprestimo 
como cuftura e kaslOm nao e trivial. A escolha do termo de emprestimo 
cuizura indica que estamos situ ados num registro especifico, urn registro 
interetnico que deve ser distinguido do regis tro da vida cotidiana da 
aldeia. 0 fato de que povos indigenas no Brasil usem a palavra cuftura 



indica que a logica de cada urn desses sistemas e distinta . E ja que cul

tura fala sobre cultura, como vimos, cultura e simplesmente 0 termo de 
emprestimo nativo para aquilo que chamei de "cultura". 

Embora esses sistemas sejam conceitualmente distintos, tend em a 
se articular entre si. E claro que estamos operando em escalas diferen
tes , cada qual com sua propria organiza<;:ao: um mesmo individuo e um 
membro de uma casa especifica na aldeia, e um kraho em rela<;:ao a ou
tros grupos etnicos vizinhos, e um indio diante do Congresso N acional 
ou em um sistema de cotas na universidade e pertence a um povo tra
dicional na ONU. Essas escalas, por rna is diferentes que sejam, nao sao 
independentes entre si; antes, apoiam-se em uma constante atividade de 
arti cul a<;:ao;~A autoimagem que 0 Estado brasileiro, a ONU ou uma com
panhia farmaceutica atribuem aos indios faz parte do sistema interetnico 
de representa<;:oes, mas esse sistema tambem se confronta com os assun
tos internos e com a estrutura da aldeia. E preciso criar pontes ou passa
gem de interconexao. 0 colegiado de pajes kraho e uma dessas vias de 
passagem, uma inova<;:ao sem duvida, mas articulada com a constru<;:ao 
kraho de grupos. E faci! cair em engano: algo que parece tradicional, 0 
paje, e construido segundo 0 modelo dos serv i<;:os de saude externos; 
algo que era conhecimento reservado de especialistas torna-se conheci
mento tradicional , conhecimento que ainda que nao seja compartilhado 
por todos e parte do patrimonio cultural de todos. Sob a aparencia de 
um mesmo objeto, e a propria estrutura de prod u<;:ao e distribui<;:ao que 
e subvertida. Isso e ruptura ou continuidade? Partidarios da logica da 
hegemonia votariam pela primeira alternativa. Os culturalistas vota
riam pela continuidade. Mas talvez a questao esteja mal colocada , de 
modo que na verdade estarfamos ao mesmo tempo diante de ruptura e 
continuidade. Ha um trabalho dialetico que permeia os diferentes niveis 
em que a no<;:ao de "cultura" emerge, que permite jogar em varios tabu
leiros a um so tempo. Um trabalho que lan<;:a mao de cad a ambiguidade, 
de cada contradi<;:ao introduzida pela reflexividade. 

Esse trabalho esta acontecendo diante de nos. James Leach) por 
exemplo, mostrou como 0 lcascom esta sendo retraduzido numa versao 
vernacular pelos habitantesd a costa Rai de Papua Nova Guine. 

Num certo sentido, esse e simplesmente um exempl0 daquilo que 
Marshall Sahlins vem dizendo ha muito tempo: as categorias da cultura 
correm perigo no mundo real , ja que este "nao tern obriga<;:ao de con 
formar-se a elas". N a medida em que se aplica ao sistema interetnico) 



a "cultura" participa desse mundo rea l. Uma vez confrontada com a 

"cultura" , a cultura tem de liclar com ela, e ao faze-lo sera subvertida 
e reorganizada. Trata-se aqui, portanto, da indigeniza<;:ao da "cultura", 

"cui tura" na lingua local. 

Mas a subversao cia cultura pode ser enganadora , e na prarica 0 e 
na maioria das vezes. A maior parte dos itens culturais continuara pare

cendo igual aquilo que era. Fazer com qu e as coisas pare<;:am exatamenre 
iguais aquilo que e ram da trabalho, ja que a dinamica cultural, se for dei
xada por sua propri a conta, provavelmente fara com que as coisas pare

<;:am diferentes. A mudan<;:a se manifesta de fato no esfor<;:o para perma
necer igual. E a historia nao acaba a1: 0 efeito de looping de Ian Hacking 
entra em a<;:ao, e 0 movimento de reorgani za<;:ao que come<;:ou com 0 

confronto entre cultura e "cultura" pode prossegui r indef inidamente. 

