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Resumo: Este artigo tem por objetivo discutir e comparar os achados de diversas etnografias que
se debrucaram sobre a questdo da objetivacdo da cultura, revelando algumas das transformagdes
conceituais empreendidas por povos indigenas no Brasil e, em menor medida, no Pacifico, no
ambito do didlogo entre “cultura” e cultura. Isso inevitavelmente nos leva a tecer consideragdes
sobre o préprio estatuto do conhecimento dito tradicional e suas relagdes com o conhecimento dito
cientifico e a conceber essas relagdes no quadro mais amplo do discurso e dos projetos de
desenvolvimento. Dessa forma, concluimos que a encruzilhada de saberes engendrada por
experiéncias de objetivacdo da cultura encontra atalhos nas préprias estratégias criativas de gestdo
dos conhecimentos tradicionais empreendidas pelos povos indigenas tanto no Brasil quanto no
Pacifico. Ademais, tais estratégias podem ser vistas também como formas de enfrentamento e dia-
logo com as politicas de patrimonializagdo da cultura, que se caracterizam hoje como uma das mo-
dalidades mais novas e desafiadoras dos projetos de desenvolvimento.

Palavras-chave: objetivacdo da cultura, conhecimento tradicional, transformagbes conceituais
indigenas, desenvolvimento.

A maioria das pesquisas antropoldgicas sobre questdes de propriedade
intelectual denuncia e questiona a apropriacdo de conhecimentos indigenas para
fins comerciais, geralmente por corporag¢des transnacionais. Diversas experiéncias
tém demonstrado a aquisicdo de variedades de plantas nativas para o
melhoramento genético de sementes, a transforma¢do dos medicamentos
tradicionais em medicamentos sintéticos, a incorporacdo de padrdes graficos
indigenas em bens de consumo sem permissao e a coleta de DNA de populagdes
humanas isoladas para fins médicos ainda nao determinados (BROWN, 1998, p.
195). Entrentanto, para além do denuncismo e dos relatos de caso - por maior
indignacdo que nos desperte - existe um campo rico de andlise que esta
justamente em estudar os modos como se dao a objetivacdo da cultura por povos
indigenas e comunidades tradicionais, processo este que sempre existiu, mas que
vem assumindo novas e criativas conformacgdes praticas e conceituais com as

politicas de patrimonializacao.

* Graduando em Ciéncias Sociais - USP.
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Nos ultimos anos, demandas pela recuperacdo dos territorios e recursos
acabam entrelagando-se com as exigéncias de liberdade de manifestagées culturais
e outros direitos basicos, a tal ponto que, as vezes, é dificil distinguir a cultura da
sua expressdao material. Como veremos, alguns antropdlogos consideram bastante
problematica essa visao reificada de cultura (CARNEIRO DA CUNHA, 2009). Em uma
analise incisiva sobre a expansao do conceito de propriedade em novos campos
conceituais, Marilyn Strathern (1996, p. 22) observa que elementos culturais
basicos ndo se coadunam dentro de uma ldgica de propriedade intelectual. As
culturas nao tém limites espaciais e temporais claros; os seres humanos sao
membros de uma sociedade, mas ndao membros de uma cultura, que Strathern
entende como um conjunto flexivel de entendimentos, disposicdes e modos de
comportamento que muda ao longo do tempo e influencia livremente as interagdes
sociais - assim como também é influenciado por elas - com outros grupos.

Este artigo tem por objetivo discutir e comparar diversas etnografias que se
debrucaram sobre essa questdo, revelando algumas das transformagdes
conceituais empreendidas por povos indigenas no Brasil e, em menor medida, no
Pacifico, no ambito do dialogo entre “cultura”! e cultura (CARNEIRO DA CUNHA, 2009).
Isso inevitavelmente nos leva a tecer algumas consideracdes sobre o proprio
estatuto do conhecimento dito tradicional e suas relacdes com o conhecimento dito
cientifico e a conceber essas relagdes no quadro mais amplo do discurso e dos

projetos de desenvolvimento.

A encruzilhada

As experiéncias de objetivacdo da cultura suscitadas pelas politicas de pa-
trimonializagdo colocam em questdo a incompatibilidade entre concepgoes e regi-
mes de conhecimento da ciéncia ocidental e da ciéncia indigena e tradicional, no
que pode ser entendido como uma encruzilhada. Quais as principais razdes para
essa incompatibilidade e quais os seus principais efeitos para os povos indigenas e

as comunidades tradicionais?

1 Neste artigo, utilizaremos “cultura” todas as vezes que estivermos nos referindo ao conceito de cultura com
aspas conforme formulado por Carneiro da Cunha (2009).
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Dentre outras, foram essas as questdes que Carneiro da Cunha (2009) nos
prop0s em sua conceituacdo de cultura com aspas. Ela introduz a problematica dei-
xando claro que ndo se trata simplesmente de comparar o saber cientifico e o tra-
dicional baseando-se em suas semelhangas (meramente genéricas) ou potenciais
complementaridades, mas de concebé-las em relagdo e com base em suas dife-
rencas; segundo ela, é precisamente ai que reside o valor de cada um. A primeira
diferenca esta na concordancia de niimero: o saber cientifico se conjuga no singu-
lar, enquanto o tradicional se conjuga no plural. Isso revela uma das marcas distin-
tivas fundamentais do saber cientifico: a sua busca pela universalidade. Nao é o
que se passa com 0s saberes tradicionais. Para Carneiro da Cunha (idem, p. 302),
“ha pelo menos tantos regimes de conhecimento tradicional quanto existem po-
vos”.

Desde O pensamento selvagem, de Lévi-Strauss (2005 [1962]), sabemos que
esses regimes de conhecimento operam no nivel das qualidades sensiveis, das per-
cepgdes, enquanto no conhecimento cientifico, a estratégia de acesso ao saber se
da por meio de unidades conceituais. Portanto, faz-se necessario revelar como que
essas diferencas fundamentais repercutem na forma como sdo concebidos, adqui-
ridos e geridos esses conhecimentos e o impacto que a sua objetivacdo enquanto
“cultura” gera.

Nesse sentido, Cesarino (2010) mostra como é dificil contrastar os pressu-
postos envolvidos nas matrizes ocidentais - que operam na logica da propriedade
intelectual, da autoria individual e da imaginacdo criativa, dentre outras - com a-
queles das matrizes indigenas, nos quais a no¢do de propriedade, de autor ou cri-
ador, simplesmente nao tem ressonancia. Strathern (1996) chegou a conclusao de
que a procriacdo se torna uma metafora para aspectos de relagdes de propriedade
nas sociedades ocidentais (a paternidade do autor/criador em relacao as suas cria-
turas). Ja Cesarino argumenta que, ao contrario de conceber as criagdes como ex-
tensdes da pessoa do criador, o termo pai, para os Marubo?, serve de metafora para
a transmissao do conhecimento, a comensalidade e a vida em parentesco, ligando-

se, portanto, a agéncia de “tornar-se pessoa” (CESARINO, 2010, p. 17).

