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A nocao de cultura em Gupta e Ferguson, Sahlins e Cunha

Ana Caroline Amorim Oliveira®

Resumo: Este ensaio tem como objetivo fazer uma breve andlise sobre o conceito de cultura
tomando como base os artigos de A. Gupta e J. Ferguson(2000) intitulado “Mais além da
‘cultura’: espago, identidade e politica da diferenga”; de M. Sahlins(1997) nos artigos “O
‘pessimismo sentimental’ e a experiéncia etnografica: porque a cultura ndo é um objeto em via
de extin¢do Parte I e parte II” e, por fim, de M. Carneiro da Cunha com o artigo “Cultura” e
cultura: conhecimentos tradicionais e direitos intelectuais” (2009). Os autores possuem uma
visdo critica de cultura e falam de transformacdes culturais, mas de formas distintas. Os
primeiros autores propdem o fim da nogdo de cultura, o antrop6logo americano argumenta em
defesa da categoria cultura e, por fim, a antrop6loga afirma a existéncia de uma metacategoria: a
cultura com aspas. Palavras-chave: politicas da diferenga, indigenizacdo da cultura, cultura
com aspas.

Abstract: This essay aims to make a brief analysis of the concept of culture based on the
articles of A. Gupta and J. Ferguson (2000) entitled "Beyond 'culture: space, identity and
politics of difference"; of M. Sahlins (1997) in the articles "O 'sentimental pessimism' and the
ethnographic experience: because culture is not an endangered object Part I and part II" and,
finally, M. Carneiro da Cunha with the Article "Culture" and culture: traditional knowledge and
intellectual rights "(2009). The authors have a critical view of culture and speak of cultural
transformations, but in different ways. The first authors propose the end of the notion of culture,
the american anthropologist argues in defense of the category of culture and, finally, the
anthropologist affirms the existence of a metacategory: the culture with quotation marks.
Keywords: Politics of difference, indigenization of culture, culture with quotation marks.

O esvaziamento da nocao de cultura

Os autores Gupta e Ferguson(2000), a partir da nogdo de espaco, fazem uma
reavaliacdo da nocao antropoldgica de cultura e, por extensdo, da ideia de diferenca
cultural. Cultura é definido pelos autores como diferenca cultural. Eles entendem que a
teoria antropoldgica deu pouca atencdo a nocdao de espaco. O artigo tém por objetivo
explorar os processos de producdo da diferenca em um mundo de espaco cultural, social
e economicamente interdependentes e interligados. Para isso reavaliam conceitos

analiticos centrais da antropologia, como a nogao de cultura, a partir da teoria pds-
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modernista e feminista apoiada em nog¢des como vigilancia, panopticismo, simulacro,
desterritorializacdo, hiperespago p6s-moderno, fronteiras e marginalidade.

Para os autores as representacoes do espaco nas ciéncias sociais dependem muito
das imagens de rompimento, rupturas e disjuncao. O que eles chamam de “premissa da
descontinuidade”. E a partir dessa premissa que as ciéncias sociais teorizam o contato, o
conflito e a contradicdo entre culturas e sociedades. Mas a distincdo estabelecida entre
as nocoes de sociedades, culturas e nacoes pressupoem uma divisdo do espaco como
sendo ndo problematica. Para ilustrar esse tipo de pensamento predominante, os autores
ddao o exemplo dos mapas etnograficos em que se apresenta a distribuicdao de povos,

culturas, linguas em que:

0 espaco torna-se uma grade neutra sobre a qual, a diferenca cultural, a
memoéria histérica e a organizacdo social sdo inscritas. E dessa forma que o
espaco funciona como um principio organizador central nas ciéncias sociais,
ao mesmo tempo em que desaparece da esfera da acdo analitica (Idem,
2000[1992]: 32).

Gupta e Ferguson (2000) enxergam uma triade entre espago, lugar e cultura que

se cristalizou nas ciéncias sociais, em especial na Antropologia, sem ser questionada ou
desmembrada. Esta triade enquanto um suposto isomorfismo possui quatro principais
problemas segundo os mesmos.

Primeiro, a questdo das fronteiras nacionais e os que a habitam, os que a cruzam
e 0s que as cruzam de maneira mais ou menos permanente. Os autores afirmam que as
“ficcOes de cultura” enquanto objetos que ocupam espacos distintos ndo fazem sentido
para quem vive em regioes de fronteiras. O segundo problema, é conseguir dar conta
das diferencas culturais no interior de uma localidade abandonando os clichés de uma
cultura localizada territorialmente. Os autores criticam as noc¢oes de multiculturalismo,
de subcultura e de etnia, pois de alguma forma todas essas nog¢oes atrelam cultura a uma
localidade, estabelecendo um bindémio cultura-localidade (subcultura e etnia) ou
culturas-fronteira nacional (multiculturalismo). O terceiro desafio, é a questdo
apresentada pela situacdo pos-colonial: a que lugares as culturas hibridas do pos-
colonialismo pertencem? Essa questdo, segundo os autores, € a questdo que
desestabiliza ainda mais a relacdo entre espaco e cultura pois pde em cheque o
isomorfismo das nacdes e das culturas. Por fim, e considerado o mais importante
problema, estd a questdo de compreender a mudanca social e a transformacao cultural

como situadas dentro de espacos interligados, e ndo naturalmente desconectados, entdao
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pode-se repensar a diferenca por meio da conexdo entre 0s espacos e ndo mais uma
questdo de contato e de articulagdo cultural.

Os autores trazem a nocao de articulacdo para pensar a relacdo entre cultura e
espaco. Segundo eles, tal nocdao vem do estruturalismo marxista ou da economia
“moral” que postulam um estado primevo de autonomia que é invadido pelo sistema
capitalista. Gupta e Ferguson analisam que essa nocao permite que se explore as
consequéncias nao intencionais do capitalismo colonial em que noc¢Ges como perda e
invencdo sdo constituintes dessa situagao.

Em contrapartida, ao se supor uma autonomia de saida dos espacos, deve-se se
perguntar como entdao um espaco autbnomo se torna comunidade ja que o espaco
interligado sempre existiu. Como este espaco construiu sua identidade distintiva como
lugar? Os autores definem localidade e comunidade como sindnimos de um espaco
fisico demarcado ou como agrupamento de interacdo. E, definem identidade de um
lugar, como o surgimento da “intersecdo entre seu envolvimento especifico em um
sistema de espacos hierarquicamente organizados e a sua construcdo cultural como
comunidade ou localidade”. (Idem, 2000:34)

Os autores descrevem como os espacos foram sendo modificados a partir do
sistema capitalista e seus desdobramentos. Num primeiro momento em que
predominava o regime fordista de acumulacdo as comunidades urbanas possuiam
contornos mais bem definidos. Com a substituicdo pelo regime de acumulagao flexivel
aliada a uma rede de informacdo e de comunicacdo, novas formas de diferenca cultural
e novas maneiras de imaginar a comunidade passaram a proliferar nesse “espaco
pulverizado da pés-modernidade”.

Para Gupta e Ferguson o momento contemporaneo permeado de fluxos e
deslocamentos a nivel internacional como refugiados, imigrantes, entre outros, impedem
as abordagens estaticas e tipologizantes classicas da antropologia sobre as identidades.
O jogo-cultura da didspora borram cada vez mais as fronteiras entre os binomios aqui e
o 14, centro e periferia, colonia e metropole. Ironicamente, segundo os autores, em
contraposicdo a esse momento de maior fluidez e indeterminagdo as ideias de locais

culturais e etnicamente distintos tornam-se ainda mais proeminentes.
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Os autores identificam uma ligacdo entre as comunidades imaginadas e lugares
imaginados em que os “lugares lembrados tem servido como ancoras simbolicas para
gente dispersa” (Idem, 2000:36). No entanto, alertam para a importancia de situar tais
lugares imaginados na economia capitalista global. O desafio é manter o enfoque de
como o espacgo ¢ imaginado e explorar os processos conceituais de construcdo do lugar
que se encontram com as condicOes politicas e economicas globais em mutacdo dos
espacos vividos, isto é, a relacdao entre lugar e espaco. Assim, “a territorialidade é
reinscrita no ponto exato em que esta ameacada de ser apagada” (Idem, 2000:37).

Gupta e Ferguson tem como preocupacgao politizar a nocao de espaco. Esta é
permeado de sentido pois a experiéncia do espaco é socialmente construida como ja
afirma a Antropologia. Entretanto, apontam dois naturalismos ou dois hébitos que
devem ser contestados nessa premissa: o primeiro habito supde como natural a
associacdo de um grupo culturalmente unitario com “seu” territério, o que eles chamam
de habito etnologico e, o segundo, de tomar como natural a associacao de cidadados de
estados com seus territorios, o que eles chamam de habito nacional. Tanto o habito
etnolégico quanto o habito nacional estdo baseados em um continuo entre cultura, povo
e lugar gerando uma triade indissociativa. Gupta e Ferguson criticam a Antropologia e
os antropologos pois eles reificam essa associacdo natural entre cultura, povo e lugar.

