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Apraz-me ver como nosso ultimo Round de artigos conseguiu transformar a veemente polémica
sobre Trevas El Dorado em um debate intelectual construtivo, voltado para uma reflexdo mais
abrangente sobre pontos fundamentais de ética antropoldgica, biomédica e missionaria. A fim de
levar adiante esta discussdo, comentarei aqui, em primeiro lugar, dois temas especialmente
relevantes para os direitos indigenas que surgiram nas fases anteriores de nosso debate. Trata-se,
por um lado, da oposigdo entre relativismo cultural e universalismo ético e, de outro, da disting@o
entre ética da verdade e ética da responsabilidade. Desenvolverei em seguida minhas reflexdes
iniciais sobre a ética da pesquisa biomédica e antropoldgica, uma vez que esse topico € central em
nosso debate, e explorarei, a partir disso, as ligdes que podemos tirar do caso yanomami. Concluirei
apresentando sugestdes sobre como seria possivel apoiar a causa yanomami no contexto atual, ja
que se trata de minha principal motivacdo para participar desta mesa redonda.

Relativismo cultural e direitos humanos

Ja expressei minha opinido sobre o trabalho missionario e concordo, em grande parte, com as
colocacdes da ultima contribuicdo de Kim Hill sobre esse assunto: do lado positivo (também nao
aprovo esteredtipos sobre missionarios, nem condenagdes sumarias e descontextualizadas de seu
trabalho) e do lado negativo (ainda esperamos uma auto-critica missiondria sobre o etnocentrismo
agressivo do seu proselitismo). No entanto, dado nosso esfor¢co para um debate mais construtivo,
considero a reacdo de Hill as minhas informagdes sobre abuso sexual de mulheres yanomami por
soldados brasileiros bastante inadequadas. Limitou-se, no caso, a vilipendiar “antrop6logos
enamorados pelo ideal de um relativismo cultural puro, freqlientemente prontos a ignorar ou mesmo
defender sérias violagdes de direitos humanos quando cometidas por membros de pequenas
minorias étnicas oprimidas.” Essa acusagdo irrelevante e ofensiva requer um breve comentario
(além de notar que este tipo de colocagdo muito se aproxima do que Hill censura no livro de
Tierney, i.e. “[usar] recursos jornalisticos inconseqiientes para sugerir conexdes onde elas nao
existem”).

Estou envolvido na defesa dos direitos yanomami desde que comecei meu trabalho de campo, em
1975. Este engajamento ndo foi motivado por uma visao ingénua dos indios nem por sua
idealizagdo para fins de instrumentalizacdo politica. Ao contrario, esta baseado em duas convicgdes
éticas fundamentais, de natureza profissional e pessoal. Considero meu engajamento social uma
contrapartida essencial de meu trabalho de pesquisa antropoldgica e acredito que direitos humanos
(incluindo, por certo, o direito universal a diferencas culturais) t€ém que ser defendidos em todos os
contextos nos quais atuamos.

Isto significa que, se os Yanomami sdo vitimas de violagdes dos seus direitos, temos que combater
tais violagdes de todas as maneiras possiveis, em nome do principio dos direitos humanos
universais. Mas isso também implica que esperamos dos Yanomami, cujos direitos e deveres sdo
parte dessa universalidade, que eles também respeitem tais direitos humanos tanto quanto nos o
fazemos quando os defendemos em nome desse mesmo referencial universal. Nao podemos
sustentar um equivalente ético do paradoxo de Zenon de Eléia, que, enquanto caminhava, negava a
existéncia do movimento. Ou seja: ndo podemos defender os Yanomami em nome de direitos
humanos universais e, a0 mesmo tempo, eximi-los da responsabilidade de observar tais direitos. Um
relativismo cultural radical (“diferencialismo’) ou, pior ainda, um uso oportunista e casuistico do
universalismo juridico apenas pode criar situagdes interétnicas insustentaveis.

Neste contexto, ndo temos outra alternativa, a nao ser encontrar formas apropriadas de afirmar o
particularismo cultural indigena no &mbito dos ideais universalistas de nossas sociedades
democraticas. Portanto, uma luta efetiva a favor do primeiro esta, necessariamente, baseada nos
ultimos (ja que os direitos coletivos indigenas se legitimam através de nossos sistemas juridicos



democraticos). Assim, as sociedades indigenas confrontam o desafio simétrico de garantir sua
continuidade soécio-cultural, enquanto devem tornar-se cada vez mais cientes dos valores ético-
juridicos capazes de lhes garantir uma dignidade social nos Estados-nagdes que as englobam.

Assim, ja que sdo defendidos em nome do principio de direitos humanos universais, os Yanomami
devem ser devidamente informados a respeito do que este principio significa para nos e sobre o que
ele envolve. A partir disso, podem ser encorajados a debater a questdo entre si e a encontrar
maneiras adequadas de se apropriar socialmente desse principio. Tenho tido no campo conversas
muito diretas (e, no passado, até alguns conflitos) com homens yanomami a respeito do abuso de
mulheres. Muitos representantes politicos, professores ¢ agentes de saude yanomami estdo hoje
bastante conscientes dessa problemadtica ética interétnica (entre outras) e contribuem ativamente
para sua divulgacdo nas comunidades. No entanto, devemos evitar uma postura arrogante nesse
processo, pois nossas sociedades estdo longe de poder se gabar de um desempenho exemplar nessa
questao.

Feito este esclarecimento, tenho certeza de que Hill concordaria que a violéncia contra mulheres,
que deve ser universalmente condenada, ndo € exclusiva da sociedade yanomami (comparemos,
novamente, os dados do mundo nfo indigena sobre este assunto).! Nio pode, portanto, ser usada
para qualificar os Yanomami, como a midia tem feito durante décadas, baseada no estereétipo
criado por Chagnon do “Povo Feroz” em “guerra por mulheres”, como se a particularidade da
sociedade e da cultura yanomami, frente as demais no mundo, pudesse ser resumida nessas
expressoes caricaturais.

Devo também enfatizar o fato de que os abusos sexuais condenados pela assembléia yanomami de
dezembro de 2000 envolvem um sistema de prostituicdo estabelecido por soldados num posto de
fronteira, usando comida e bens de troca como pagamento para explorar mulheres yanomami,
muitas delas menores. Trata-se, portanto, de uma situagdo muito séria, objeto de investigacdo pela
Comissdo de Direitos Humanos da Camara dos Deputados?. Espero que Hill concorde que o
assunto merece por parte dos antropologos preocupados com direitos humanos uma aten¢do mais
cuidadosa do que usa-la em manobras retoricas a servi¢o de um debate académico.