2 Povo indigena falante de lingua Pano da Amazonia ocidental, estudado pelo autor.
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O que poucas vezes se enfatiza nessas relagdes entre os saberes é que, para
os modos de conhecer indigenas, importa muito mais a forma do que os conteddos.
Pesquisando entre os Xikrin3, Cohn (2001) esclarece que as habilidades de ver (o-
munh) e ouvir (mari) sdo as mais empregadas por esse grupo para se referir ao
aprendizado. O sentido da audi¢do tem para eles prevaléncia como sentido privile-
giado do processo de aprendizagem; um ouvir que é mais do que escutar, € “obser-
vacdo respeitosamente silenciosa” (CoHN, 2001, p. 39). De longe, esse nao € o senti-
do privilegiado hoje pelas sociedades ocidentais, que parecem enfatizar muito mais
a visao (CAIUBY NOVAES, 2009).

Outra distincao da ordem da forma estd nos modos de transmissdo do co-
nhecimento. E sabido que ndo ha entre os povos indigenas e tradicionais situacoes
formais de ensino e transmissdo do conhecimento como ha na sociedade nao indi-
gena, dominada pela escolarizacdo universalizada. Se entre os indigenas nao ha um
ensino formal préprio, ndo significa que ndo existam regras e processos definidos
de transmissao do conhecimento. Como escreve Cohn (2001, p. 40), a énfase esta
na “iniciativa pessoal e na pratica de pedir (kukia) a alguém que reconhecidamente
detenha um conhecimento para ensina-lo”. Logo, para os Xikrin, a qualidade de ter
habilidades ou deter conhecimentos especificos ndo é passivel de transmissdo au-
tomaticamente, pois depende de disposicado e da iniciativa de buscar aprender.

Uma das melhores formulagdes que sintetiza o cerne da distin¢ao entre os
dois regimes de conhecimento é a oferecida por Gallois (2010, p. 7) quando afirma
que, entre os povos indigenas, os saberes se dao em relacdo. Podemos acrescentar
que entre os ndo indigenas também, porém a ciéncia ocidental tem por démarche
metodoldgica justamente apagar ou omitir essas relacdes, que se constituem desde
as contribui¢cdes teodricas dos pesquisadores e os inventos que surgem antes de
uma dada nova descoberta cientifica, mas que ndo sdo reconhecidos ou explicita-
dos, até as relacdes mais diretas professor/aluno, professor/professor ou alu-
no/aluno, e até mesmo as relacoes destes com seus familiares, com seus antepas-
sados, com o universo simbdlico a que estdo expostos, em suma, num tecido de

relacdes para além do evidente formalismo escolar ou cientifico.

3 Mebengokré-Xikrin, povo indigena de lingua ]Jé que vive no Para.
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Também nessa chave de interpretacdo dos saberes em relagdo, Cesarino
(2010, p. 2) mostra que entre os Marubo nada esta ali por conta prépria; tudo tem
dono e mestre. As arvores, os animais, as pedras etc. sdo indices de relagdes soci-
ais. E nesse sentido que a nog¢do de autoria nio faz sentido. “Ndo ha um centro fixo
de referéncia”, diz Cesarino (2010, p. 7), como a no¢ao de humano para os moder-
nos, ou como a nog¢ao de Deus para as religides cristds, ou mesmo - e aqui esta o
mais relevante para o objetivo a que se propoe este artigo - como a no¢do de autor
ou criador para a ciéncia, as artes e o regime juridico e de propriedade das socie-
dades ocidentais. Nos regimes de conhecimento tradicionais, ndo ha esse centro
fixo de referéncia, “capaz de irradiar seu sentido para o cosmos” (idem, ibidem).
Logo, também nao hd uma oposicao rigida entre interior e exterior, como ha, na
filosofia cartesiana ocidental, no sujeito pensante que encontra obstdculo numa
coisa extensa que € seu proprio corpo ou matéria. Ademais, como nao ha esse cen-
tro fixo nos regimes de conhecimento tradicionais, podemos afirmar que os sabe-
res, por definicdo (por condi¢do ontolégica mesmo), circulam, precisam circular.
Porém, esses regimes outros, apesar da aparéncia de informalidade que tém para o
senso comum, ndo circulam conhecimentos de qualquer forma, livremente. As di-
namicas de circulacdo e transmissdo dos conhecimentos sao geridas com base em
regras cuidadosamente determinadas.

Por esses e outros motivos, diferentemente de como ocorre no conhecimen-
to cientifico, para os conhecimentos indigenas os vinculos entre a coisa conhecida
e quem conhece - ou os vinculos estabelecidos por essas relagdes sociais - ndo po-
dem ser nem descrito pelos idiomas da propriedade privada, nem pelo de um su-
posto coletivismo primitivo. Essa talvez seja uma das melhores ilustra¢des dessa
encruzilhada a que aludimos, pois as politicas de patrimonializacao exigem de cer-
ta forma a adesdo a um ou outro estatuto de relacao entre quem conhece e o que é
conhecido. Como nao ha entre indigenas e grupos tradicionais o estatuto formal de
propriedade privada sobre recursos materiais, tudo se passa como se a nica saida
fosse o seu inverso imediato: seriam entdo povos operando com um regime coleti-
vo de conhecimento, o que levaria tais politicas a enquadrarem-nos no estatuto
juridico de dominio publico. E como se o modelo da propriedade privada fosse o

unico modelo possivel, ou “como se nao pudesse haver direitos intelectuais sem
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haver a propriedade” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 326). Evidentemente, falta no
minimo imaginac¢do para enxergar caminhos outros, a infinidade de outros regimes
de conhecimento. Veremos mais adiante como tais regimes de conhecimento nao
operam nem na chave légica da propriedade privada, nem naquela do dominio pu-

blico.

Essas relagdes e rupturas entre os regimes de conhecimento cientifico e
tradicionais geram todo tipo de efeitos - tanto os que podemos qualificar como
negativos, quanto os que podemos considerar como positivos —, 0os quais podemos
agrupar, analiticamente, como experiéncias de objetivacao da “cultura”, lembrando
que esse é um processo vivido por todos os grupos humanos em sociedade. Nao
vamos aqui entrar em profundidade na conceituacdo de objetivacdo cultural, o que
nos obrigaria a evocar uma de suas teorias de origem, a de Fredrik Barth (1998),
bem como apropriagdes subsequentes, como 0s processos de etnicizagdo, baseados
nas experiéncias de didspora*, dentre outros. A discussao desse fenomeno se fara
mais pela analise de seus principais efeitos.