Os autores destacam que representacOes nacionais reificadas e naturalizadas sao
construidas e mantidas por estados e elites nacionais, mas que em virtude do
deslocamento, da divisdo territorial e outros aspectos, tais representacdes ndo se
sustentam por muito tempo, como no caso da Alemanha, resultando em uma condicao
pos-moderna das identidades.

A politizagcdo também acontece nos movimentos nacionalistas anti-coloniais, nos
movimentos de autodeterminacdo e soberania por parte de contra-nagdes étnicas como o
exemplo dos palestinos. Os autores afirmam que a construcao do lugar ndo precisa se
dar em uma escala nacional. Ela pode ocorrer em escolas menores e em contextos
diversos como num cenario urbano, em espacos domésticos e até em ambientes
‘universais’ como uma fabrica. No entanto, destacam “ de que modo a durabilidade da
memoria e os significados localizados de lugares e corpos colocam em questdo a prépria

ideia de uma “modernidade” universal e indiferenciada” (Idem, 2000:39). Os autores
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observam que as politicas populares de construcdo de lugar podem facilmente tanto ser
conservadoras como progressistas.

Uma outra relacao que perpassa a discussao entre espaco e diferenca cultural é a
questdao da representacdo e da escrita antropolédgica. Para isso os autores analisam a
categoria de critica cultural de Marcus e Fisher a qual depende de uma compreensao
espacializada da diferenca cultural. Para Gupta e Ferguson mesmo afirmando a
existéncia de muitas culturas diferentes e uma distincdo ndo problematica entre ‘nossa
propria sociedade’ e ‘uma outra sociedade’ em que se propdem uma relacdo dial6gica
entre as culturas, ao colocar nesses termos, Marcus e Fisher estio compondo um la e um
aqui; eles e noés. Tais termos de oposicdao sdo postos como dados. Gupta e Ferguson
criticam os antropélogos, pois para estes 0 que importa é o encontro entre nos e eles
com o intuito de tecer criticas a nossa sociedade. Isto é, a partir da sociedade deles(dos
nativos) pensar a nossa.

O projeto antropolégico assim posto possui dois problemas segundo os autores:
primeiramente, esta unicidade “nds” e “eles” é problematica. Quem esta dentro e quem
esta fora desses blocos? A identidade da ‘nossa propria sociedade’ é uma questdo em
aberto, inclusive para muitos etnégrafos. Em segundo lugar, ao excluir o dominio
privilegiado do ‘nds’ o ‘outro’ é sutilmente nativizado. A critica cultural supde uma
separacao original que é transposta pelo antrop6logo no inicio do trabalho de campo. O
problema seria apenas de contato através de culturas e sociedades e ndo com um mundo
social e econdomico compartilhado.

O objetivo dos autores é explorar os processos de producdo de diferenca em um
mundo de espacos cultural, social e economicamente interdependentes e interligados. A
tese dos autores é a necessidade de uma disposicdo para interrogar, politica e
historicamente, o aparente ‘dado’ de um mundo dividido em primeiro lugar entre ‘nés’ e
‘outros’. Para isso, sugerem irmos adiante das concep¢Oes naturalizadas de “culturas”
especializadas e reificadas pela Antropologia e explorar a producao da diferenca dentro
de espacos comuns, compartilhados e conectados.

A partir dessas ideias os autores definem critica cultural como produto de um
processo historico compartilhado que diferencia o mundo ao mesmo tempo em que o

conecta. Ha, portanto, uma politica da alteridade que ndao é redutivel ha uma politica da
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representacdo como alguns autores pensaram. Além da experimentagdo textual ha uma
necessidade de abordar o campo das relacbes de poder presente na questdo do
“Ocidente” e seus “outros”. Dessa forma, pensar como os espacos e lugares sdo
construidos, imaginados, contestados e impostos.

Os autores apontam algumas direcdes promissoras para pensar esta relacao entre
espaco, lugar e cultura mas ndo um aparato conceitual alternativo. A teorizacao do
hibridismo questiona as nocoes imperialistas e colonialistas de pureza. Os autores
sugerem que a no¢ao de fronteiras é uma conceituacdo mais adequada do local normal
do sujeito p6s-moderno. Outra direcdo promissora apontada pelos autores sdo as
analises dos meios de comunicagao de massa, cultura publica e industria cultural. Pois a
existéncia de uma esfera publica transnacional significa que ndo é mais possivel
sustentar a ficcdo de que essas fronteiras encerram culturas e regulam trocas culturais.

Entretanto, a ‘esfera ptiblica’ é dificilmente publica no que se refere ao controle
sobre as representacoes que nela circulam. Mas o que é importante nessas teorias da
intersticialidade e da cultura publica é conceituar a diferenca cultural sem invocar a
ideia ortodoxa de cultura. A proposta dos autores é teorizar de que modo o espago esta
sendo reterritorializado no mundo contemporaneo. Este possuidor de grades muiltiplas
que nos permitam ver que conexoes e contiguidade variam consideravelmente gracas a
fatores como classe, género, raca e sexualidade que estdo disponiveis de forma

diferenciada dentro do campo de poder.

A indigenizacao da cultura e suas inversoes

Marshall Sahlins, diferentemente dos autores Gupta e Ferguson, defende o uso e
a importancia do conceito de cultura enquanto objeto principal da antropologia,
ressaltando, entretanto, que a definicdo de tal nocdo ndao é homogénea entre o0s
antropologos. Para o autor, a antropologia deveria aproveitar a oportunidade para se
renovar, descobrindo padrdes inéditos de cultura humana diante desse contexto de
transformacoes modernas e pos-modernas.

Sahlins em seus artigos intitulados “O ‘Pessimismo Sentimental’ e a experiéncia
etnografica: por que a cultura ndo é um ‘objeto’ em extingdo (parte 1 e parte 2)” (1997)

afirma ser a cultura o objeto principal da antropologia, bem como, a preocupacdo
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fundamental das ciéncias humanas como um todo. Ele justifica sua tese sustentando que
é através da nocao de cultura que podemos compreender o fendmeno Unico que ela
nomeia e distingue: “a organizacao da experiéncia e da acdo humana por meios
simbdlicos” (Sahlins, 1997:41). O autor afirma que abandonar a nogado de cultura sob o
argumento de um passado duvidoso é um suicidio epistemoldgico, pois a nogao de
cultura em seu sentido antropolégico transcendeu tanto a nocdo de refinamento
intelectual quanto as ideias progressistas de ‘civilizacao’.

Existem dois tipos de criticas a acepgdo plural e distributiva, isto é, as ‘culturas’
de comunidades e sociedade empiricamente dadas: a primeira critica se refere as
suspeitas morais por uma certa politica interpretativa em relacao ao conceito de cultura.
Esta legitimaria as desigualdades do capitalismo ocidental; e, a segunda, acerca da
continuidade e sistematicidade das culturas estudadas pela antropologia. O autor aciona
o paradigma do objeto-em-vias-de-exting¢do para caracterizar esse momento.

Para o autor, a primeira critica é reducionista e realiza um duplo
empobrecimento conceitual pois reduz a cultura a um fim funcional particular de
demarcador de diferencas. E, a partir dai, deriva-se o conceito de uma politica de
discriminacdo através de uma pseudo-histéria do tipo “pecado original” do conceito de
cultura. Para o autor, a segunda critica ndo passa de “novas versdes da nostalgia
antropologica do ‘primitivo evanescente’ que redunda num ‘pessimismo sentimental’.

O autor destaca que a teoria do desalento foi a precursora ideolégica da teoria da
dependéncia. Esta possuia 0s mesmos pressupostos da teoria do desenvolvimento: o
imperialismo ocidental iria destruir instituicdes, valores e consciéncia cultural dos
povos nativos pois estes eram um obstaculo do ‘desenvolvimento’. O problema,
segundo Sahlins, é que ao negarem qualquer autonomia cultural ou intencionalidade
histérica a alteridade indigena as antropologias do sistema mundial acabam por exercer
o que eles condenavam: o colonialismo.

No entanto, a etnografia profissional tem sido uma arqueologia do vivente na
formula de Lévi-Strauss. Em outras palavras, um esfor¢o de salvamento das culturas
indigenas inclusive suas memoérias. (Idem, 1997:50). Para Sahlins, as sociedades ainda

estdo desaparecendo e estardo sempre desaparecendo. E o que as sociedades fazem é
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tentar incorporar o sistema mundial a uma ordem ainda mais abrangente que é o seu
proprio sistema de mundo. (Idem, 1997: 52).