Certamente, os antropologos (e outros pesquisadores) deveriam dar mais atengdo ao tema dos
dilemas éticos interétnicos relativos aos direitos humanos, pois levanta questdes de alta relevancia
no contexto da defesa dos direitos indigenas. Nesta perspectiva, a posi¢do de Hill (deixando de lado
suas mas intengdes polémicas) pode ser considerada uma contribuigdo positiva para nosso debate
sobre representagdes etnograficas e responsabilidades éticas na antropologia. No entanto, ele
poderia té-la apresentada com maior sofisticacdo intelectual, ao exemplo do nimero especial do
Journal of Anthropological Research, editado por Turner e Nagengast (1997) sobre relativismo
cultural e direitos humanos.

Nao obstante, Hill proporcionou-me uma boa oportunidade para esclarecer minha posicdo sobre
este assunto. Acredito que a solugdo mais satisfatoria nessa situagdo ¢ levar adiante um debate

1 Em 1993, o Relatorio sobre Desenvolvimento Mundial do Banco Mundial estimou que "mulheres entre 15 ¢ 44 anos
sofrem maior redug@o de “Anos de Vida com Saude” (Discounted Health Years of Life - DHYLs) devido a estupro e
violéncia doméstica do que o cancer de mama, cancer cervical, problemas de parto, doenga cardaca, AIDS, infec¢des
respiratorias, acidentes de carro ou guerra.” Ver documento disponivel em:
http://www.unfpa.org/modules/intercenter/violence/index.htm Ver também:
http://www.hrw.org/wr2k1/women/women2.html

2 Ver o relatério do Deputado Marcos Rolim sobre o caso em:
http://www.rolim.com.br/ASCYANOMAMI.htm
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intercultural progressivo com os povos indigenas, examinando caso por caso, a fim de alcancar o
melhor equilibrio possivel entre o respeito das particularidades culturais coletivas e o respeito pelos
direitos individuais universais. Esta abordagem representa um tipo de universalismo mediado e
pragmatico que Todorov (1989), apropriadamente, chamou de ‘“universalismo de percurso”
(“universalisme de parcours’). De fato, a oposi¢ao radical, num nivel puramente tedrico, entre
relativismo cultural e universalismo ético é improdutiva. Ambas as posi¢des constituem bases
complementares do respeito pelos direitos das minorias indigenas, uma no nivel coletivo (diferencas
culturais fundamentam o acesso a direitos coletivos especificos, tais como direitos territoriais,
liberdade religiosa e educacdo diferenciada), a outra no nivel individual (direitos universais
protegem membros de grupos minoritarios contra abusos individuais dentro de suas proprias
sociedades).

Nesse contexto, discussoes sobre uma ou outra dimensdo de direitos (particulares/universais ou
individuais/coletivos) sdo relevantes apenas quando levam em conta os contextos reais nos quais
tais direitos devem ser exercidos. Isto significa que devemos apoiar direitos coletivos yanomami em
contextos politicos interétnicos (promovendo o relativismo cultural) tanto quanto devemos ajudar a
proteger individuos yanomami contra abusos cometidos em contextos intra-étnicos (afirmando o
universalismo ético). Se invocarmos um conjunto de direitos no contexto do outro (por exemplo,
denunciando abusos por individuos yanomami, quando seus direitos coletivos estdo sendo
ameagados), arriscamos produzir resultados intelectualmente ineptos e politicamente irresponsaveis.
No caso, tal confusdo s6 faz diminuir a nossa eficacia em promover direitos coletivos, sem nada
contribuir para os direitos de qualquer individuo especifico.

Para concluir, gostaria de dar um exemplo tipico dessa confusa ética. Baseada na reputacdo dos
Yanomami nos Estados Unidos oriunda das publicagdes e entrevistas de Chagnon, a Folha de Sdo
Paulo (7 de abril de 1990, p. 10) rotulou-os de “povo feroz porque praticam o espancamento de
mulheres ¢ o infanticidio feminino.” O artigo, intitulado “Feministas atacam ianomamis”, foi
publicado no momento em que milhares de garimpeiros invadiam o territério yanomami,
espalhando doencas e violéncia. Ele citou um grupo de feministas estadunidenses que descreviam
os Yanomami como “uma cultura tdo brutal e primitiva” e continuavam: ‘“Nossa pegunta ¢é: essa
sociedade merece ser protegida contra o século vinte? Ou, para colocar a questao de outra forma: os
garimpeiros sdo realmente os bandidos nessa histdria,

como sugere o artigo?”’

Verdade e responsabilidade na defesa dos direitos humanos

Apraz-me ver que, em seu segundo artigo, Hill reafirma um principio com o qual todos podem
concordar: que antropologos devem fazer um esfor¢o especial de protesto “se as populagdes que
estudam forem prejudicadas pelo mau uso de seus proprios escritos”. Além dos primeiros alertas de
antrop6logos norte-americanos, como Shelton Davis (1976) e Judith Shapiro (1976)3, a Associagio
Brasileira de Antropologia (ABA) e seus membros enviaram duas cartas & Associacdo Americana
de Antropologia (AAA), em 1988 e 2001, numa tentativa de chamar a aten¢do de Chagnon para as
conseqiiéncias politicas de sua rotulagem dos Yanomami como ‘“Povo Feroz”, enquanto suas

3 Em carta a Time Magazine, J. Shapiro (1976), que realizou trabalho de campo com os Yanomami no Brasil em 1968,
escreveu: “A luz das atuais pop etologia e sociobiologia, os Yanomami sdo vistos ndo apenas como ‘indios selvagens’
mas como estando apenas a um pequeno passo de um bando de macacos. A tendéncia familiar de olhar outros grupos de
pessoas como sendo menos totalmente humanos que noés aqui aparece mascarada de ciéncia. Eu gostaria de deixar claro
que os Yanomami ndo sdo o elo perdido”.



entrevistas na midia estadunidense se propagavam na imprensa brasileira, alimentando as racistas
campanhas anti-Yanomami de militares, politicos locais e garimpeiros. Se ainda for necessario
outro exemplo, depois das contribuicdes de Léda Martins para nosso debate, veja-se o artigo
“Violéncia, a marca dos Yanomami”, publicado em O Estado de Sdo Paulo a 1° de margo de 1988,
depois que o artigo de Chagnon sobre a “vinganga de sangue” yanomami apareceu na revista
Science, em plena corrida de ouro em Roraima. Ainda esperamos que, apds 25 anos, Chagnon
entenda as daninhas conseqiiéncias de sua exotizagdo dos Yanomami ¢ se engaje em agodes
concretas e vigorosas para reverté-las.