Uma primeira série de efeitos foi descrita e analisada por Gallois (2010) no
caso dos Wajapi®, no contexto de seu engajamento na criacdo e gestdo de um plano
de salvaguarda de sua cultura imaterial. Mas podemos imagina-los como aplicaveis
entre outros grupos indigenas pelos motivos que acabamos de descrever e pelo
fato de as politicas de patrimonializacdo - um dos maiores motores recentes de
objetivacdo cultural - pretenderem, como todas as politicas publicas, de aplicacdo
universal. Nesse quadro, Gallois (2010, p. 7) entende que um dos problemas ¢é a
imposicdo de um valor coletivo, uma vez que, como os conhecimentos sdo ditos de
todos, geri-los “modifica os parametros dos modos proéprios de valorizacdo dos
saberes, truncando a livre circulagcdao”. Essa imposi¢do de um coletivismo nao res-
soa, sobretudo entre os mais velhos, que sabem bem que as relacdes devem produ-

zir diferenca e ndo igualar a todos. Gallois descreve bem as tensdes entre, de um

4 Como nos revela Carneiro da Cunha (1985) no caso dos Agudas do Benin.

5 Povo indigena falante de lingua Tupi do Amap4, estudado pela autora.
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lado, os jovens professores e pesquisadores e, de outro, os velhos. Esse dialogo in-
tergeracional busca lidar com as varias concepgdes sobre os seus conhecimentos e
a forma como devem ser objetivados, um processo de tamanha complexidade que
o consenso esta longe de ser regra.

Gallois segue afirmando que os motivos de tais frustracdes residem preci-
samente na incompatibilidade entre os dois registros de conhecimento. Por um
lado, a materializa¢do da “cultura” na linguagem escrita impde uma série de desa-
fios, pois a transmissdo do conhecimento ndo pode prescindir da pratica e da ora-
lidade, o que abre uma série de questionamentos sobre qual seria o veiculo mais
adequado de transmissao do conhecimento. Por outro, os Wajdpi, como muitos
outros grupos, encontram dificuldade para entender e se apropriarem da politica
de valorizagao cultural em voga, pois é baseada, como vimos, num monopélio dos
saberes e ndo em uma diversidade de saberes em relacdo. Segundo Gallois (2010,
p. 9), essa dificuldade advém do fato de que essa politica “cancela justamente o que
confere valor aos conhecimentos: sua capacidade de expressar a multiplicidade
potencial, de atestar a riqueza obtida no jogo das relagdes sociais”. As ja indicadas
nocoes de dono, autor, criador ou detentor compoem um léxico incompativel para o
regime de conhecimento dos Wajapi, o que impde grande dificuldade ao manejo
dessas nog¢des. Como lembra a autora (idem, p. 10), “nao é facil se afirmar como
detentor de conhecimentos alheios”, em referéncia ao fato de que, como veremos
adiante, os conhecimentos tradicionais, por definicdo, sdo adquiridos de fora.

Um efeito derivado dessa tentativa de apropriacdao da nog¢ao de propriedade
coletiva de conhecimentos tradicionais é a relativizacdo das diferengas entre sabe-
res no interior, entre grupos e suas familias. A esse respeito Gallois discorre em
mais detalhes sobre tensdes e conflitos entre jovens e velhos no ambito dos modos
de enunciagdo da tradi¢do oral. Os mais velhos ndao abrem mao de expressar entre
eles suas diferencas de saberes, enquanto que os pesquisadores wajapi tentam sus-
tentar o papel de guardides de saberes de todos, o que os leva, as vezes, a des-
qualificar as relacdes diferenciais e até mesmo a criticar essa resisténcia dos ve-
lhos, qualificando-a como preconceituosa e acusando-os de ndo conseguirem as-
sumir a fung¢do de liderangas de todos os Wajdpi. Uma leitura inicial poderia aten-

tar apenas para os efeitos negativos dessas politicas, especialmente no que se re-
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fere a uma suposta ruptura de autoridade, a conflitos entre gera¢cdes mais novas e
mais velhas. No entanto, um olhar mais atento pode revelar um viés mais positivo.
Nao seria de se esperar que tais tensoes ja nao estivessem de alguma forma pre-
sentes? Ndo estariamos superestimando o poder que as politicas de patrimoniali-
zacao, causas externas, tém de desorganizar ou de trazer rupturas e conflitos in-
ternos?

E de se imaginar que a objetivagdo da cultura para fins de prote¢io em rela-
¢do ao ndo indigena traz a tona, evidencia ou da novo ensejo para conflitos ja laten-
tes, especialmente entre geracdes e em que estdo presentes os jovens professores,
sabidamente novos atores politicos dessas comunidades. E o que revela uma das
falas de um jovem ao responder o diagndstico realizado em 2008 pelos professores
que indicava que a maioria dos jovens nao via tanto valor nos saberes tradicionais
par rapport aos dos ndo indigenas: “Karaikd sempre esta inventando coisas novas;
os conhecimentos do meu pai sdo sempre os mesmos” (citado por Gallois, 2010, p.
7, nota 10). E ingenuidade achar que esse tipo de reflexio ja nio estivesse presente
nesses jovens, sobretudo apés experiéncias de educacdo formal e relacdo com or-
ganizacdes ndo governamentais e seus projetos, convivio com popula¢des urbanas,
dentre outros. Acreditamos que os debates internos, a propdsito da objetivacao
cultural por que passam os povos indigenas, também podem ser entendidos como
fendmenos positivos: de intensificacao do dialogo, de novos agenciamentos e de
novas esferas decisorias e aprendizagens em comum.

Outro efeito interessante e que desafia a visio maniqueista é o fato de di-
versos povos conceberem a divulgacdo de seus conhecimentos para os nao indige-
nas como algo instrumental. Seria outra face dos sentidos da troca, da difusdo de
seus conhecimentos para os de fora, mas que nao se da de qualquer jeito, sendo
que ha regras definidas de manejo e gestdo desse conhecimento e de sua circula-
¢do. Esse processo dindmico de abrir e fechar, liberar e restringir - que, alids, é um
processo que os povos nado indigenas também realizam - traz com grande vivaci-
dade o imperativo de se decidir sobre tais regras e inventar novas, dependendo de
cada contexto e de cada relagdo estabelecida entre eles e os de fora, num processo

que se situa longe de qualquer adjetiva¢do simples enquanto positivo ou negativo.
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Para aprofundar nosso entendimento desses e de outros efeitos, nada me-
lhor do que virar o espelho e olhar para as apropriacdes e transformacdes criativas
que eles proprios estdo desenvolvendo para fazer frente a essa encruzilhada. An-
tes, porém, vamos revisitar algumas teorias classicas da antropologia para melhor

preparar o terreno para a compreensao desses fendmenos.