O autor define a tarefa da Antropologia no contexto da critica p6s-moderna
como sendo a indigenizagdo da cultura. Sua tese ndao é um otimismo sentimental que
ignora as angustias, mazelas e sofrimentos dos que sobreviveram. Segundo o autor,
trata-se de “uma reflexdo sobre a complexidade desses sofrimentos, sobretudo das
sociedades que souberam extrair, de uma sorte madrasta, suas presentes condicdes de
existéncia”. (Idem, 1997:53).

O autor afirma que a catastrofe foi tdo brutal que os pesquisadores demoraram a
perceber o movimento em sentido inverso que os povos nativos estavam realizando.
Movimento este que o autor denomina como intensificagdo cultural e florescimento.
Termos usados pelos primeiros pesquisadores que se dedicaram a observar esses
movimentos inversos. Um dos motivos dos pesquisadores ndo perceberem esse cendario
foi por estar envolto pelo pessimismo sentimental de uma aculturagdo universal, como
por exemplo, a perspectiva de Gupta e Ferguson.

Sahlins afirma que um dos pontos positivos da critica desses autores é devolver
o discurso totalizante do capitalismo a seu lugar natural. O autor entdo identifica um
paradoxo poés-modernista nesse argumento. Pois é na Grande Narrativa do capitalismo
do Sistema Mundial que a cultura encontra seu ultimo refigio enquanto ordem
monoldgica e determinista: os povos indigenas que parecem contestar a ordem vigente
estariam apenas se iludindo e os antrop6logos que ddo crédito a autenticidade cultural
fazem desse engano uma enganacao (Idem, 1997:55).

Além dos antropologos que enxergam a resisténcia cultural indigena, o autor
identifica que na teoria da dependéncia econdmica se encontra uma saida, uma
subversdo, ao apontar para a liberdade cultural dentro do Sistema Mundial, como a
“contracultura indigena”, “um espirito de rebelido”, um retorno do oprimido. Sahlins
alerta para a tentativa de captura tanto da direita como da esquerda dos movimentos
culturais indigenas que os também estdo resistindo.

O autor aponta como possibilidade de andlise e interpretacdo desse cenario

reconhecer o desenvolvimento simultaneo de uma integracdo global e de uma
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diferenciacdo local. “Integracdo e diferenciacdo sdo co-evoluciondarias” (Idem,
1997:58).

O autor reconhece que a critica pés-moderna da etnografia e da nogao de cultura
tem pertinéncia para Antropologia. Primeiro, pois as técnicas de pesquisa classica ndo
devem ter uma relevancia eterna. E, segundo, a cultura assumiu uma variedade de novas
configuracées que a disciplina deveria aproveitar esse momento para se renovar
descobrindo padroes inéditos de cultura.

Sahlins entdo apresenta trés “descobertas etnograficas” por trés antropologos
distintos para exemplificar sua tese. Cada um deles se deparou com um tipo de
“indigenizacdo da modernidade” a qual ele denomina de trés maneiras diferentes para
cada uma das transformacées moderna e pés-modernas relatadas: developman no caso
dos Mendi nas terras altas da Nova Guiné, cultura translocal ou sociedade
transcultural a partir da experiéncia do antropélogo Hau’ofa e culturalismo nos Kayap6
na Amazonia.

Divelopman é a palavra melanésia para desenvolvimento. No entanto, o autor
prefere escrever como soa em inglés: develop man que significa desenvolver o homem,
desenvolver as pessoas. Ele usa tal nocdo para pensar sobre o estudo da antropdloga
Rena Lederman sobre a apropriacdo cotidiana dos objetos europeus entre os Mendi.
Inicialmente a pesquisadora lamentava a situacdao de indigéncia dos Mendi. No entanto,
ap0s uma geracdo sob jugo do governo colonial e pés-colonial a cultura ndo tinha se
evaporado.

Pelo contrario, as cerimonias eram maiores e com mais parentes. “nem as
mercadorias nem as relacdes envolvidas em sua aquisicdo haviam transformado as
estruturas mendi de sociabilidade ou as suas concepc¢des de uma existéncia humana
adequada- a ndo ser no sentido de intensifica-la”. (Idem, 1997:61). Para Lenderman, o
sistema cultural dos Mendi ainda é a estrutura dentro da qual eles definem, categoriza e
orquestram 0s novos objetos e modos de agir que lhes foram apresentados
impositivamente. Sahlins destaca que ao se falar em estrutura ou légica cultural nao é
afirmar uma reproducdo da tradicao de forma estereotipada pois a tradi¢do consiste nos
modos distintos de como se da a transformacdo: “a transformacgdo é necessariamente

adaptada ao esquema cultural existente” (Idem, 1997:62).
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Além do developman da sua cultura tradicional, dois outros pontos sdo
levantados por Lederman em sua analise sobre os Mendi: primeiro, é que os Mendi
ampliaram o alcance e a intensidade tanto da reciprocidade em pequena escala como da
troca cerimonial em larga escala; e, segundo, é que nem o fato nem a orientagdo desse
developman das terras altas é algo novo. Ja havia ocorrido o developman na cultura da
batata doce e na criacdo de porcos nos séculos anteriores. Diante dessa descoberta
etnografica Sahlins afirma que a “tradicdo ndo era mais estatica no passado do que é
agora” (Idem, 1997:64). Para ele os antropélogos devem sempre dar testemunho da
cultura ndo bastando apenas denunciar a hegemonia do Sistema Mundial sobre os povos
nativos.

Em seu segundo exemplo de “descoberta etnografica”, Sahlins apresenta varias
etnografias sobre o que ele chama de sociedades transculturais e/ou sociedades

translocais. As quais ele caracteriza como:

o deslocamento entre polos culturais estrangeiros e indigenas adaptando-se
aqueles enquanto mantém Sseus COMpromissos com estes, 0S tonganeses,
samoanos e diversos outros povos como eles tem sido capazes de criar as
novas formagoes que estamos chamando de sociedades transculturais (Idem,
1997:110).

Tais sociedades transculturais ou translocais colocam as oposi¢des excludentes
como tradicdo e modernidade, mobilidade e continuidade, campo e cidade em
suspensao, pois esses paradoxos estdo sendo transformados em novas sinteses culturais
nos quais a continuidade esta sendo o elemento vivenciado pelas sociedades e culturas.

O autor usa como exemplo os povos do Pacifico estudado pelo pesquisador
Hau’ofa, ele mesmo um nativo, que conseguiram retomar seu controle tradicional do
espago oceanico por novos meios e escalas através de um processo inédito de ampliacdo
do mundo em que os lagos de parentesco e de intercambio pessoal a ilha natal sdo a base
de sua identidade.

As redes ocednicas do parentesco tonganés apresentada por George Marcus e
Sutter sobre a diaspora samoana; os povos do Terceiro Mundo, em especial, paises da
Africa em que as relacdes entre campo-cidade, “gente da cidade ” e “gente da tribo”,
tornam-se uma sintese, um unico campo sociocultural como afirma Max Gluckman.
Para Sahlins, todos esses exemplos demonstram que a indigenizacdo da modernidade é

tdo acentuado na cidade quanto no campo(Idem, 1997:114).
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O autor diante da diversidade de exemplos etnograficos afirma a estrutura
assimétrica de maneiras opostas dos sistemas translocais em que eles sdao culturalmente
focalizados na terra natal e, ao mesmo tempo, estrategicamente dependente dos lares
periféricos no estrangeiro. “Considerada como uma totalidade, a sociedade translocal
esta centrada em suas comunidades indigenas e orientadas para elas” (Idem, 1997:115).

O autor destaca o carater de centralidade da terra natal para se contrapor as
nocoes de desterritorializacao, ligacdao apenas simbolica e imaginaria com os lugares de
origem dos povos em didspora, como as criticas feitas por Gupta e Ferguson. Pois para
o autor, a qualidade de temporalidade esta presente nas sociedades transculturais pois é
de onde se extrai a consciéncia cultural. “Fonte de valores e identidades herdadas, a
comunidade natal transcende outras fronteiras culturais, conformando as acdes e
atitudes da parcela de seu povo que vive em contextos urbanos e/ou estrangeiros”
(Idem, 1997:117).

O autor mostra a partir dos estudos sobre os Siane provenientes das Terras Altas
em Port Moresby(Nova Guiné) que se adaptaram com sucesso nas cidades sem perder
de vista a sua comunidade de origem, que as “vantagens da cidade” expressdo da
assimetria complementar presente na sociedade transcultural que implica uma certa
superioridade do setor moderno e externo. Os objetos externos e modernos sao

incorporados e considerados como poderes culturais.

Fungdes-chave tradicionais, tais como trocas matrimoniais e mortuérias,
festas e rituais de varios tipos, transmissdes de descendéncia e de titulos sdo
subsidiadas pelos rendimentos obtidos no setor comercial externo. Assim, o
centro indigena torna-se dependente, para sua reproducdo cultural-ou talvez,
para um certo develop-man-, das pessoas que moram no exterior (Idem,
1997:118).