Apesar dos elevados principios de sua introducdo, Hill insista em que Chagnon ndo pode ser
responsabilizado pelo mau uso de suas tipificacdes pejorativas da sociedade yanomami.
Surpreende-me a estrutura sofista do argumento de Hill sobre esse ponto. Por que comecar com a
reafirmagdo de um principio ético genérico e depois desenvolver argumentos distorcidos a fim de
neutralizar sua relevancia para a situagdo concreta que estamos discutindo? Estdo Hill e Hames,
realmente, debatendo com seriedade quando tentam eximir Chagnon de suas responsabilidades
éticas, respondendo aos protestos oficiais da ABA e de especialistas locais dos Yanomami com
teorias simplistas sobre a imagem dos Yanomami no Brasil, especulagdes baratas sobre as leituras
dos generais brasileiros e com conjecturas aneddticas sobre a estima que teriam os Yanomami pela
policia e pelos militares? Deixarei que os leitores julguem isso através dos textos de nosso debate.

Em seu primeiro artigo, Hames criticou as ONGs por divulgarem uma imagem idealizada dos povos
indigenas. Se essa colocagdo nao fosse parte de um argumento evasivo para resgatar Chagnon, eu
poderia ter concordado com ele. De fato, eu mesmo critiquei com severidade os perigos do “‘uso
questionavel de imagens estereotipadas e exotizantes (o Nobre Selvagem Ecologico e New Age) as
quais certas ONGs associam o reconhecimento dos direitos indigenas, a fim de garantir sua propria
legitimidade e incrementar sua captacao de fundos” (Albert 1997:60) Mas aqui, Hill vai muito além,
acusando “alguns antropdlogos” de “exagerar ou distorcer a verdade sobre questdes de direitos
indigenas, na expectativa de angariar maior apoio publico para sua causa”.

Além de beirar a difamagdo, esse argumento ¢ irrelevante para avaliar o papel de Chagnon na
divulgacdo de estereotipos negativos sobre a sociedade yanomami. De fato, se Chagnon nio tem
nenhuma responsabilidade ética pela propagacdo de imagens pejorativas dos Yanomami, por que
defendé-lo, acusando seus criticos de fazer a mesma coisa em reverso (isto €, propagar estereotipos
positivos)? Tal inversdo simétrica ndo seria uma admissdo implicita da responsabilidade de
Chagnon? Mas, deixando de lado seus sofismas, concordo com Hill e Hames que distorcer fatos em
beneficio dos direitos de povos indigenas ndo ¢ apenas ¢ antiético, mas também contraproducente
nas lutas pelos direitos humanos.

Tal como Hill, tenho um testemunho pessoal a oferecer sobre essa questdo. Em agosto de 1993, as
primeiras paginas de todos os principais jornais e revistas do Brasil e muitas na midia internacional
estampavam o relato de um massacre perpetrado contra os Yanomami. O primeiro alerta sobre o
massacre foi lancado a 17 de agosto de 1993 com a carta de uma freira que trabalhava para a
Fundacdo Nacional de Saide na regido de Xitei, no alto rio Parima (Roraima). Ela soube do
massacre pelos aterrorizados vizinhos dos Yanomami assassinados. Alguns dias depois, o
Presidente da FUNAI e o Ministro da Justica anunciaram oficialmente o massacre a imprensa.
Durante as semanas seguintes, travou-se na midia uma guerra de informacdes contraditdrias entre
grupos pro-indio (incluindo a FUNALI alguns membros do Congresso, a igreja catolica e ONGs) e o
lobby anti-Yanomami (integrado por membros dos militares e da industria de mineragdo,
garimpeiros, colonos e seus aliados politicos no Congresso Nacional). Os depoimentos de uns e
outros ou aumentavam constantemente o nimero de vitimas (de 30 até 73), ou categoricamente
negavam que qualquer massacre tivesse ocorrido. Sem nenhuma testemunha direta ou evidéncia



factual, a disputa sobre diferentes versdes do incidente serviu apenas para reafirmar com novo vigor
o “divisor de 4guas” da cena politica indigenista.

Naquele momento, eu estava no campo, na aldeia de Davi Kopenawa, proxima ao posto de saude
da Comissdo Pro-Yanomami (CCPY) em Demini, no nordeste do Amazonas. A 24 de agosto, uma
equipe médica de um segundo posto médico da CCPY, em Parawa u, informou-nos pelo radio que
alguns Yanomami do alto rio Demini tinham se encontrado com um grupo de indios feridos que se
dirigiam a um terceiro posto da CCPY no rio Toototobi. Pedi imediatamente ao escritorio da CCPY
em Boa Vista para mandar um avido monomotor buscar-me em Demini e levar-me a Toototobi. No
dia 25 de agosto, entrevistei alguns dos sobreviventes do massacre e enviei meu relatorio a sede da
CCPY. Nos dias que se seguiram, participei como intérprete do inquérito oficial instalado pela
Policia Federal e pelo Ministério Publico Federal sobre o caso. A partir dos resultados daquela
investigacdo, foi divulgada uma nota a imprensa, informando que dezesseis Yanomami haviam sido
cruelmente massacrados por um bando de garimpeiros perto de um pequeno afluente do alto
Orinoco na Venezuela, num episédio que ficou mundialmente conhecido como “o massacre de
Haximu”.