Breve incursao pela teoria antropoldgica

Quais as relagdes dos regimes de conhecimento indigenas com teorias an-
tropolégicas classicas como as expressas em O pensamento selvagem, de Lévi-
Strauss (2005 [1962]), ou em A sociedade contra o Estado, de Pierre Clastres (2008
[1974]), e como essas teorias, pensadas a luz da objetivacdo da cultura, podem
contribuir para compreender melhor essa questao?

Tornou-se um lugar-comum fazer referéncia a O pensamento selvagem
quando se trata dos conhecimentos tradicionais, o que ndo deixa de ser mérito da
grande contribuicdo que essa obra de fato trouxe para superar a visdo que se tinha
anteriormente sobre a mente “primitiva”’¢. Sem ignorar seu argumento integral,
vamos focar no capitulo inicial para relembrar os pontos mais fundamentais de sua
teoria sobre o estatuto diferencial dos regimes de conhecimento tradicionais.

Lévi-Strauss demonstrou que a epistemologia do saber amerindio (e de po-
vos indigenas no geral) esta ligada a necessidade do sentir, do vivenciar, de se es-
tar proximo para poder conhecer. Em referéncia a esse modo de conhecer e na
busca por desconstruir o argumento utilitarista, ele afirma que “um conhecimento
desenvolvido tdo sistematicamente ndo pode ser funcao apenas de sua utilidade
pratica” (LEVI-STRAUSS, 2005 [1962], p. 23), de onde vem sua famosa assertiva: “De
tais exemplos [...] concluir-se-ia [...] que as espécies animais e vegetais ndo sdo co-
nhecidas porque sdo Uteis; elas sdo consideradas uteis ou interessantes porque sao
primeiro conhecidas” (idem, p. 24). Isso evidencia que a curiosidade por conhecer,
que estd na raiz de qualquer sistema de pensamento, nao é exclusividade dos po-
vos “civilizados” e o autor coloca em cheque o quao distante do fazer cientifico tal

regime de pensamento de fato seria: “[...] foi necessaria uma atitude de espirito

6 Expressa, por exemplo, na concep¢do de mente pré-logica de Lévy-Bruhl (2008 [1922]).
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verdadeiramente cientifico, uma curiosidade assidua e sempre alerta, uma vontade
de conhecer pelo prazer de conhecer [...]” (idem, p. 30).

A forma entdo como Lévi-Strauss aborda a questdo inicial a que nos propo-
mos ndo é nem maniqueista, nem essencialista, nem complementar; ele faz questao
de frisar que sao dois caminhos diferentes para se construir conhecimento: “um
muito proximo da intuicdo sensivel e outro mais distanciado” (idem, ibidem). A-
profundando-se no modo de operacdo dessa ciéncia do concreto, o autor utiliza a
metafora da bricolage intelectual para demonstrar que esses grupos executam va-
rias tarefas diferentes, mas sem subordina-las a obtencdo de resultados definidos
previamente. Nao é de se espantar a dificuldade imediata que isso traz no ambito
da objetivacdo da cultura. No limite, é impossivel eleger quais os elementos reco-
lhidos devem ser patrimonializados, se esses elementos, como num caleidoscépio,
tomam conformagdes variadas e nao apenas no plano do real: “[...] cada elemento
representa um conjunto de relacdes ao mesmo tempo concretas e virtuais” (idem,
p. 33). Como reificar, objetivar, fixar relacdes, ainda mais quando sdo virtuais, fa-
zendo parte do universo cosmolégico?

Por isso a questdo do conhecimento, ndo s6 enquanto sistema de pensamen-
to, mas como modo de relagio, é tio crucial. E sabido que enquanto os néo indige-
nas entendem essas relacdes dos indios com os nao indios na chave da dependén-
cia, para os indios, sdo formas de capitalizar ao maximo o que se relacionar com o
outro pode potencialmente trazer. Nesse sentido, relacionar-se com os seus outros
é aprender com eles: os conhecimentos mais valiosos, mais prestigiados sdo obti-
dos (copia-se, rouba, troca) de fora. Digerir o nao indio? é digerir novos modos de
pensar, e isso nada mais é do que mais uma manifestacdo da ciéncia do concreto.

Outra teoria classica a qual é importante recorrer é a expressa em A socie-
dade contra o Estado, de Pierre Clastres (2008 [1974]). De fato, a questao do poder
no ambito das discussdes sobre o conhecimento e a gestao do saber nao pode ficar
de fora. Cesarino (2010, p. 22) trata da questao do consenso imposto pelas politi-
cas de patrimonializacdo (dentre outras) e diz que “entendimento sé existe onde

ndo ha imposicdo forcada de consenso”, e as multiplicidades amerindias, como

7 Para aprofundar a questdo, ja bastante discutida, da “pacificacdo do branco”, ver Albert e Ramos (2002).
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mostrou Clastres, sdo por principio avessas a esse tipo de imposicdo. A tendéncia
centrifuga do regime de conhecimento amerindio impede concentragdes e localiza-
coes de poder, no que ficou conhecida como filosofia dualista amerindia (VIVEIROS
DE CASTRO, 2002) e sua recusa do uno, e, por isso, sua recusa do Estado.

A peculiaridade do regime de chefia amerindio como Clastres o descreveu &,
antes, a origem de muitas das dificuldades vivenciadas por povos indigenas no
contexto do consenso imposto. Também nessa linha, Coelho de Souza (2010, p. 25)
afirma que a dificuldade de decidir quem ¢, afinal, o0 dono ou detentor do conheci-
mento ou bem cultural “corresponde evidentemente a natureza das constitui¢des
politicas amerindias, que desconhecem, ou mais precisamente [...] recusam o im-
pulso centralizador e unificador que constitui o principio daquilo que conhecemos
como Estado”. Carneiro da Cunha (2009, p. 335) se aprofunda na tese de Clastres
ao se perguntar quem tem autoridade para consentir e que sistemas de represen-
tacdo estdo sendo introduzidos, além de quais seriam os estatutos de suas repre-
sentacdes ante as estruturas de autoridade. Ela reconhece a relevancia da obra de
Clastres para essa questdo, mas alerta para as consequéncias desse “abismo entre
as instituicdes deles e as nossas” (idem, p. 338) e diz que ndo sdo diferencas irre-
conciliaveis, pois a imaginacao politica é ilimitada e “onde autoridades e chefes nao
(pre)existem, inventam-se” (idem, p. 339). Veremos adiante como a contribui¢do
de Clastres esclarece muitos dos processos em curso ligados as esferas de poder
em jogo nas experiéncias de indigenizacao da “cultura” (sendo o caso Krahdo8, estu-

dado por Avila (2004), um dos mais ilustrativos).