"Cultura" e cultura pertencem a dominios diferentes 

o tema da "inven<;:ao da cultura" tem uma lo nga historia. Nao e por 
acaso que no final dos anos 19Go veio a tona em diversos contextos 
politicos e academicos: 0 clb inicio da epoca pos-colonial na Africa, 0 

do surgimento de Estados inclependentes divididos politicamente por 
questoes ernicas, 0 do colapso da ideologia do melting pot nos Estad os 

Unidos, 0 da emergencia clos estuclos antropologicos sobre sociedades 
multietnicas e das teorias sob re os movimentos de resistencia protopo
liticos. Para explicar a logica das "culturas" nesses contextos foi preciso 
ressaltar as suas caracteristi cas distintivas e os tra <;:os contrastivos pre

sen tes em seu uso. Tra<;:os contrastivos tem de articular doi s sistemas 
distintos. Um deles e daclo pelo contexto multietnico mais amplo, que 

constirui 0 registro priv ilegiado no qual a diferen<;:a pode se manifestar. 
o outro e 0 cenario cultural interno de cad a sociedade. 

Em Negros, estrangeiras (198)) descrevi um exemplo dessa dina
mica. A partir de cerca de 184 0 , ate finais do seculo XIX, escravos ioru
bas (assim chamaclos a partir do final do seculo XIX) libe rtos no Brasil 

"retornaram" para a costa ocidental da Africa e se es tabeleceram em 
regioes que hoje correspo nderiam a Nigeria e a Republica Popular do 
Benin. Ao pas so que no Brasil os descendentes de iorubas permanece

ram fieis ao culto dos orixas (ou mais provavelmente retornaram a ele), 
muitos dos que "voltaram" se instalaram ali como catolicos, com alguns 



mw;ulmanos entre eles. As revoltas lideradas por africanos ocidentais 
mw;ulmanos na Bahia, particularmente a de 1835, ocorridas apos a inde
pendencia do Haiti , haviam espalhado 0 panico entre os proprietarios de 
escravos - circunstancia que esteve na origem da polltica de deporta<;ao 
e de incentivos a partida dos escravos libertos. Ocorre que ser "brasi
leiro" em Lagos, Uida, Porto Novo ou Abeokuta, nao obstante as cone
x6es mu<;ulmanas, equivalia a ser catolico. Argumentei que num sistema 
social em que a religiao, ou melhor, 0 conjunto pessoal dos orixas e 0 

tra<;o definidor de cada pessoa, fazia todo sentido, na logica do sistema, 
que os iorubas brasileiros escolhessem uma religiao contrastiva alem de 
exclusiva. E exclusiva ela era, visto que eles se opuseram a conversao de 
outros africanos pelos missionarios franceses que chegaram l1a decada 
de ,860 e que tanto se haviam alegrado ao encontrar catolicos em Lagos 
e em Porto Novo. Em outrO nlvel, porem, 0 catolicismo elesses iorubas 
brasileiros nao foi "inventado": fazia parte de uma experiencia historica 
e estava elentro da logica da cultura interna. 

Nao e preciso dizer que os militantes do movimento negro no Bra
sil, embora tenham elogiado 0 estudo sobre os escravos libertos no Brasil 
oitocentista que esta na primeira parte de meu livro, nao gostaram cia 
historia elo catolicismo brasileiro na Africa ocidental. Mas a questao e 
justamente esta: falar sobre a "inven<;ao da cultura" nao e falar sobre 
cultura, e sim sobre "cultura", 0 metadiscurso reflexivo sobre a cultura. 
o que acrescentei aqui e que a coexistencia de "cultura" (como recurso 
e como arma para afirmar identidade, d ignidade e poder eliante de Esta
dos nacionais ou da comunidade internacional) e cultura (aquela "reele 
invisivel na qual estamos suspensos") gera efeitos espedficos. 

A linguagem ordinaria, como afirmei acima, prefere a completude 
a consistencia e permite-se [alar sobre tudo. Movimenta-se sem solu<;ao 
de continuidade entre cultura e "cultura" e nao da aten<;ao a dist.in<;6es 
entre linguagem e metalinguagem ou fatos contemporaneos e projetos 
politicos. Como a completude prevalece sobre a consistencia, aquilo que 
alguns chamariam de il1coerencia tem pouca importancia. E num mundo 
assim, com a riqueza de suas contradi<;6es, que temos prazer em viver. 