Por ter descoberto que o numero de vitimas era muito menor que o informado & imprensa pela
FUNALI (entre 30 e 73), ganhei a antipatia de varios setores indigenistas. O fato de ter mostrado que
o massacre foi perpetrado na Venezuela por garimpeiros brasileiros irritou muito as autoridades
brasileiras. A comprovagdo inegavel de que houve um massacre contra os Yanomami aborreceu os
militares, os politicos locais e os garimpeiros. Um parlamentar comunista exigiu minha expulsao do
pais por considerar a minha presenga em area de fronteira uma afronta a soberania nacional. Pode-
se entender porque me senti bastante isolado naquele episodio. Mas, com a ajuda de um pequeno
grupo de colegas e amigos brasileiros de universidades e ONGs (como a CCPY e o Instituto
Socioambiental-ISA), consegui levar adiante minha colaboracdo com o inquérito do Ministério
Publico Federal e publicar meu relatorio final na Folha de Sdo Paulo e em El Nacional (Venezuela)
no inicio de outubro de 1993. Profundamente desapontado com a reacdo de alguns indigenistas
durante minha investigacdo, fiz a seguinte dedicatéria no relatério: “Para quem achou que 16
mortos reduziam a gravidade do caso; para quem temeu que "apenas” 16 mortos esvaziavam a
atengdo sobre ele, deixo este relato a guisa de reflexdo.”*

A participagdo de Chagnon nesse episodio ndo foi das mais edificantes eticamente falando. Sua
apressada viagem a Haximu a 28 de setembro de 1993 (ver Tierney 2000: cap. 12) aconteceu um
més apos minha primeira entrevista com os sobreviventes yanomami em Toototobi (25 de agosto de
1993) e um dia apos ter sido entregue a imprensa a versdo final de meu relatdrio para o Ministério
Publico Federal (27 de setembro de 1993). Em fungao desse descompasso temporal, da brevidade
de sua permanéncia in loco, e mais ainda, do fato de que o massacre ndo ocorreu na aldeia de
Haximu que Chagnon visitou, mas num acampamento temporario na selva, longe dela, pode-se
facilmente avaliar a validade de sua “investigacdo”. Tal intervengdo tardia e supérflua foi
irrelevante do ponto de vista juridico, ja totalmente resolvido pela Procuradoria Geral da Republica
do Brasil. Na verdade, Chagnon usou o interesse da midia pelo massacre de Haximu como uma
tentativa de redirecionar os holofotes para sua disputa com a igreja catélica e outros oponentes seus
na Venezuela, aos quais ele absurdamente acusou de encobrirem o massacre (Chagnon 1993), muito

4 Meu relatério final sobre o caso (27 de setembro de 1993) foi distribuido a imprensa e publicado pelo diario brasileiro
Folha de Sdo Paulo a 3 de outubro de 1993 e pelo diario venezuelano E/ Nacional a 10-11 de outubro de 1993. Esta

disponivel no site http://www.socioambiental.org/website/epi/yanomami/anexos/anexol.htm
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embora a investigacdo brasileira ja tivesse identificado os assassinos e até prendido alguns deles.

Meu envolvimento no caso Haximu demonstra (tal como o caso relatado por Hill) que ndo ¢ facil
para antropdlogos se manterem fié¢is ao compromisso com os critérios de rigor da pesquisa,
enquanto conflitos envolvendo direitos indigenas interferem tanto com questdes politicas mais
abrangentes. Mas esse envolvimento também demonstra que um compromisso com a verdade so6
pode alcancar resultados efetivos se for pautado por um consistente engajamento social. A
detalhada documentacdo do massacre de Haximu que os Procuradores puderam levantar resultou,
pela primeira vez na historia do Brasil, no reconhecimento oficial de um massacre indigena como
tentativa de genocidio (ver a decisdo de dezembro de 1996 do Juiz Federal de Roraima, confirmada
pelo Superior Tribunal de Justica em setembro de 2000).3

Para concluir: enunciar altivas verdades antropologicas sem envolvimento concreto pode ser
confortdvel para o ego dos pesquisadores, mas nao traz, necessariamente, resultados positivos para
os direitos dos povos indigenas. “Idéias verdadeiras” podem se transformar em ‘“idéias-forga”,
capazes de mudar situacdes de direitos humanos, apenas quando sdo sustentadas por um
engajamento social efetivo, ja que, como escreveu Spinoza, “ndo existe for¢a intrinseca da idéia
verdadeira” (apud Bourdieu 2000:68). Isto ¢é, justamente, o que esta em questio no classico debate
sobre a oposicdo entre “ética da convicgdo” (a obrigagdo para com a verdade) e “ética da
responsabilidade” (a obrigacdo para com a a¢do) sobre a qual Max Weber concluiu: "...a ética da
convicgao e a ética da responsabilidade ndo se contrapdem, mas se complementam e, em conjunto,
formam o homem auténtico, isto ¢, um homem que pode aspirar a 'vocagao politica'." (Weber 1989
[1919]: 122).

Etica da pesquisa biomédica e antropolégica

Comentarios finais sobre as vacinacdes conduzidas por Neel no Orinoco em 1968

Nao comentarei muito mais aqui sobre a epidemia de 1968 na Venezuela nem sobre como a equipe
de pesquisa de Neel lidou com ela, pois acredito que os pontos essenciais ja foram apresentados nas
contribuigdes precedentes de nosso debate. Insisto, simplesmente, no fato de que, como escrevi em
meus artigos anteriores, tanto o relatério dos médicos da UFRJ (Lobo et al. 2000, neste volume) -
que o proprio Chagnon elogiou® - quanto o relatorio preliminar de Stevens e Turner (s.d. [2001])
sobre as notas de campo de Neel, sugerem possiveis violagdes da ética biomédica na maneira como
foram realizadas coletas de amostras de sangue e vacinagdes entre os Yanomami — que ndo eram
mera “observacao cientifica” (Hill).

Essas atividades podem ter infringido normas bioéticas vigentes naquela época em trés aspectos:
dando prioridade a agenda de pesquisa sobre vacinagdes durante uma epidemia; conduzindo
experimentacdes vacinais inapropriadas; e desrespeitando a regra fundamental do consentimento
informado na obtencdo de amostras bioldgicas. Essas indicagdes sdo suficientemente sérias para
justificar uma investigacdo profunda do caso por um comité independente de bioética que possa
encerrar a discussdo sobre o assunto. Nao me parece que os antropologos estejam qualificados para

chegar a uma conclusao final sobre questdes de bioética.

5 Mais detalhes sobre o massacre de Haximu ¢ a atual situacdo legal do caso podem ser encontrados noDocumentos
Yanomamin® 1 da CCPY, publicado em 2001, e disponivel no site: http://www.proyanomami.org.br/action.asp?cat=16.