Interpretar, gerir, transformar

Na dificil busca pela melhor saida possivel da encruzilhada sobre a qual te-
mos discorrido, o que as etnografias revelam em termos das transformagodes con-
ceituais ou “experimentos interpretativos para gerir as praticas de conhecimento”
(GaLLois, 2010, p. 9) que os povos indigenas tém criativamente promovido no dia-
logo entre “cultura” e cultura? Colocando a pergunta de outra forma, “como se da a

»m

indigenizacdo da ‘cultura’” (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 314)? Trata-se de uma

8 Povo indigena Timbira de lingua Jé, do Tocantins.
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pergunta complexa e, por isso, corajosa, mas mesmo que ndo tenhamos condig¢des
de chegar a respostas completas e bem definidas, no minimo serdo respostas fun-
damentadas, com coeréncia, das cosmologias dos povos indigenas de que tratam
tais etnografias, sendo que mesmo os indicios de transformacdo - lembrando que
sdo sempre mudanc¢as em curso - ja sao achados valiosos nesse campo ainda pouco
estudado.

Cohn (2001) se propds a realizar essa tarefa para o caso dos Xikrin. Ela
mostra como eles mobilizaram o conceito xikrin de kukradja, que é entendido co-
mo corpus de conhecimento ou tradi¢ées, mas também como “uma parte do todo”
ou “as partes que constituem a totalidade” (idem, p. 39) enquanto a melhor tradu-
¢do possivel para “cultura”. Cohn se refere aos trabalhos anteriores de Lux Vidal,
que define kukradja como conhecimento ou propriedade desse conhecimento e
que também se traduz como um privilégio herdado de um ingét (avo ou irmao da
mae). Portanto, as duas acepg¢des do termo fazem com que a sua delimitagdo,
quando da traduc¢do para “cultura”, seja muito complexa, pois é tanto um conheci-
mento coletivo, compartilhado (e compartilhavel) quanto segmentado pelas prer-
rogativas rituais, transmitidas individualmente. Essa tem sido a forma como os
Xikrin vém mobilizando categorias conceituais préprias, ampliando seus significa-
dos para que caibam, em seu interior, também os sinais diacriticos, o que é s deles
e que, portanto, os diferencia. Por mais dificil que seja sua delimitacao, sdao os ku-
kradjd, em seu sentido transformado, que se deve proteger, saber gerir, patrimoni-
alizar.

Gallois (2010) se debruca também sobre essa questdao no ambito da cons-
trucao do plano de salvaguarda da cultura imaterial dos Wajapi, com énfase nos
padrdes graficos kusiwa. Ela parte das falas de diversos representantes do grupo
para revelar as expectativas, as reflexdes e as experiéncias interpretativas que es-
tdo em curso nesse processo. Segundo a autora, parece existir por parte dos Wajapi
a marcac¢do de um tempo, uma espécie de marco zero a partir do qual a forma co-
mo se dava a construgdo e transmissao de conhecimentos se altera e a essa passa-
gem corresponde uma inflexdo conceitual bastante interessante. Nas palavras de
Seki (professor wajapi): “Antigamente a cultura era aberta, os Wajdpi se pintavam

e usavam a pintura que outro ensinou, que vinha de fora. Mas hoje tem a preocu-

Primeiros Estudos, Sdo Paulo, n. 2, p. 166-188, 2012 177



Flavio Bassi

pacdo que os karai ko [os ‘brancos’] podem pegar as coisas da nossa cultura” (GAL-
Lois, 2010, p. 6, nota 8).

Com base na constatacdo da necessidade de rearranjos conceituais internos
para se relacionarem com esse novo momento, eles se engajam na dificil tarefa de
buscar uma espécie de narrativa explicativa suficientemente geral para dar conta
da “cultura”. Eles elaboram, entao, um texto coletivo como explicacao para os nao
indios dessa dificuldade, em que buscam evidenciar a cadeia de transmissao de
saberes valiosos e revelam: os desenhos nio sido deles, sio da borboleta, da sucuri,
da jiboia, dos passarinhos e de muitos outros seres. Mas, se ndo sdo deles, como
justificar que devam ser protegidos e que lhes sejam atribuidos os devidos direitos
sobre sua propriedade intelectual? O arranjo conceitual ocorre no sentido de reve-
lar que, apesar de nao serem deles, sdo-lhes revelados por esses seres e apenas
para eles, pois a transmissdo dos saberes se da para todos os Wajapi, como conjun-
to. Em vez de pararem na explicacdo tradicional, foram além para enfatizar essa
nocao de heranga comum, bem como a cadeia de transmissado, envolvendo muitas
outras relacoes significativas em jogo e ndo apenas a relagdo criador-criatura.

Cesarino (2010) questiona como € possivel traduzir as ideias de autoria e
criacdo no idioma conceitual marubo, e para isso vai buscar uma articulagdo entre
a nocao de dono/mestre entre os Marubo e os problemas da autoria, enunciacao e
criacdo em um regime xamanistico. Para os Marubo, a relagdo entre o duplo e seu
bicho é de posse e de reflexividade, evidenciada pelo fato de que eles empregam
pronomes possessivos e sufixos reflexivos para expressar essa relacdo. “Entender-
se como gente implica imediatamente em [sic| ter um duplo [...] [0 que por sua vez]
implica também em [sic] um vinculo de posse com algum corpo - yora: o mesmo
termo para gente e corpo” (CESARINO, 2010, p. 3). Ele mostra, portanto, que nao é
paradoxal para os Marubo que o duplo seja também corpo, e isso faz com que o
tipo de vinculo, que para os ocidentais se da entre os individuos e suas proprieda-
des, seja, para eles, um vinculo no sentido de uma relacdo entre um “suporte cor-
poral” e seu “duplo”, “ambos simultaneamente corpos e gentes” (idem, p. 4).