O autor alerta para a construcdo de forcas ideolégicas e de folclore no interior
das sociedades transculturais com a idealizacdo da terra natal e de um estilo de vida
tradicional. O autor chama de produtos ideoldgicos do sistema intercultural no qual as
visOes acerca do moderno e do tradicional mantém a circulacdo entre os dois setores.
Sahlins, entdo, coloca a questao da duracdo dessa circulacao e suas consequéncias para
a continuacdo e reproducao cultural das sociedades transculturais.

Para o autor a sociedade translocal pode persistir enquanto houver um
diferencial cultural entre o rural e o urbano, ou, entre a terra natal e os lares

metropolitanos no exterior. Os dois setores permanecerdo entdo interdependentes e
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culturalmente centrados na terra natal ja que ocorrera uma renovacao nessa relacao pois
novos grupos irdo para a cidade bem como outros retornardo para a comunidade ou para
o campo. Com base nas pesquisas apresentada Sahlins ele afirma que as antigas
contradi¢oes e paradoxos sdo hoje cada vez mais sinteses culturais.

A dltima descoberta etnografica apresentada por Sahlins é o culturalismo de
Terence Turner a partir da pesquisa entre os Kayapé na Amazonia. O autor inicialmente
defendia uma visdo instrumental e histérica da cultura dissociada de sua génese na acao
social e na intencionalidade humana, bem como, uma capacidade de agdo histérica dos
povos indigenas perante o sistema mundial capitalista. E, durante algum tempo, Turner
persistia no fato de que a “sobrevivéncia cultural” no mundo contemporaneo dos povos
indigenas consistia na tentativa destes se apropriarem desse mundo em seus proprios
termos.

Segundo Sahlins, o autor refina sua visdo de cultura a partir de uma critica de
sua propria trajetéria de pesquisa entre os Kayapo. Estes na década de 60, viviam em
um contexto de dependéncia das agéncias oficiais de protecdo e dos missionarios
cristdos que viviam em seu territorio. Turner destacava uma auséncia da autoconsciéncia
cultural do povo Kayap6 pois estavam sendo completamente envolvidos pelos objetos,
habitos e instituicdes ndo -indigenas.

No final da década de 80, o contexto dos Kayap6 mudou radicalmente. A
autoconsciéncia do povo estava forte e presente através da participagado e da articulacdao
dos mesmos com outros povos indigenas, com a sociedade envolvente e ainda com
instituicGes internacionais em busca dos seus direitos culturais. A palavra cultura se
tornou comum e extremamente presente entre os indios. Sahlins destaca que tal
iniciativa politico- cultural dos Kayapd é um fendmeno mundial.

O autor destaca que Turner relaciona o papel de lideranca desempenhado pelos
individuos que circulam pelas diferentes sociedades com a tradicdo Kayapo de chefia
das grandes excursoes de caca ou de pilhagem de outras aldeias. Para Turner, os indios
que assumem posicoes de destaque nas instituicOes e instancias que atuam com 0S
Kayapd, que ele chama de mediadores modernos das relacdes interétnicas, tornaram-se

os equivalentes funcionais dos grandes guerreiros.
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Sahlins destaca o papel politico da nogdo de cultura tomando como base o0s
textos de Almicar Cabral sobre o0 movimento de libertagdao de Guiné Bissau. Ele proprio
um martir do movimento. Cabral entende que a cultura entra de dois modos na luta
anticolonial: primeiro, no drama social e cultural da populacdo indigena que ascendeu a
classe média urbana ou elite colonial que ndo consegue se adaptar totalmente a ordem
social dominante. Segundo, a luta anticolonial é uma guerra cultural pois tudo aquilo
que foi atacado pela ordem social ocidental é a forma de vida do préprio povo.

Sahlins destaca os interesses antropoldgicos no culturalismo do final do século
XX. Primeiramente, a autoconsciéncia cultural dos povos indigenas que esta ligada a
um desejo de manter e expandir o acesso as inovacOes técnicas, médicas e outras
vantagens matérias do sistema mundial. O autor denomina essa nova organizagao
mundial da cultura humana e de novos modos de producdo histérica como sendo uma
Cultura Mundial das culturas.

Nessa nova ordem estrutural a inautenticidade ndo possui sentido mesmo quando
os povos locais se apropriam de imagens externas do que € ser nativo como signos de
sua propria alteridade seja com fins benignos, seja com fins comerciais. Sahlins define
culturalismo como sendo a formacao discursiva moderna das identidades indigenas em
sua relacdo com as alteridades global-imperial. O autor defende que estd ocorrendo uma
“inversdo da tradi¢do” tanto quanto uma “invencdo da tradi¢do™?.

A “inversdo da tradicdo” é definida como um processo de autodefinicdo cultural
por oposicdo complementar aos costumes dos povos com 0s quais € preciso se haver. A
“invencao da tradicdao” é caracterizada como uma dinamica de distingao cultural que
estd passando por uma fase de grande sucesso histérico com os projetos do culturalismo
indigena. Sahlins se baseia em Franz Boas para compreender os movimentos
culturalistas contemporaneos. Boas faz uma comparagao entre fendmenos etnologicos e
os fenémenos linguisticos pois ambos sdo inconscientes. Mas os ultimos nunca se
tornam conscientes enquanto o primeiro frequentemente se torna consciente gerando
racionalizacdes. “a defesa da tradicdo implica alguma consciéncia; a consciéncia da

tradicdo implica alguma invencdo; a invencdo da tradicdo implica alguma tradi¢ao”

2 Os termos “inversdo da tradigio” e “invencdo da tradi¢do” estdo escritos exatamente COmo posto nos
artigos citados, quais sejam, com aspas.

299



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas, ano 4, volume 4(1):287-315, 2017

(Idem, 1997:136). Para Sahlins, o culturalismo enquanto discurso engloba tanto o

developman quanto as sociedades transculturais.

Cultura com aspas e sua reflexividade

Manuela Carneiro da Cunha no ensaio intitulado “Cultura” e cultura:
conhecimentos tradicionais e direitos intelectuais(2009) afirma que as categorias
analiticas fabricadas no centro, nas metropoles- e que sdo exportadas para o resto do
mundo - retornam hoje para assombrar aqueles que as produziram. Dentre elas, a autora
destaca a categoria “cultura”.

Os antropologos foram os principais provedores da ideia de “cultura” e ela
passou a ser adotada e renovada na periferia. A “cultura” torna-se um argumento central
nas reivindicagcbes dos povos tradicionais adquirindo um papel de destaque no
argumento politico na arena de debate sobre os direitos intelectuais daqueles povos.

A antropdloga faz uma analogia entre a “cultura” e o cristianismo que também
foi levado como um bem de exportacdo para outras sociedades. Mas diferentemente do
cristianismo que os povos nativos ndo a tinham anteriormente, a “cultura” eles ja
possuiam. Mas agora eles sabem que a tem e podem exibi-la para o resto do mundo.
Para Carneiro da Cunha tal situacdo é uma faca de dois gumes pois obriga seus
detentores a demonstrar performaticamente a sua “cultura” (Idem, 2009:313).

O objetivo do artigo da Manuela Carneiro da Cunha é mostrar que cultura com
aspas e cultura sem aspas ndo pertencem ao mesmo universo de discurso apesar dos
contetidos ndo serem necessariamente divergentes. A autora define cultura sem aspas
num primeiro momento do ensaio como a existéncia de esquemas interiorizados que
organizam a percepcdo e a acdo das pessoas e que garantem um certo grau de
comunicagdo nos grupos sociais. E, posteriormente, ela conceitua novamente a cultura a
partir da definicdo do critico literario Lionel Trilling que “parece resumir o que o
consenso contemporaneo assimilou da antropologia” com uma ressalva acerca

da(in)consciéncia:

[...] um complexo unitario de pressupostos, modos de pensamento, habitos e
estilos que interagem entre si, conectados por caminhos secretos e explicitos
com os arranjos praticos de uma sociedade, e, que, por aflorarem a
consciéncia, ndo encontram resisténcia a sua influéncia sobre as mentes dos
homens (Trilling apud Cunha, 2009:357).
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Ja cultura com aspas é uma nogao reflexiva que fala de si mesma de certo modo.
Cultura com aspas se refere aquilo que é dito acerca da cultura. A autora realiza uma
distincdo analitica entre cultura com aspas e cultura sem aspas pois elas se baseiam em
principios diferentes de inteligibilidade. “A l6gica interna da cultura ndo coincide com a

»

l6gica interétnica das “culturas”’ (Idem, 2009:159). A vista disso, o interesse da autora é
compreender como as pessoas fazem para viver ao mesmo tempo na “cultura” e na
cultura.