6 E-mail de Napoleon Chagnon para a CCPY, 20 de fevereiro de 2001: “Li com grande interesse o excelente artigo de um
grupo de especialistas médicos brasileiros sobre a epidemia de sarampo no Brasil em 1968 [sic].”
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Agrada-me ver que Hames concorda com o fato de que consultar um comité de bioética sobre a
pesquisa de Neel entre os Yanomami € “uma idéia util” que pode pdr termo ao caso e “fornecer (...)
algumas orientagdes para pesquisadores que se envolvam em trabalhos futuros entre povos
indigenas”. Também concordo que € “uma questdo histdrica muito complexa” que requer mais
pesquisas por parte de um eventual comité de bioética. No entanto, fico perplexo quando prossegue,
sugerindo incluir nessas pesquisas uma investigagdo sobre a expedicdo médica de emergéncia
conduzida pela CCPY e pela ONG Médicos Sem Fronteiras-Holanda (MSF-Holanda) ao alto rio
Siapa (Venezuela) em 1998. J& que Hames aparentemente ndo dispdoe de informagdes adequadas
sobre aquela expedicdo médica, eu lhe fornego algumas aqui.

Ao contrario da expedi¢do de Neel em 1968, a expedigdo ao Siapa em 1998 nao foi uma expedigao
de pesquisa para coletar amostras de sangue ou outros espécimens biologicos, nem realizar
experimentos vacinais. Nem mesmo foi uma expedigdo “para investigar padroes epidemiologicos”,
como disse Hames. Foi, simplesmente, uma operacdo de assisténcia emergencial a satde, realizada
para evitar mortes e conduzida com o total acordo das autoridades sanitarias e politicas da
Venezuela. A pergunta de Hames sobre a obtengdo de um consentimento informado para as
atividades dessa expedi¢do estd bem respondida na introdugdo do relatério, que também da a
medida da calamitosa situacdo de satide dos Yanomami na Venezuela:

. em diversos postos de saude no Brasil, foram recebidos varios pedidos de ajuda de
comunidades que vivem proximas da fronteira, na Venezuela. Essas comunidades
freqiientemente atravessam a fronteira, e a precaria situacdo de saude de alguns desses
Yanomami é evidente. Nos postos de saude atendidos pela CCPY nas regioes de Balawau
[Parawa u] e Toototobi, sdo relativamente freqiientes as visitas de Yanomami vindos de
comunidades em territorio venezuelano que relatam seus problemas de saude. Tal tipo de
pedido nao pode ser atendido sem que se conheca a localiza¢do das comunidades das
quais procedem.

Essas prementes circunstancias levaram os MSF [Holanda] e a CCPY a entrar em
contato com as autoridades sanitarias do estado do Amazonas [na Venezuela] para
avaliar a possibilidade de coordenar uma missdo as regioes de fronteira do alto rio
Orinoco e do vale do Siapa. Tal possibilidade foi bem recebida pelas autoridades
venezuelanas que, de seu lado, partilhavam da mesma preocupa¢do com a situag¢do de
saude das comunidades Yanomami nessas regioes. Apos negociagoes que estabeleceram
as bases da cooperagdo entre a CCPY, os MSF e o Conselho Regional de Saude daquele
estado, foram iniciados os preparativos para as viagens. (CCPY/MSF-Holanda s.d.
[1998]:4).7

Finalmente, tendo trabalhado, desde meados dos anos 1970, com tantos profissionais de satde,
brasileiros e estrangeiros (integrantes de missdes, agéncias oficiais ou ONGs), e tendo constatado
como dedicaram anos de suas vidas, apesar de privagdes e riscos, para dar assisténcia aos
Yanomami, fiquei perplexo ao ler a afirmacdo de Hill de que Neel (talvez santificado dessa maneira

7 A deteriorada situacdo de satde dos Yanomami venezuelanos em areas isoladas ao longo da fronteira com o Brasil fora

da zona de atuag@o dos servigos de satde apoiado pelas Missdes Salesianas) tornowse tdo séria que os indios t€m que
buscar ajuda médica nos postos de satide da ONG Urihi-SaiideYanomami (www.urihi.org.br ) no Brasil. Dados de 2000

indicam que 453 Yanomami da Venezuela receberam tratamento médico em quatro localidades: Auaris, Xitei, Homoxi e
Toototobi (Boletim da CCPY n° 12-25/04/01). Procurar também no website www.proyanomami.org.br com a palavra-

chave “venezuela”.
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por ser um cientista estadunidense?) ¢ “uma das pessoas no mundo que mais fizeram para salvar
vidas yanomami.”8 Tal retdrica arrogante e ofensiva poderia ter sido evitada.

Feitos estes ultimos comentarios sobre as vacinagdes de Neel no Orinoco (1968), passo em seguida
aos varios aspectos da ética na pesquisa antropoldgica e biomédica levantados por Hill e Hames em

reacdo ao meu primeiro artigo neste debate.

Um “duplo padrio” ético para biomedicina e antropologia?

Hill parece contrariado com a idéia de que, quando necessario, pesquisadores biomédicos possam
ser considerados responsaveis por prestar assisténcia médica aos povos indigenas com os quais
trabalham. Ele defende que essa responsabilidade deve ser dirigida ao papel das agéncias
indigenistas ¢ dos missionarios locais. A seu ver, enquanto “pesquisadores, ¢ ndo praticantes”, os
biomédicos “ndo podem se envolver com o tratamento de todas as pessoas doentes que encontram
no campo”. A falta de humanitarismo contida nesta afirma¢do choca-me bastante, e acredito que
nenhum médico a endossaria, pois ela contradiz a deontologia médica ¢ a filantropia da tradi¢do
hipocratica.? Mas este é, provavelmente, outro infeliz excesso polémico de Hill, j4 que, em seu
primeiro artigo de nossa mesa redonda, ele reconheceu, ao contrario, que “a saide ¢ o bem estar da
populagdo estudada devem sempre ter precedéncia sobre qualquer objetivo académico”. Na
verdade, ele mesmo agiu muito apropriadamente quando interrompeu sua pesquisa durante uma
epidemia no Parque Manu em 1986, conforme seu proprio relato.