Ele qualifica essa cosmologia como personificante, que se forma nao pela
hierarquiza¢do, mas pela “proliferacdo ou replicacio do campo intensivo de ‘hu-

nm

mano’ em sua forma genérica, a saber, ‘dono’” (idem, p. 6). “Dono” aqui poderia ser
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traduzido como “espiritos” e Cesarino o faz aludindo para o sentido dado por Vi-
veiros de Castro (2006, p. 321), enquanto “multiplicidades virtuais intensivas”. Um
o0timo exemplo que o autor da dessa virtualidade multipla é o desenho da repre-
sentacdao do corpo de um xama que se constitui em diversas malocas formando o
cosmos (o malocosmos). Percebe-se a enorme diferenca em relacdo a concepg¢ao
ocidental de dono. Para os Marubo, o conhecimento ndo provém de um sujeito cri-
ador, mas das relacoes que os duplos estabelecem num universo indefinido de pos-
sibilidades. Por isso, podemos tomar a liberdade de dizer que a epistemologia ma-
rubo depende de uma replicacdo que cria pessoas e ndo de pessoas que criam coi-
sas. Em seguida, Cesarino (2010) vai mostrar como essa epistemologia prépria, ao
ser contrastada com a ocidental, cria novas categorias ndo tanto para se entende-
rem nessa relacdo, mas para que os ndo indigenas entendam as concepg¢des indige-
nas particulares de posse, de criagdo e de conhecimento. Eles assim mobilizam
termos como nosso governo para contrastar com governo de vocés e fazem alusao
as categorias de deus e de pai por saber que para os ndo indigenas se relacionam
de forma intrincada com a prépria concepc¢ao ocidental de dono, de proprietdrio: “é
como deus [...] pai de todos n6s” (citado por CESARINO, 2010, p. 17). Cesarino chega
a dizer que essa comparacdo que emprega figuras prototipicas da autoridade na
cultura ocidental, “revela artimanhas de uma antropologia reversa” (idem, ibidem).

As praticas medicinais indigenas também oferecem um exemplo marcante
do contraste entre narrativas cientificas “tradicionais” e “ocidentais”. Carneiro da
Cunha (2009, p. 337) descreveu uma escola para xamds criada por um grupo de
indios Krahd cujos lideres e especialistas nas praticas rituais se uniram para se
opor a um acordo que tinha sido firmado entre uma prestigiada escola de medicina
em S3o Paulo - que estava interessada nos efeitos neurolégicos de algumas das
plantas nativas da regido - e outro grupo de xamds que se consideravam autoriza-
dos a falar em nome de todos os xamas que tinham esse conhecimento. Ela mostra
como esse conflito reflete no¢des diferentes sobre como o conhecimento tradicio-
nal indigena deve ser compartilhado com as instituicdes nao indigenas, bem como
sobre quem tem o direito de falar em nome daqueles que sdo também detentores

de conhecimento.
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Estudando esse caso, Avila (2004) mostrou como os Kraho criaram esferas
politicas de tomada de decisdo totalmente novas, mas lastreadas em suas tradi¢des
- como a espacializacdo tipicamente jé — para lidar com os desafios de autoridade
trazidos por essa parceria com a escola de medicina. Os Krahd se organizaram em
encontros entre varios grupos e se dispuseram em dois niveis: um circulo maior
como uma aldeia unida de todos os Krah6 em que as casas tinham fung¢des de “em-
baixadas”; a segunda encenacao espacial era um circulo menor de pajés circunscri-
to pelo anel de ancides e os chefes de aldeia. Dessa forma, os Kraho traduziam, re-
presentando visualmente em seus proprios termos, um regime de representacao
politica introduzido como uma absoluta novidade.

Pesquisando entre os Kisédjé, Coelho de Souza (2010) traz um caso que re-
vela outras transformagdes conceituais bastante curiosas. Ao tratar dos encontros
e desencontros entre os Kisédjé e o parceiro (a fabricante de calcados Grendene)
com o qual firmaram um contrato de venda dos direitos de suas pinturas corporais
e desenhos, respectivamente para um comercial e uma colecdo de sandalias da
empresa, a autora mostra que grandes dificuldades se impuseram, sobretudo pela
intensa ambivaléncia que esse grupo indigena vivenciava entre um puritanismo
cultural, que reforcava o seu carater jé em oposi¢do aos indigenas do Xingu; uma
“indianidade”, para se opor aos ndo indios; e, no meio disso tudo, um desejo e es-
forco para adquirir bens e recursos tantos dos alto-xinguanos quanto dos nao in-
dios (COELHO DE SouzA, 2010, p. 4). Nesse sentido, o contrato com a Grendene foi
um enorme desafio para eles, pois os desenhos que a empresa gostou nao sao pro-
priamente deles, mas aprendidos dos alto-xinguanos. Ao mesmo tempo, tinham
evidente interesse em firmar o acordo e obter os recursos correspondentes, sem
para isso deixarem de se afirmar como indigenas, nem como jé.

Resumindo as conclusdes da autora, esse processo trouxe para os Kisédjé
uma ressignificacdo de seus desenhos e padrdes graficos, pois eles construiram a
versado de que os desenhos eram seus, ndo pela via da posse, mas por entenderem
que, apesar de terem sido aprendidos dos alto-xinguanos, s6 vieram ao conheci-

mento da Grendene por conta deles, Kisédjé. A Giselle Blindchen, modelo da cam-
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panha, como Pyj?, por sua vez, passou a representar outra coisa (a relagdo com os
ndo indios) e, nesse processo, o proprio sentido do elemento cultural se modificou
(idem, p. 13). A nosso ver, o mais importante de se reter nesse caso é que a raiz de
todo o problema - e também de todo o entendimento - esta na atribuigdo diferen-
cial de sentido. Os Kisédjé tiveram de criar sentido dessa experiéncia para si, mas
também para o outro, e 0 mesmo por parte da Grendene. Esse didlogo entre senti-
dos - e ndo a busca de um Unico sentido - pode ser bem ilustrado com o caso do
pedido de indenizacdo feito pelos Kisédjé a Grendene. O rompimento do contrato
foi entendido pela empresa como um término de relacao (e por isso negaram a in-
denizac¢do). No entanto, o que era quebra de relagdes para a empresa era para os

Kisédjé a garantia de sua continuidade, pois reafirmava as inten¢des e os vinculos

entre as duas partes.

Enquanto isso, no Pacifico...

Entre os povos nativos do Pacifico, experiéncias similares tém sido empre-
endidas ha mais tempo e talvez com desdobramentos maiores do que os que temos
visto no Brasil. Por isso, é imperativo nos voltarmos mais para a compreensao des-
sas outras experiéncias, ndo s6 no sentido de compara-las, mas, sobretudo, para
ampliar o nosso repertorio de experiéncias de indigenizacdo da “cultura” pelo
mundo para melhor compreender esse fendOmeno, que é global. Nesse sentido,
chamamos a atengdo para trés trabalhos: o de Harrison (2000), na Melanésia; o de
Gegeo e Gegeo (2001) e o de Hviding (1993), ambos nas Ilhas Salom3o.