A autora afirma, com base nas pesquisas antropologicas, que a objetivacdo da
cultura ndo comegou com o colonialismo. J& que bens culturais eram concebidos como
propriedade e cuidadosamente guardados em diversas sociedades melanésias. Mas do
que a exclusividade cultural sobre os bens, o importante era a primazia das relaces de
troca. Na Amazonia destaca-se 0 ndo reconhecimento de criagdes proprias e um
prestigio associado aos bens considerados exoticos fundamentado como empréstimo
numa abertura para o Outro, como afirma Lévi-Strauss, chegando no limite ao
canibalismo. Cunha traz outro exemplo de regime de bens intangiveis presente nas
sociedades Jé do Brasil Central em que os nomes podem ser emprestados, custodiados,
roubados e predados ou conquistados.

A autora se utiliza desses exemplos para demonstrar como a cultura sem aspas
opera com acumulacdo, empréstimo e transacdes e a cultura com aspas opera num
regime de etnicidade. Num regime de etnicidade a cultura é homogeneizada sobre uma
vasta rede de direitos heterogéneos presente em cada sociedade indigena. A autora
destaca que essas duas ordens ou niveis estdo embutidos uns nos outros e se afeta
mutuamente a ponto de nao poderem ser pensadas em separado. E, observa, que essas
ordens atuam sobre as mesmas pessoas. E, estas, por sua vez, devem lidar com as
exigéncias simultaneas decorrentes da logica de cada uma dessas esferas.

A autora toma como base a nocdo de efeito de looping do pesquisador Ian
Hacking acerca dos tipos humanos que compreendem entes que tem consciéncia de
como sao classificados e como essa consciéncia tem efeitos proprios. A autora usa esta
noc¢ao como analogia com os grupos que compdem o sistema interétnico no qual ocorre

uma reflexividade com efeitos dindmicos tanto sobre aquilo que ela reflete, no caso a
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cultura, como sobre as proprias metacategorias, como cultura com aspas. A autora
denomina de ‘efeito de looping’ para os tipos humanos.

Dentre um conjunto de questdes a partir do contexto interétnico que a autora poe
em cheque a principal delas é: “como é possivel operar simultaneamente sob a égide da
“cultura” e da cultura e quais sdo as consequéncias dessa situacao problematica?”(Idem,
2009:356) Dentro disso, a pergunta de fundo para autora é: quais os efeitos da
reflexividade sobre esse contexto? (Idem, 2009:357).

A autora identifica um importante problema para a pesquisa etnografica nesse
desencontro entre cultura com aspas e cultura sem aspas: quais Sd0 0S processos, as
questoes e as transformacdes implicadas no ajuste e na traducdo da categoria importada
de “cultura” por povos periféricos? (Idem, 2009:313). A autora a partir da influéncia do
pensamento de Marshall Sahlins sobre a nogdo de cultura coloca a questao: como se da
a indigenizacdo da cultura? (Idem, 2009:314).

Para responder a essas questdes a autora realiza uma etnografia de eventos. Estes
relativamente recentes. Tal interesse da autora se justifica por dois motivos: primeiro,
pela auséncia de cronistas de eventos contemporaneos. O que a faz assumir a tarefa de
escrever a cronica dessa historia que “ilustraria os processos pelos quais a questdo dos
direitos intelectuais vem sendo apropriada por grupos locais” (Idem,2009: 316).
Segundo, a autora compreende que tal episodio remeteria para a tdo debatida questdo da
cultura ndo como categoria analitica, mas como categoria vernacula. “Uma abordagem
pragmatica, se quiserem”. O que interessa para a autora é o uso local que se faz da
categoria cultura bem como na relacdo entre uma categoria e outra, qual seja, o que os
antrop6logos chamam de cultura e o que os povos indigenas chamam de cultura. O foco
nessa relacdo é compreender os efeitos da co-presenca de cultura com aspas e cultura
sem aspas.

Carneiro da Cunha toma para pensar um episédio sobre os direitos tradicionais
indigenas em torno do uso do kampo, secrecdao de uma rd, conhecida e usada por povos
indigenas de lingua Pano do interflivio Ucayali-Jurua tanto no Brasil como no Peru,
além dos vizinhos setentrionais. Mas no encontro relatado pela autora se encontravam

apenas 0s Yawanawa, Kaxinawa e os Katutina.

302



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas, ano 4, volume 4(1):287-315, 2017

A questdo central da reunido era chegar a um consenso quanto as formas legais
de encaminhar as negociacoes em torno do conhecimento ligado ao uso do kampd. Os
Katutina haviam tomado a iniciativa da mobilizacdo em torno do uso da secrecao do
kampd com o apoio do Ministério do Meio Ambiente. Mas os Yawanawa, e em menor
escala os Kaxinawa, acusavam os Katutina de querer monopolizar um conhecimento
que era comum a todos os grupos de lingua pano.

Nesse episddio estavam presentes varias instituicoes e grupos sociais, bem
como, distintos campos e escalas estavam sendo acionados nesse contexto. Como
instrumentos legais internacionais, grupos de interesse transnacionais, politicas
nacionais, subnacionais e locais, politica indigena e politica cientifica.

A autora apresenta em seu ensaio o percurso dos instrumentos legais sobre o
acesso ao conhecimento tradicional, sua utilizacdo e as negociacGes podendo ser
mediado ou ndo pelo Estado. As exigéncias sobre consentimento formal e reparticdo de
eventuais beneficios com populacdes tradicionais surgem de um construto legal e
institucional firmado em ambito internacional em 1992 com a Convencdo sobre a
Diversidade Biolégica (CDB) das Nag¢oes Unidas.

Tal instrumento, segundo a autora, possui varios pressupostos quanto ao status,
natureza, producao e circulacdio de conhecimentos tanto “tradicionais” como
“cientificos” e aos tipos de direitos dai resultantes. Carneiro da Cunha destaca que esse
instrumento legal projeta os atributos do conhecimento tradicionais sobre os do
conhecimento cientifico reduzindo a complexidade do conhecimento tradicional a do
conhecimento cientifico. Enquanto que os pontos frageis desses pressupostos sao
pragmaticamente desconsiderados para poder se chegar a algum entendimento mesmo
que o acordo sobre os termos ndo traduza um entendimento compartilhado pelas partes.

A autora ressalta que a primeira e mais importante consequéncia do novo
construto legal é a definicdo ou redefinicdo da relacao entre pessoa e conhecimento. A
convencdo fala em detentores e ndo em proprietarios de conhecimentos tradicionais;
soberania e ndo em dominio ou propriedade dos Estados Nacionais sobre os recursos
genéticos. No entanto, apesar dessas precaucOes as transacoes sobre conhecimentos
tradicionais acabam produzindo uma relacdao de propriedade ou algo muito proximo

dela.
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No encontro sobre o uso do kamp0d, Cunha salienta como o conceito de
propriedade foi apropriado pelos povos indigenas em sua interface com a sociedade
ocidental e levado a novos desdobramentos. A autora apresenta os debates entre
propriedade e dominio publico em relacdo ao conhecimento tradicional. Nesse debate
que ocorreu entre instancias internacionais como Organizacdo das Nac¢des Unidas-ONU,
Organizacdao Mundial de Comércio-OMC e Convencoes Internacionais a nocao de
“propriedade” foi respaldada e ganhou forca levando a associagdo comumente
empregada, qual seja, como se ndo pudesse ter direitos intelectuais sem haver a
propriedade sobre o dominio.

Carneiro da Cunha identifica que até os anos 90 alguns 6rgaos da ONU, em
especial a Organizacdo para a Alimentacdo e a Agricultura - FAO, defendiam o dominio
publico. No entanto, nos anos 90 ocorreu a Rodada Uruguai e o Acordo Trips em que
para se tornar membro da OMC os paises deveriam adequar suas legislacdes ao Trips.
Neste embate entre a ONU e a OMC a “propriedade” teve vantagem em relacao ao
“dominio publico”. E, um exemplo disso, para a autora é a expressao direitos de
propriedade ser corriqueira como se nao pudesse ter direitos intelectual sem haver
propriedade.

Em relacio aos movimentos indigenas, a autora destaca as dificuldades
enfrentadas pelas organizacdes indigenas em relacdo a representacdo, legimitidade e
operacionalidade tanto em termos nacionais quanto internacionais. Aliado ao fato de que
os paises nos quais as sociedades indigenas estdao localizadas ndo fornecerem apoio as
suas demandas. Eles entdo tém se apoiado nas Nagoes Unidas para suas reivindicacoes.
A ONU langou a Década dos Povos Indigenas em 1994 renovada dez anos depois. Tal
instituicdo criou o Grupo de Trabalho sobre os Populacdes Indigenas, seguido do Férum
Permanente de Povos Indigena, 6rgdo assessor do Conselho Econdmico e Social da
ONU, que se retine desde 2002. E, a adocao em 2007 da Declaracao dos Direitos dos
Povos Indigenas.