Mas, como se ndo bastasse essa contradicao, Hill, em seu segundo artigo, também protesta contra o
fato de que “antropo6logos socio-culturais” ndo estdo sujeitos a mesma expectativa de dar assisténcia
paramédica em campo (“podem ir para o campo durante anos sem fornecer servicos médicos para
as populagdes que estudam’), embora ele saiba que a maior parte faz isso, mesmo ndo sendo sua
especialidade profissional (conforme, por exemplo, a experiéncia de Hames e a minha propria)!0.
Com base nessas reflexdes, Hill imputa a Turner e a mim a culpa de estarmos primordialmente
preocupados com a regulacao ética da pesquisa biomédica, ndo fazendo o mesmo com a pesquisa
antropologica social e cultural, e assim nos acusa de desenvolvermos, no plano ético, um “6bvio
double standard”.

Tal mistura de contextos ¢ simplesmente absurda. Obviamente, as pesquisas realizadas pela
antropologia social ou cultural e pela biomedicina sdo totalmente distintas, governadas por
diferentes codigos de ética, e tendo diversas implicagdes para os direitos dos povos indigenas. Sera
que até para Hill faz sentido sugerir que os registros de narrativas miticas ou de filosofias sociais de
Lévi-Strauss (que ele cita) podem ser equiparadas as coletas de sangue de Neel ou a administragao

8 Como um exemplo do trabalho de pessoal médico indigenista em territorio Yanomami, a expedi¢do CCP¥MSF
Holanda envolveu uma viagem de 45 dias, com caminhadas de 350 km na floresta a partir do posto daCCPY no alto
Demini (Parawa u) no Brasil para levar assisténcia de satde a oito comunidades yanomami (atendendo a 550 pessoas) no
alto Siapa (Venezuela). Ao final da viagem, a equipe de emergéncia CCPY-MSF Holanda (conduzida pelo Dr. Claudio
Esteves de Oliveira, atual presidente da ONG Urihi-Sauide Yanomami), foi retirada da regido com o apoio de um
helicoptero da Forca Aérea Venezuelana.

9 Entre os Principios da Etica Médica adotados pela Associagio Médica Americana (AMA), encontramos, por exemplo:

“VII. Um médico devera reconhecer a responsabilidade de participar de atividades que contribuam para a melhoria da
comunidade.” Disponivel em: http://www.ama-assn.org/ama/pub/category/2512.html

10 Comecei meu trabalho de campo na Amazdnia brasileira durante a abertura da estrada Perimetral Norte, como
integrante de um projeto de assisténcia aos Yanomami (Projeto Perimetral Yanoama), organizado por professores da
Universidade de Brasilia (Kenneth I. Taylor e Alcida R. Ramos) e pela FUNAI. Naqueles tempos (197576), sem
qualquer programa médico na area, o tratamento paramédico basico era parte constante de minha atividade como
antropologo no campo. Na falta de servigos de saude locais, antropdbgos usualmente se envolvem nesse tipo de atividade
paramédica improvisada.


http://www.ama-assn.org/ama/pub/category/2512.html

de tracadores radioativos (por Roche e outros)? Parece-me que ndo. Seria claramente mais razoavel
esperar que pesquisadores de cada disciplina assumissem suas responsabilidades éticas e
profissionais especificas perante os povos indigenas dos quais obtém suas informacdes.

O conhecimento que os antropdlogos obtém dos povos indigenas pode ser retribuido — além do
simples pagamento de informantes — com um engajamento na defesa dos direitos destes povos
(algo que vale também para pesquisadores biomédicos). Mais especificamente, os antropologos
podem fazer uso do saber etnografico que adquirem, para além dos muros da academia, em
beneficio dos povos que o transmitiram (em meu artigo anterior, mencionei um outro aspecto da
questdo, ou seja, a redistribuicdo de dividendos de livros, fotos e filmes). Assim, mesmo que os
antropdlogos ndo possam ser chamados profissionalmente a fornecer cuidados médicos (ao
contrario dos pesquisadores formados em medicina), pode-se esperar, pelo menos, que contribuam
em promover a criagdo de programas médicos para os povos indigenas com os quais trabalham, ou
que tenham um papel de consultores etnograficos para tornar os servicos de saude locais mais
efetivos e menos prejudiciais em termos sociais e culturais (ver Albert e Gomez 1997).

Concordo com a afirmagdo de Hill de que qualquer tipo de pesquisa com povos indigenas, seja
biomédica ou antropoldgica, tem que ser regulamentada, ainda que de forma diferente, para
proteger os direitos indigenas e contribuir para o seu bem estar. De fato, ¢ precisamente com base
nessa opinido que, neste debate, damos igual atencao a violagdes da ética da pesquisa antropologica
(por Chagnon) e a violagdes da ética da pesquisa biomédica (por Neel e Roche).

Também concordo com Hill quando afirma que a rejeigdo pelos povos indigenas dos antiquados
métodos de pesquisas etnograficas neo-coloniais constitui um sério desafio para os antropélogos
sociais e culturais, ¢ deve conduzi-los a assumir suas responsabilidades politicas e éticas perante
esses povos de maneira mais coerente. No entanto, devemos admitir que, até o momento, estes
povos tém protestado mais contra abusivas coletas de sangue em pesquisas genéticas e
patenteamentos de DNA indigena do que contra sua exotizagdo pela antropologia social e cultural
(ver exemplos canadenses em New Scientist 2000, Alphonso 2000). Retornarei a este ponto abaixo,
quando discutir a situacgdo brasileira especificamente.

A meu ver, as responsabilidades sociais da antropologia implicam que seus protocolos de pesquisa
devem incluir a negociagdo de um tipo de “pacto de reciprocidade” entre povos indigenas e
etnografos. E precisamente nesse contexto que entendo meu engajamento com os Yanomami desde
o inicio do meu trabalho de campo, em 1975. Assim, refletindo sobre a minha prépria experiéncia,
num artigo que trata das novas condigdes do trabalho de campo “po6s-malinowskiano” para a
pesquisa etnografica e para o engajamento antropoldgico, argumentei que

(...) os antropologos defrontam-se agora com duas obrigagoes éticas e politicas eludidas
pela etnografia classica, mas que hoje sdo inquestionaveis: de um lado, tendo que prestar
contas de seu trabalho a pessoas que eram, tradicionalmente, mero “objeto” de seus
estudos; de outro, devendo assumir a responsabilidade que seu conhecimento implica no
contexto das estratégias de resisténcia desses povos minoritdrios diante das politicas
discriminatorias e expoliativas dos Estados-nacoes dominantes (Albert 1997:56; ver
também Albert 1995).