Harrison (2000, p. 663) busca mostrar que muito se fala nos processos de
objetivacdo cultural na Melanésia e em outras partes do pacifico, reificacdes estas
que sao acompanhadas pela emergéncia de novas etnicidades. No entanto, ele
chama a atengdo para o fato de que ha varios indicios de que essa reificacao cultu-
ral sempre ocorrera, mesmo antes do contato. E mais: ele argumenta que até mes-
mo o modo predominante como essas culturas sdao objetivadas - no caso, por meio
da representacao de simbolos culturais enquanto posses — ndo parece ter mudado

muito desde a época pré-contato, numa clara abordagem de continuidade. Ele faz

9 Prefixo utilizado pelos Kisédjé para se referirem as mocas que ritualmente se tornam mulheres belas.
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entdo uma revisado de diversas etnografias que mostram como desde objetos (como
conchas usadas como moeda) até praticas rituais foram e sdo transformadas em
objetos capazes de serem possuidos (trocados, comprados) no que ele chama de
commoditisation of cultures. Ele conclui que a objetivacao da cultura em si ndo é um
fendmeno novo na Melanésia, nem um produto do colonialismo. Ao contrario, a
forma tomada por esses processos de objetivacdo alteraram, ou vem se alterando,
de um modo que parece ser concomitante com mudancgas de concep¢do da nature-
za da propriedade. Embora seja uma revisdo com conclusdes mais gerais, o traba-
lho de Harrison revela como é importante ndo atrelar exclusivamente a objetivacao
cultural as situagdes coloniais e de contato. Revela também que é preciso investi-
gar esses fendmenos nas redes de relagdes e trocas indigenas pré-contato, inclusi-
ve para se entender melhor as relagdes com a sociedade mais ampla.

No ambito de um processo que guarda um inegavel paralelo com o trabalho
de Gallois (2010), Gegeo e Gegeo (2001) tratam do Kwara‘ae Genealogy Project, um
projeto levado a cabo pelos Kwara’ae, um grupo tradicional da regido oeste das
[lhas Salomao. Os autores examinam como os membros desse projeto vém desen-
volvendo uma epistemologia indigena como fundamento para suas pesquisas, que
buscam tracar a genealogia, no sentido de processos, de seus principais elementos
e instituicdes culturais a fim de melhor estarem equipados no dmbito das politicas
de patrimonializacao e nas relagdes com parceiros interessados na exploracao e-
condmica de suas terras. Eles estariam nao sé discutindo e inventariando suas cul-
turas, mas também reexaminando criticamente e de modo autorreflexivo suas
proprias estratégias de constru¢do do conhecimento (GEGEO; GEGEO, 2001, p. 55).
Os autores mostram como nesse processo eles tiveram que criar uma espécie de
sistematizacdo dos modos por meio dos quais eles constroem seus conhecimentos,
algo que antes do projeto era impensavel, mas se tornou estratégico nao s6 para
mostrar aos seus outros que seus conhecimentos sao legitimos e validos, mas para
poder melhor avaliar a forma como estes se davam no registro “tradicional” de
modo que se fizesse as escolhas mais acertadas nos processos de relacdo com os
outros com base em experiéncias de indigenizacao da “cultura”.

Tal sistematizac¢do, que os autores chamam de “estratégias epistemoldgicas

indigenas”, é bastante criativa e parte de regras costumeiras, modos de enunciacao
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oral e simbolos culturais marcantes, mas incorpora - o que é bastante interessante
- elementos capazes de resolver conflitos novos, dados pelas experiéncias de obje-
tivacdo da “cultura” (como vimos no caso dos Wajapi no ambito do projeto de sal-
vaguarda do patrimonio cultural). Um dos exemplos de estratégia é a Abira‘anga.
Esse processo é empregado quando tentam resolver conflitos, separando as infor-
macdes tidas como confusas e investigando a complexidade do corpo de conheci-
mento em questdo. Os participantes necessariamente levantam conceitos e prati-
cas culturais e os discutem por topico. Eles seguem as linhas ou ramos que levam
ao tema especifico até definicdes de termos e discussdes de processos e eventos
envolvidos nas suas institui¢des culturais. Nao por acaso, o termo Abira‘anga signi-
fica “desramificar”, ja que cada novo tépico ou tema birabira (desabrocha) em no-
vos assuntos. Desde o inicio do projeto em 1993, essa estratégia pode ser empre-
gada ndo s para tracar genealogias, mas para instituicdes complexas como o ca-
samento, a lingua, o territdrio, o parentesco e descendéncia, a posicao social das
mulheres, guerras entre grupos vizinhos, migragdes, compensac¢ao e retribuicao,
além de direito costumeiro (idem, p. 70).

Hviding (1993) demonstra o que ele qualificou como indigenous essentia-
lism, ao tratar dos processos por que passava o povo nativo Marovo da Nova Geor-
gia (Ilhas Salomao) no sentido de tentar simplificar suas regras tradicionais de
posse da terra, resultado do assédio de grandes mineradoras interessadas em ex-
plorar economicamente seu territdrio, um dos mais ricos e intocados das Ilhas Sa-
lomao. Como o grupo se divide entre clas vivendo na regiao litoranea e clas viven-
do no interior da ilha, na hora de negociar com a mineradora, eles encontraram um
grande problema, pois a mineradora queria explorar apenas a regido de terra firme
e as compensagoes nao seriam distribuidas entre os diversos grupos que compoem
os Marovo. Hviding ja havia realizado uma extensa etnografia para estudar as for-
mas e regras de heranga da terra e suas relacdes com o parentesco marovo, mas
ficou surpreso, apds inimeras tentativas frustradas de negociacdo com a minera-
dora, de ver os Marovo chegando a formar um Selection Commitee para construir
um modelo simplificado de direito costumeiro sobre a terra que, por um lado, da-
ria conta de todos os Marovo e, por outro, seria suficientemente palatavel para os

diretores da mineradora, que pouco ou nada compreendiam de suas regras de he-
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ran¢a quando quebravam a cabega tentando explicar. Estava em curso um esforco
Unico para se chegar a um sé principio para ser apresentado como “o modo Maro-
vo de ser” no que se refere as regras de descendéncia, formando grupos corpora-
dos e transferindo poderes de delegar (buhibutu) e autoridade de guardiao (china-
kei) por todos os grupos, da terra ou do mar (HVIDING, 1993, p. 811). Por fim, é inte-
ressante notar como, de forma similar aos casos do Brasil, esse processo que ele
chama de codificagdo essencialista raramente se da de forma suave, livre de ten-

soes.