A autora destaca dois momentos em que a discussdo sobre direitos intelectuais e
direitos tradicionais indigenas mudaram de rotagcdo. O primeiro momento ocorre com a
importancia que as Nacoes Unidas ganham para a questdo indigena internacionalmente,

em especial, no Brasil. Pois foi no espaco das Nacdes Unidas que as organizagoes e

304



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas, ano 4, volume 4(1):287-315, 2017

coalizdes indigenas internacionais ergueram-se como atores politicos de respaldo. Para
em seguida se apresentarem por conta prépria e se tornarem interlocutores
independentes. Diante desse contexto varias organizacOes indigenas regionais e
internacionais fizeram varias resolucoes, recomendacdes e declaracdes sobre direitos
culturais e intelectuais. Cunha evidencia que as manifestacdes incluiam direitos
culturais sobre artefatos, padroes graficos, objetos arqueoldgicos e cultura material de
modo geral. No entanto, para a autora esses direitos culturais poderiam ter gerado a
discussdo sobre os direitos intelectuais, mas foi apenas com a questao do CDB que veio
a tona a reivindicacdo dos direitos intelectuais sobre conhecimentos tradicionais.

Outro aspecto relevante afirmado pela autora é que num espaco temporal de
menos de dez anos passou-se da compreensao expressa em documentos oficiais da
cultura dos povos indigenas como patrimonio da humanidade(da carta de principios
ratificada pelo Conselho Mundial dos Povos Indigenas, 1984) a cultura como
propriedade particular de cada povo indigena(a Carta da Terra dos Povos Indigenas em
1992).

Carneiro da Cunha identifica nos documentos oficiais sobre direito intelectual e
conhecimento tradicional a influéncia e a imaginacdo das ideias metropolitanas
dominantes. Tal influéncia opera em dois sentidos supostamente contraditérios: num
sentido os movimentos indigenas se utilizam de linguagem de direitos dominante para
as suas reivindicacOes passivel de serem reconhecidas e, assim, ter eficacia. E, o
segundo sentido em que, os conceitos metropolitanos exercem sua dominacdo ao falar
em conhecimento tradicional no singular unificando e singularizando em um unico
regime de conhecimento uma diversidade de regimes historicos e sociais de
conhecimento tradicional. Como ja ocorre com o conhecimento cientifico que possui
uma imagem historicamente construida de unificagdo. Em especial, essa imaginacdo
metropolitana esta presente no modo como os povos indigenas sao levados a representar
seus conhecimentos e os direitos que lhe podem ser associados.

Carneiro da Cunha caracteriza como diversos setores metropolitanos
imaginam o conhecimento indigena. O que a autora chama de “fardo da imaginacdo do
Ocidente”. Este é conceituado como o avesso das ideias dominantes nas sociedades

ocidentais em particular do individualismo e do capitalismo. No entanto, alerta a autora,
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os povos tradicionais ao passaram a viver num mundo de propriedade intelectual vao ter
dificuldades em ndo prender sua propria imaginacdo. “Sao obrigados a carregar o fardo
da imaginacdo do Ocidente se quiserem ser ouvidos” (Idem,2009:328). Segundo
Carneiro da Cunha, os conceitos mudam propriamente, mas, a imaginacdo indigena tera
duas possibilidades de movimento: ou, restrita a reversao de escolhas ou, a inversao de
agentes. A autora exemplifica essa afirmacdo a partir do movimento messianico

ocorrido entre os Ramkokamekra-Canela no Maranh3ao:

Num artigo de longa data, mostrei que um movimento messianico entre os
Ramkokamekra-Canela do Maranhdo invertia estruturalmente no seu
desenrolar o mito de origem do homem branco e de seu poder. Uma reversao
de destinos era o resultado esperado da inversdo do mito, com os indios
vivendo em cidades e os neobrasileiros vivendo na floresta e cagcando com
arco e flecha. O roteiro permanéncia o mesmo, mas invertido. Ndo havia
conceitos novos, apenas novas escolhas e novos protagonistas (Idem,
2009:328).

A autora identifica uma conceitualizacdo dominante e uma conceitualizagdo
radical na imaginacao dominante metropolitana acerca do conhecimento tradicional. A
primeira raciocina como se a negacao do individual fosse apenas o coletivo. Qual seja,
para uma autoria individual nas sociedades ocidentais existiria uma autoria coletiva para
as sociedades tradicionais. Ja a conceitualizagdo radical constatada é a que se apoia
numa ideologia de critica a propriedade e a acumulacao de capital atribuido aos povos
indigenas, em especial, pela filosofia politica do século XVI. Para esta filosofia os
povos indigenas sdo isentos da nocdao de propriedade intelectual em que os
conhecimentos e informag0es circulam livremente entre os povos indigenas devendo ser
um exemplo para o resto do mundo.

Diante de tais elaboracOes imaginativas, os povos tradicionais possuem apenas
duas alternativas auto excludentes: a primeira, sao os direitos de propriedade coletiva ou
um regime de dominio publico. Perante as duas opcdes limitantes e limitadas, os povos
indigenas estdo “pragmaticamente preferindo” a op¢do dominante de direitos
intelectuais de propriedade coletiva.

A autora levanta as consequéncias dessa escolha binaria e excludente colocada

para os povos indigenas em relacdo ao direito intelectual e ao conhecimento tradicional:

Tais caracterizacOes bindrias ndo apenas impdem uma camisa de forga aos
povos indigenas quanto ao modo de formular suas reivindicacdes, mas
também apagam as diferencas entre regimes. Hd muito mais regimes de
conhecimento e de cultura do que supde nossa va imaginacao metropolitana
(Carneiro da Cunha, 2009:329).
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No entanto, os povos indigenas diante desse contexto se adéquam as
expectativas dominantes e passam a operar com os conhecimentos e com a cultura como
sao entendidos por outros povos e enfrentam as contradicdes que dai decorrem.

Carneiro da Cunha aponta em sua analise a dificuldade do estado brasileiro em
legislar sobre protecdo ao conhecimento tradicional e acesso aos recursos genéticos
apesar da expansao do debate no ambito internacional. Em ambito regional e nacional,
as posturas sdo mais defensivas em relacao a uma identidade e um nacionalismo.

A autora salienta os efeitos dessa diversidade de posturas. Um dos principais
efeitos é o realinhamento das sociedades indigenas com os nacionalismos dos paises
latino-americanos. Em que o conhecimento e o sangue indigenas foram incorporados ao
patrimo6nio nacional brasileiro®. Entretanto, fazer parte de um patrimonio nacional traz
um impasse pois, por um lado, valoriza o status simbdlico indigena, por outro,
transforma os povos indigenas em “nossos indios”, condensando a ambiguidade
inerente a condicao de indigena.

A autora apresenta um impasse nesse debate pois uma das inovacoes
internacionais da CDB foi o reconhecimento da soberania de cada pais sobre seus
recursos genéticos. Os estados nacionais traduziram soberania como propriedade. Os
povos indigenas questionaram essa “traducao” pois se ainda existiam recursos genéticos
e biodiversidade é porque eles os protegiam. Dai resultaram duas conclusoes: primeiro,
que os povos tradicionais ndo podem ser expropriados de algo que sO persistiu pela
existéncia deles e, segundo, que a biodiversidade em territério indigena ndo pode ser
dissociada do chamado “conhecimento ecoldgico tradicional”.

Como reconhecer o “conhecimento tradicional” dos povos indigenas? A autora
identifica duas grandes evidéncias desse conhecimento: uma, é o contraste das baixas
areas de desmatamento nas terras indigenas em oposicao as terras envoltas desmatadas;
segunda, é o “cultivo florestal indigena” que sdo as praticas de manejo florestal aplicada
a agrobiodiversidade pelos povos indigenas. O etnobi6logo William Balée identificou
uma diversidade biologica em variedades de plantas domesticadas por varios grupos

indigenas.

3 A autora apresenta as situacdes em que o Estado apoiou a prote¢do de conhecimento como de material
genético indigena mas por razdes diferentes das dos povos indigenas detentores dos mesmos.

307



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas, ano 4, volume 4(1):287-315, 2017

Diante desse quadro, o Brasil se encontra em uma posicdo de encruzilhada:
externamente, a defesa da soberania sobre o0s recursos genéticos no ambito internacional
e, internamente, a reivindicacdo dos povos indigenas sobre seus conhecimentos e
recursos genéticos. E, por uma terceira via, os povos indigenas acionam cada vez as
instancias internacionais como a CDB que é um instrumento da ONU para denunciar e
reivindicar os direitos dos povos indigenas independente do governo dos estados
nacionais criando situacdes constrangedoras nos féruns internacionais.

A autora identifica as dificuldades dessa situacdo para os paises nos quais os
povos indigenas estdo localizados pois podem surgir diversas posi¢des no ambito
interno. Como o apoio de alguns ministérios em detrimento de outros; a bioparanoia em
relacdo aos pesquisadores seja brasileiros ou estrangeiros; conhecimentos tradicionais se
transformarem em segredo de Estado, esotéricos ou atribuidos aos pajés e xamas.