Creio, portanto, que dificilmente eu possa ser suspeito de sustentar padrdes éticos duplos, a fim de
eximir a antropologia social e cultural de uma regulamentagao ética. As idéias que discuto aqui — a
necessidade de negociar projetos de pesquisa e de estabelecer termos de reciprocidade com povos
indigenas (indo, assim, além da questdo do consentimento informado) — ainda ndo entraram nos
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codigos de ética profissional das associagdes antropolégicas,!! mas estdo abrindo caminho na
legislagdo e nos regulamentos indigenistas nacionais sob as pressdes de povos indigenas que cada
vez mais se consolidam como sujeitos politicos no cenario interétnico.

Sobre a situagdo brasileira, evoquei no meu segundo artigo a Resolugdo 304/2000 do Conselho
Nacional de Saude (nota 63) que trata da pesquisa biomédica em comunidades indigenas. O
relatério dos médicos da UFRJ (Lobo et al. 2000: ponto 4, neste volume) menciona também a
Resolugao anterior (196/96), de cunho mas genérico. Podemos citar ainda a Instru¢do Normativa da
FUNAI de 1995 (01/PRESI [art.7]) que estabelece que um projeto de pesquisa etnografica em area
indigena s6 pode ser autorizado se envolver uma negociacdo com as comunidades indigenas
envolvidas, depois de obtido o aval das mesmas.!2

Esses textos administrativos e juridicos definem o quadro da interlocu¢do entre pesquisadores e
povos indigenas e sua mediacdo pelo Estado, mas o processo de negociagdo em si remete a
iniciativa das comunidades e/ou associagdes indigenas, de acordo com suas proprias logicas sociais,
politicas e culturais. No caso, recorre-se a um debate aberto com o pesquisador, geralmente através
de uma apresentacdo publica do projeto e, se este for considerado inofensivo para os direitos e o
bem estar da comunidade, procura-se negociar beneficios diretos e registram-se acordos formais. Os
beneficios podem ser materiais (ferramentas e medicamentos, pagamentos em dinheiro) mas,
sobretudo, imateriais, o que, geralmente, inclui a ajuda do antropdlogo em projetos ambientais,
sanitarios, educativos e culturais, ou em trabalhos de apoio na defesa de diretos humanos ou
territoriais.

Entretanto, algumas organizag¢des indigenas comecam agora a elaborar um modelo de “pesquisa
participativa” num nivel mais ambicioso que estas negociagdes basicas. Um bom exemplo disso no
Brasil foi o seminario internacional organizado pela Federagdo das Organizagdes Indigenas do Rio
Negro (FOIRN), juntamente com o Instituto Socioambiental (ISA), realizado em novembro de 2000
em S3o Gabriel da Cachoeira (AM), e para o qual foram convidados quarenta cientistas de
diferentes areas (antropologia, arqueologia, ciéncias naturais, ecologia, biomedicina e nutri¢do) para
negociar acordos de colaboragio no planejamento de pesquisas regionais. !3

Espero que estes exemplos brasileiros também tenham respondido as preocupagdes de Hames sobre
os padrdes éticos dos povos indigenas relativos a projetos de pesquisa, algo que ele corretamente
aponta como um assunto geralmente negligenciado pelos pesquisadores. Os exemplos expostos
acima demonstram que o mais fundamental desses padrdes ¢ a retribuicdo material e imaterial dos
pesquisadores com seu envolvimento e colaboracdo em tais projetos (contrapartida ou “retorno”
social), tratem eles de antropologia, biomedicina ou qualquer outro campo cientifico. O seminario
da FOIRN estabeleceu, assim, uma lista de “critérios e procedimentos para regulamentar as relagdes
entre pesquisadores e indios no Rio Negro”, entre os quais, figura com destaque a “identifica¢ao
das formas de contrapartida para a comunidade/povo, que assegure aos seus integantes o

H yer Cédigo de Etica da ABA em:
http://www.unicamp.br/aba/secretaria/03_etica.htm

A Resolugao 196/96 esta disponivel em:
http://www.ufrgs.br/HCPA/gppg/res19696.htm

A Instrugdo Normativa da FUNAI N° 01/95PRESI esta disponivel em:
http://www.ufrgs.br/HCPA/gppg/funai.htm

12 5 Resolugdo 304/2000 (especifica para comunidades indigenas) esta disponivel em:
http://www.ufrgs.br/HCPA/gppg/res304.htm

13 Ver o relato sobre esse seminario em:
http://www.socioambiental.org/website/noticias/indios/20001127.html
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retorno social dos trabalhos realizados” (Item 5). Isto deixa muito claro que o conceito de
“retorno social” por pesquisa conduzida (o que chamei acima de “pacto” ou “termo de
reciprocidade”), constitui para os povos indigenas um ponto crucial em suas negociagdes com
pesquisadores, sobretudo, no contexto de marginalizacdo politica, econdmica e social que suas
comunidades geralmente enfrentam.

Para concluir, concordo com a afirma¢ao de Hames de que a transformacao gradual da relacdo entre
povos indigenas e pesquisadores, na direcdo de uma “pesquisa [mais] participativa”, ¢ uma
“mudanca bem-vinda (..), conseqiiéncia, em grande parte, do crescente poder politico dos grupos
indigenas, que requerem dos pesquisadores que encontrem o equilibrio entre seus interesses

profissionais e os daqueles que estudam”.

Mais sobre consentimento informado e pesquisa biomédica entre os Yanomami

Esta discuss@o sobre “retorno social” e o processo de negociacdo entre comunidades indigenas e
pesquisadores responde a maior parte dos questionamentos de Hill sobre as diferencas sobre a
obtencdo de consentimento informado em pesquisas etnograficas ou biomédicas. Assim, ficou claro
que tanto antropdlogos sociais e culturais, quanto outros pesquisadores, devem, da mesma maneira,
apresentar ¢ submeter seus projetos de pesquisa as comunidades onde desejam realiza-los. No
Brasil, a pesquisa biomédica tem hoje uma regulamentagdo um pouco mais estrita do que a pesquisa
etnografica, devido, principalmente, ao fato de que as regulamentacdes da primeira foram revistas
mais recentemente, ja integrando os mais sofisticados debates sobre bioética e consentimento
informado. No entanto, a tendéncia é que os critérios aplicados aos projetos biomédicos sejam
progessivamente estendidos a todos os outros tipos de pesquisa com povos indigenas, incluindo o
trabalho de campo antropoldgico, o que, aliés, j& se aplica a antropologos estrangeiros.