Coexisténcia na diferenca ou hibridizacao?

Sahlins (1997a e 1997b) ja chamara muitas das estratégias de que tratamos
aqui de culturalismo, segundo o qual os indigenas reificam a cultura, invertendo o
percurso da disciplina antropolégica: quando esta percebe que as culturas nao sao
tracos objetivaveis, mas estao em constante mutacdo, mesmo que estruturalmente
dirigida, eles se apropriam de tragos tidos como indigenas para seu reconhecimen-
to étnico. Onde fica a antropologia e os antropo6logos nesse desencontro? Dado que
as politicas de patrimonializacdo podem ser pensadas como mais uma investida da
ideologia e dos projetos de desenvolvimento, nas palavras de Carneiro da Cunha
(2009, p. 309), “como preservar a vitalidade da produgdo do conhecimento tradi-
cional?” Em que medida a aposta levantada por Cesarino (2010, p. 23), de uma “hi-
bridizacdo politico-conceitual” (sobreposicdo do 1éxico metropolitano sobre os
léxicos amerindios), mostra-se de fato uma saida possivel?

E dificil responder a essas perguntas, mas elas sdo altamente necessarias.
Carneiro da Cunha (2009) deixa claro que “cultura” e cultura ndo sdo universos
separados e é exatamente a convivéncia entre os dois regimes - e a gestao de suas
relagdes - que representa um desafio tantos para os indigenas quanto para os an-
tropélogos. Procuramos aqui demonstrar, como escreveu Gallois (2010, p. 9), “ex-
perimentos interpretativos para gerir praticas de conhecimento distintas” e sabe-
mos que ha uma linha de andlise no Brasil que encontra uma saida ao tecer as rela-
¢coes entre varios regimes de conhecimento e outra linha que visualiza hibridiza-

¢des como consequéncia desses processos.
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Para Cesarino (2010, p. 19), os critérios mais acurados para se definir a re-
lacdo entre pessoas e conhecimentos talvez residam nas “tecnologias rituais de
acesso ao virtual”. S6 o que sabemos é que quaisquer que forem tais critérios nao
se devem basear nem em uma nog¢ao de identidade (tradicdo), nem de propriedade
individualizante (autor/criador). Mas, se essas tecnologias sdo responsaveis por
colocar as pessoas (especialmente os xamas) em contato com o “campo transacio-
nal de onde o conhecimento emerge” (idem, p. 21), se queremos salvaguardar a
cultura, ndo deveriamos focar nas praticas rituais, nessas formas ritualizadas de
acesso ao mundo dos espiritos como quer Cesarino? Estaria ele sugerindo que se
deva proteger as praticas rituais e ndo as plumagens, as receitas etc.? E possivel
fazer essa delimitacao? O que separa a receita usada num ritual do préprio ritual?
Nao se estaria aqui objetificando o ritual como um corpus fechado capaz de ser
delimitado e protegido? Se tudo esta em relacdo, se os saberes se constroem em
relacdo, como delimitar, identificar, mapear para proteger?

Por melhor que seja a politica publica e por maiores e mais valiosos e dig-
nos de respeito que sejam os esforcos e as transformagdes empreendidas pelos
povos indigenas nesse sentido, da para proteger, resguardar, salvaguardar os co-
nhecimentos ditos tradicionais? Sera possivel transpor o que foi conceituado (co-
mo nos mostra Babadzan, 2001) para fins de afirmacdo de identidades nacionais
(invencao cultural, nacionalismo etc.), para uma suposta imaterialidade e para re-
gimes de conhecimento outros? Parece-nos que a questdo da salvaguarda, qual-
quer que seja o conceito mobilizado de conhecimento e patrimonio, guarda um
erro, um defeito de origem. Acreditamos que as politicas de patrimonializacdo sao
a nova fronteira, a nova investida do desenvolvimentismo, no que pode ser visto
como uma faceta mais sutil das politicas de desenvolvimento. Isso nao significa
demoniza-las - e vimos aqui como ha diversos desdobramentos positivos suscita-
dos por elas —, mas de ter em mente que qualquer tentativa de escolher um cami-
nho para sair da encruzilhada esbarra no “indecidivel”, como colocou Carneiro da
Cunha (2009, p. 343).

Apesar dessa dificuldade, vimos que a indigeniza¢do da “cultura” se mostra
um tema de grande relevancia na antropologia contemporanea, com desdobra-

mentos diferentes no Brasil e no Pacifico. Ao comparar etnografias das duas regi-
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0es pudemos perceber tanto pontos de contato quanto distanciamentos. Em ambas
a questdo tem sido tratada de forma bastante densa, com foco nas transformacgdes
empreendidas pelos préprios indigenas. O que parece distanciar é que, enquanto
no Brasil as etnografias buscam, mobilizando teorias antropologicas como etnici-
dade e perspectivismo amazonico, revelar e interpretar os sentidos que os indige-
nas dao para tais transformacdes, o Pacifico parece ja se encaminhar para uma dis-
cussao mais pragmatica, sobre as experiéncias e estratégias concretas que nascem
de tais novos sentidos, em dialogo mais estreito com os projetos de desenvolvi-
mento - e sua critica - do que no Brasil, onde muitas vezes apenas se tangencia o
sentido macro por tras das politicas de patrimonializagao.

O fato é que muitas das questdes em torno da protecao e valorizagdo dos
conhecimentos tradicionais talvez estejam mal colocadas. Talvez os atalhos para se
sair da encruzilhada nao residam nem nas hibridizacées nem tao somente no dia-
logo entre saberes (por mais conscientes que formos dos efeitos de suas incompa-
tibilidades), mas nas préprias estratégias criativas de gestdo dos conhecimentos
tradicionais empreendidas pelos povos indigenas. Dito de outra forma, respostas
parecem nascer de experiéncias interpretativas como a dos Yanomami e seus “en-
contros de xamds” (IsA, 2011) - haveria melhor forma de se garantir a vivacidade
das tecnologias de acesso ao virtual? - ou do povo Warlpiri do deserto da Australia
(GLowczEwsKl, 2001) que, como nos cantos de ida e de volta a que alude Carneiro
da Cunha no inicio de sua Cultura com aspas (2009), busca retomar todos os seus
bens levantados e apropriados pelos pesquisadores, para criar seu proprio banco

de dados, na sua lingua e para geri-lo conforme suas proprias regras.
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