Cunha afirma ser a desconfianca a regra em todos os campos, ndo apenas entre
os indigenas. Em especial, na inddstria farmacéutica multinacional, que ndo quer se
envolver em conflito defendendo a supremacia das pesquisas em moléculas sintéticas
em detrimento do conhecimento tradicional sobre a natureza.

Outro efeito da variedade de posi¢do no ambito internacional e nacional sobre o
conhecimento tradicional destacado pela autora é a questao da representacdo. Para se ter
acesso ao conhecimento tradicional deve-se informar aos detentores daquele
conhecimento a utilizacdo bem como o uso do mesmo, seja para fins comerciais ou nao.
Além de informar sobre os lucros desse consentimento.

A autora apresenta o caso kraho para exemplificar o debate sobre a autenticidade
dos procedimentos sobre os conhecimentos tradicionais e direitos intelectual em que
surge uma discussdo acerca da legitimidade, autoridade, representatividade e
autenticidade. Pois, neste episddio a Escola Paulista de Medicina — EPM estabeleceu um
projeto com os Kraho para pesquisa sobre plantas medicinais com uma associacao
krah6. O que gerou um debate interno entre kraho, pois outras associagdes e as outras
aldeias ndo foram consultadas. Os Krahé argumentaram que eles eram povos diferentes
e aquela associacao ndo os representava.

A autora descreve o encontro entre a EPM e a comunidade krahé. Os pajés se

reuniram sentando em circulo. E, em torno deles, se fez um outro circulo formado por
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chefes de aldeia, ancides e representantes de associagdo. Uma linguagem
sociologicamente especializada caracteristica dos grupos jé que estava operando em
dois niveis: o encontro acontecia numa aldeia sui generis seguindo o modelo ideal de
aldeias jé mas ao invés das unidades uxorilocais estavam as “embaixadas” de cada
aldeia. Em um segundo nivel de encenagdo espacial, se explicitava visualmente em
termos kraho a novidade do regime representativo no qual estavam sendo introduzidos.

O “colegiado” de pajés, algo nunca realizado antes, discutia sobre hierarquia de
especialista, o encaminhamento de pacientes e questdes de procedimento e
principalmente a reivindicacao de que o Estado apoiasse e financiasse o exercicio da
medicina tradicional. O raciocinio era “se o conhecimento kraho era considerado
importante para uma faculdade de medicina entdao deveria ser tratado do mesmo modo
que assisténcia medica ocidental ptiblica” (Idem, 2009:342).

Carneiro da Cunha aponta para os efeitos de espelhamento que fazem parte da
negociacao de ordem juridica ou politica entre sociedade envolvente e povos indigenas:
a criacao de um colegiado de pajés nunca antes existido para a reivindicacdo de uma
“medicina tradicional” apoiada pelo Estado e exigindo reconhecimento por parte da
biomedicina. Diante dessa situacdo, a autora coloca a questdo da autenticidade: “em
que base ha de se julgar a autenticidade do procedimento como um todo? Na forma de
reivindicar(que pode ser entendida como “tradicional”),no objeto de reivindicacao(que
parece inovar), na coletividade (que também inova mediante linguagem
tradicional)?”(Idem, 2009:343). Para a autora a conclusdo é que a autenticidade é uma
questdo indecidivel.

Diante dessa situacdo a autora coloca uma questdo de saida: quem tem
autoridade para consentir? A partir dela surgem duas questoes: a primeira questdo €, que
sistema de representacdo esta sendo introduzido nesse processo? E a segunda é, qual
construcao de representacdo legitima esta em jogo e como ela se relaciona com outras
estruturas de autoridade?

Carneiro da Cunha inicia sua analise pela ultima questdo. Os povos indigenas no
Brasil sdo sujeitos de direito desde 1988 com a Constituicdo Federal através do artigo

232. Desde entdo as associacOes indigenas ganharam um carater relevante no espaco
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politico na atuagdo com projetos, contratos, governos e Organizacdes Nao-
Governamentais-ONG’s . A questdo € ajustar legalidade com legitimidade.

Primeiro ponto é quando uma associacdo representa um povo todo. Geralmente
ocorre uma convergéncia entre chefes de aldeia e presidente de associagoes. O que
acarreta um segundo problema, pois nas sociedades indigenas nas chamadas Terras
Baixas(como os etnologos costumam chamar a América do Sul ndo andina), cada aldeia
é uma unidade politica autbnoma em que as disputas internas entre fac¢des ou entre
familias se convertem na criagdo de novas aldeias.

Entretanto, como as associa¢fes seguem outra légica que nao a da fissdo pode-se
surgir uma contradi¢do entre autoridades legitimas e os representantes legais. E, podem
ser facilmente desfeitas surgindo associagdes rivais e troca de acusacdes. A autora langa
uma questdao que desestabiliza o debate apresentado: “mas o que acontece se todo o
nosso constructo de coisas como sociedade, representacdo e autoridade ndo tiver (ou
ndo tiver tido) nenhum equivalente entre esses povos? ” (Idem, 2009: 337).

Para a autora, através dos relatos de viajantes seiscentistas e das pesquisas sobre
os povos indigenas e sua organizacdo politica identifica-se a existéncia de um abismo
entre as nossas instituicdes e a das sociedades indigenas. Para a autora, a imaginacao
politica é passivel de construir pontes entre instituicoes distintas ou um entendimento
pragmatico acerca de diferencas ontologicas aparentemente irreconciliaveis, como
afirma Mauro Almeida. No entanto, a autoridade para representar um grupo indigena é
produzida no proprio processo de realizar atos juridicos em seu nome. Dessa forma, o
que cria tais construtos como sociedade, grupos, coletividades sdo tanto o discurso
politico quanto outros atos politicos.

A autora identifica um principio de organizacdo que foi inserido nas
comunidades tradicionais, em particular, indigenas com a politica dos projetos. Ela toma
a afirmacdo do antropdlogo Bruce Albert que afirma que os projetos, sejam de
instituicdo publica ou privada, se tornam o elemento central da politica indigena
contemporanea.

A autora define projeto como qualquer combinacdo de empreendimentos
culturais, politicos e economicos que dependam de agentes externos tanto quanto da

populacao. Ela estabelece uma relacdo entre os projetos e as associacOes indigenas em

310



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas, ano 4, volume 4(1):287-315, 2017

que os projetos bem sucedidos geram uma modalidade associativa que por definicdo
deve transcender a politica local dos conflitos de aldeias e de fac¢es que constituem a
vida cotidiana. No entanto, também é comum ocorrer o surgimento e o declinio de uma
associacao juntamente com um projeto.

Carneiro da Cunha afirma que nesse debate sobre conhecimento indigena o que
esta na base dos dispositivos nacionais e internacionais é uma imaginacao limitada que
concebe os direitos intelectuais indigenas a partir do modo como é entendida a

“cultura”. A autora lanca um conjunto de questdes como consequéncia:

Como é que povos indigenas reconciliam pratica e intelectualmente sua
propria imaginacdo com a imaginacdo com a imaginacdo limitada que se
espera que eles ponham em cena? Como é que esses povos ajustam contam
com o0s conceitos metropolitanos, em particular com as percepgoes
metropolitanas de conhecimento e de cultura? Com isso chamo a atencao
tanto para os usos pragmaticos de “cultura” e “conhecimento” por parte de
povos indigenas como para a coeréncia logica que é capaz de superar
contradi¢es entre as imaginagdes metropolitana e indigena. Como é que
indigenas usam a performance cultural e a prépria categoria de “cultura”?
como é possivel ter simultaneamente expectativas diferentes, quando ndo
opostas, sem sentir que ha contradi¢do?(Idem,2009:355).

A autora afirma a necessidade de distincdo de contextos por uma questdo de
logica. Ela realiza uma distingdo entre estrutura interna dos contextos endémicos e a
estrutura interétnica que prevalece em outras situagoes. Para ela, a lI6gica interétnica nao
equivale a submissdo a l6gica externa nem a logica do mais forte. E antes um modo de
organizar a relacdo com estas outras logicas. “As situacOes interétnicas nao sdo
desprovidas de estrutura. Ao contrario, elas se auto-organizam cognitivas e
funcionalmente” (Idem, 2009: 356).

Para a autora a ideia de articulacdo interétnica é uma continuacao da teoria levi-
straussiana do totemismo e da organizacdo de diferencas. Numa situagdo interétnica a
logica totémica opera sobre as sociedades como um todo constituindo as unidades da
estrutura interétnica, qual seja, grupos étnicos. Estes sdo elementos constitutivos da
estrutura interétnica e dela derivam seu sentido. Os tracos que antes derivavam da sua
posicdo num esquema cultural interno passam a ganhar novo significado como
elementos de contrastes interétnicos. Diante desse quadro a autora propoe o uso da
cultura com aspas para as unidades num contexto interétnico ou sistema interétnico.

A partir dos episodios narrados, a autora retorna para o centro do debate sobre os

conhecimentos tradicionais e o direito intelectual. Ela aponta uma resolucdao da

311



REIA- Revista de Estudos e Investigacdes Antropoldgicas, ano 4, volume 4(1):287-315, 2017

contradicdo observando-se que os direitos costumeiros estdo no ambito da cultura sem
aspas e ao entrarmos nas propostas legais alternativas e bem-intencionadas estamos no
ambito da cultura com aspas.

A autores destaca que os instrumentos internacionais caem em algumas
armadilhas. A primeira delas é a de desconsiderar a variedade de regimes especificos de
conhecimento. Tratam o conhecimento tradicional no singular como uma nocdo
homogénea definida em oposicdo ao conhecimento cientifico. Como afirma a autora
“uma vez que o conhecimento cientifico foi tornado uno e universalizado, especula-se a
unidade do conhecimento tradicional. Como se o Unico s6 pudesse se defrontar com um
outro unico e nao com a multiplicidade” (Idem, 2009: 364).

A segunda armadilha é pensar que o conhecimento tradicional é coletivo e
“holistico” defini¢cGes imprecisas que abrem margem para varias interpretacdes. E, por
fim, pensar que o conhecimento tradicional é um theasurus, qual seja, “um conjunto
completo e fechado de lendas e sabedorias transmitidas desde tempos imemoriais e
detidas por certas populacoes humanas, um conjunto de saberes preservados (mas nao
enriquecido) pelas geracGes atuais” (Idem, 2009: 364).

A autora define conhecimento tradicional como sendo um conjunto duradouro de
formas particulares de gerar conhecimento. A partir dessa definicdo o conhecimento
tradicional ndo é imperiosamente antigo. Os seus procedimentos sdo tradicionais e ndo
seus referentes. A autora aponta que os critérios de verdade e os protocolos de pesquisa
em regimes de conhecimento tradicional se baseiam no experimento, na observagao
empirica e na consisténcia légica, como afirma Lévi-Strauss em O pensamento
selvagem. Sendo assim, algumas coisas se encaixam nos sistemas preexistentes e outras
ndo se encaixam.

Em relacdio a autoridade, a autora distingue duas formas possiveis e
contrastantes. Uma é conferir autoridade a experiencia direta e, a outra, é conferir
autoridade a propria fonte derivando seu valor de verdade a partir de uma cadeia de
transmissao de conhecimento. A autora cita exemplos de sociedade indigena em que a
autoridade esta na fonte. Como ocorre na Melanésia, e em outras sociedades, em que a
autoridade se da na experiéncia através da percep¢ao do individuo: o que ele viu, ouviu

e percebeu. Diante disso, Carneiro da Cunha define que os referentes de percepcdo sao
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relativos a espécie(humanos e ndo humanos) mas a organizacdo, isto é, a cultura, é
universal.

Assim como a autora faz uma andlise dos pressupostos e fundamentos dos
diversos regimes de conhecimento tradicional, ela também analisa as bases do sistema
ocidental de propriedade intelectual. Carneiro da Cunha identifica a nogao romantica do
autor criativo que constréi sozinho uma obra genuina presente tanto na criacdo artistica
quanto na invencdo cientifica. No entanto, as pesquisas atuais financiadas exigem que a
patente seja em nome da instituicdo ou empresa que financiou. O que acarreta uma
contradicdo cada vez mais presente: os direitos/legislacdo estdao baseados na ficcao do
génio solitario mas a patente deve ser a uma instituicao, um coletivo. A autora relata que
tal discussdo se inicia no século XVII sobre os direitos autorais. Estes surgem para
proteger os editores e nao os autores. Em vez de direitos morais, direitos de
propriedade.

A autora reflete sobre o uso deliberado pelas sociedades indigenas da palavra
“cultura”. Ela entende ser uma escolha do povo em nao traduzi-la para dai compreender
o significado dessa escolha. O proprio termo de empréstimo indica o registro de sua
propria interpretacdo. Esse registro é o registro interétnico que se distingue da vida
cotidiana da comunidade. Pois, a l6gica de cada sistema é diferente um do outro. Mas
esses sistemas tendem a se articular entre si. As escalas de organizagdo tendem a operar
entre si se articulando. Carneiro da Cunha, propde a criacdo de pontes ou passagem de
interconexdo entre 0s sistemas. Seria ruptura ou continuidade? Para a autora estamos
diante dos dois movimentos ao mesmo tempo. Ela denomina de um trabalho dialético
que considera cada ambiguidade e cada contradicdo introduzida pela reflexividade do
termo cultura com aspas.

A autora coaduna com o pensamento do Marshall Sahlins, ao mesmo tempo, em
que faz sua propria interpretacdo da nocao de indigenizacao da cultura. A antropéloga
concorda com a afirmacdo de Sahlins de que as categorias de cultura correm perigo no
mundo real pois este ndo se conforma a elas. Na medida em que se aplica essa tese
sobre o sistema interétnico a cultura com aspas participa desse mundo real. No

confronto entre a cultura com aspas e a cultura sem aspas, esta tem que lidar com aquela
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sendo entdo subvertida e reorganizada. Este processo a autora denomina de
indigenizagdo da cultura com aspas.

A autora faz um alerta acerca da aparente subversdo da cultura sem aspas que
pode ser enganadora. Pois uma grande parte dos itens culturais continuara a permanecer
igual aquilo que era. E isto da trabalho pois a dinamica cultural por seu préprio
movimento fard com que as coisas parecam diferentes. A mudanga se manifesta no
esforco para permanecer igual.

A “légica das culturas” num contexto interétnico para ser compreendida deve
ressaltar as caracteristicas distintivas e os tragos contrastivos presente em seu uso. Os
tracos contrastivos tem que articular em dois sistemas distintos: um deles pelo contexto
multiétnico mais amplo que é o registro privilegiado no qual a diferenca pode se
manifestar. E o outro é o cenario cultural interno de cada sociedade.

A tese da autora em seu ensaio é demonstrar a coexisténcia da cultura com
aspas(como recurso e como arma para afirmar a identidade, dignidade e poder diante de
Estados nacionais ou da comunidade internacional) e cultura sem aspas(aquela “rede

invisivel na qual estamos suspensos™) e que gera efeitos especificos.

Consideracoes finais

Os trés autores possuem uma visdo critica da nocdo de cultura e falam de
transformacoes culturais, mas de formas distintas. Para eles, houve uma mudanca tanto
no plano epistemolégico como no plano empirico.

Gupta e Ferguson(2000) afirmam a necessidade de interrogar, politica e
historicamente a triade entre espago, lugar e cultura que se cristalizou na Antropologia.
Para isso, sugerem irmos adiante das concepcOes naturalizadas de culturas
especializadas e reificadas pela disciplina antropolégica explorando a producdo da
diferenca dentro de espacos cada vez mais comuns, compartilhados e conectados.

Marshall Sahlins sai em defesa da cultura enquanto objeto principal da
antropologia justificando que é através da nocdo de cultura que podemos compreender o
fendmeno Unico que ela nomeia e distingue. No contexto da critica p6s-moderna a tarefa

da Antropologia é a indigenizagdo da cultura que é composta tanto por uma invencao
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da cultura quanto por uma inversao da mesma. E, diante desse contexto, os antropélogos
deveriam dar sempre testemunho da cultura.

Assim como os autores Gupta e Ferguson, Carneiro da Cunha afirma também
que os estudos coloniais e pos-coloniais tém dado mais atencdo ao processo de
organizacdo e a énfase de diferencgas culturais do que a antropologia. Mas, diferente
daqueles autores, ela afirma que a légica interétnica ndo é especifica da situacdo
colonial, nem de um desequilibrio de forcas de modo geral.

Carneiro da Cunha coaduna com o pensamento de Sahlins, ao mesmo tempo, em
que faz sua propria interpretacdo da nocdo de indigenizacdo da cultura. A antropéloga
concorda com a afirmacdo de Sahlins de que as categorias de cultura correm perigo no
mundo real pois este ndo se conforma a elas. No confronto entre a cultura com aspas e
a cultura sem aspas, esta tem que lidar com aquela sendo entdo subvertida e
reorganizada. Este processo a autora denomina de indigenizacao da cultura com aspas.
Carneiro da Cunha propde a criacdo de pontes ou passagem de interconexdo entre 0s
sistemas multiétnico e o sistema interno de cada sociedade indigena.

No esforco de entender as mudancas, os primeiros autores propdem o fim da
nocao de cultura; o segundo, a defesa da mesma e, por fim, a tltima pensadora propde a
existéncia de mais uma nocao de cultura: a cultura com aspas. Tal debate ndo se encerra

aqui. Pelo contrario, esta em andamento na disciplina.
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