Quanto a complexidade de explicar metodologia e objetivos de pesquisas aos povos indigenas, no
processo de obter seu consentimento informado, tenho alguns outros comentarios a acrescentar:

1) Em meu artigo anterior, indiquei qudo ideologicamente perigoso € tomar pretexto de obstaculos
culturais e/ou lingiiisticos como pretexto para eximir os pesquisadores de obter um consentimento
informado apropriado. Também mostrei como essa logica antiética mina a idéia mesma de
consentimento informado, alicercada pelo Codigo de Nuremberg (1947), por pretender abrir um
principio de exce¢do a universalidade de sua aplicagao.

A administragdo de iodo radioativo nos Yanomami venezuelanos, de 1958 a 1970, sem adotar
nenhum protocolo para obter o seu consentimento informado (como Hill concorda ter sido o caso),
baseou-se, claramente, nessa logica antiética de excecdo. Foi também uma experimentagdo (e nao
apenas “observagoes cientificas”) conduzida sem jamais se fazer qualquer avaliagdo adequada do
risco/beneficio de seu impacto sobre os seus sujeitos yanomami, embora tal tipo de avaliacio fosse
recomendado pela Assembléia Mundial de Médicos de 1964, na Declaracdo de Helsinki I. Hames
poderia ter consultado aquele documento, em vez de se confundir e rechacar a nogdo de que
“pesquisa em um grupo teria que beneficiar o grupo pesquisado”, totalmente fora do contexto no
qual coloquei o problema do experimento com tragcadores radioativos em meu primeiro artigo (que
ele deveria ter lido com mais cuidado).

Gostaria de citar aqui o ponto relevante da Declaragdo de Helsinki I (1964) sobre a questio:
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1.4 - Todo projeto de pesquisa clinica deve ser precedido de cuidadosa avalia¢do dos
riscos inerentes, em compara¢do aos beneficios previsiveis para a pessoa exposta ou
para outros. (Principios basicos) 14

Ponto revisto na declaragdo de Helsinki II oriunda da 29* Assembléia Mundial de Médicos (Toquio
1975):

15 - Cada projeto de pesquisa biomédica envolvendo seres humanos deve ser precedida
por uma cuidadosa avaliagdo dos riscos previsiveis em compara¢do com os beneficios
também previsiveis para o individuo ou para os outros. A preocupag¢do pelos interesses
do individuo deve sempre prevalecer sobre o interesse da ciéncia e da sociedade.
(Principios basicos)

Se uma comissao de bioética tivesse que fazer esse tipo de andlise de risco/beneficio,
retroativamente, deveria incluir nio apenas uma avaliacdo dos estudos de Roche sobre bocio!®
(concordo com Hames e Hill a esse respeito), mas também uma investigacao sobre as agendas de
pesquisa das comissdes de energia atdmica dos Estados Unidos (AEC) e da Franga (CEA), que
financiaram e organizaram a maior parte desses projetos de pesquisa com iodo radioativo (Hames e
Hill concordam comigo também?). Lembramos aqui (conforme nota 60 de meu primeiro artigo) que
um comité do Institute of Medicine e do National Research Council dos Estados Unidos reavaliou
os experimentos com iodo radioativo 131 nos Inuit e indios do Alasca, realizados em 1956-57 pelo
Laboratorio Aeromédico Artico da U.S. Air Force.16 Por que, neste caso, nao reavaliar também os
experimentos com os Yanomami financiados pelas agéncias de pesquisa nuclear dos Estados
Unidos ¢ da Franca na Venezuela?

Mencionei o Cédigo de Nuremberg em meu primeiro artigo, ndo porque ignoro desenvolvimentos
mais recentes da ética biomédica, como Hill parece sugerir, mas porque: (a) ele ja definia as normas
de consentimento informado por ocasido da pesquisa e dos experimentos de Neel ¢ Roche (assim
como a Declaracao de Helsinki I) e, portanto, deveria ter guiado seus trabalhos; e (b) ao contrario
de Hill, que pensa que o Codigo ¢ “uma parte minuscula” da bioética, concordo com aqueles que
véem o Codigo de Nuremberg como o simbolo e o alicerce historico da protecdo de sujeitos
humanos em experimentacdo biomédica e pesquisa, ja que ele forneceu a primeira definicdo da
no¢ao crucial de consentimento informado (ver Moreno 2000).

No entanto, agradegco a Hames e Hill por seu esfor¢o de pesquisa documental sobre os
desenvolvimentos da bioética nos Estados Unidos, no Canada e na Australia. Espero que meus
exemplos brasileiros sejam igualmente uteis para eles. Também lhes recomendaria que
consultassem a Declaragdo de Helsinki VI (Edimburgo, 2000), mais recente e universal que o
Relatério Belmont de 1979 (dos Estados Unidos) que sugerem como uma referéncia. 7

2) Um outro principio deve ser aqui enfatizado mais uma vez: a troca de amostras de sangue por
mercadorias nunca pode ser um substituto aceitavel do consentimento informado. No entanto,
Hames confirma que foi isso que as equipes de Neel e Chagnon fizeram no campo durante seu
projeto financiado pela AEC, de 1966 a 1972: “E claro que os Yanomami deram seu sangue em

4 vera Declaragdo de Helsinki I disponivel em: http://www.ufrgs.br/HCPA/gppg/helsinl.htm

15 Hill, injustamente, distorce minha posi¢do sobre esse assunto ao afirmar que eu vejo “pouco valor no estudo de Roche
sobre o bdcio” e insisto “que tal pesquisa ndo poderia, de nenhuma maneira previsivel, beneficar os Yanomami.” Como
qualquer leitor de meu primeiro artigo pode verificar, jamais escrevi tal coisa.

16 Disponivel em: http://tis.eh.doe.gov/ohre/roadmap/achre/chap12_4.html

17 Disponivel em: http://www.ufrgs.br/HCPA/gppg/helsin6.htm
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troca de bens, e isso foi feito em base voluntaria”. Em seu segundo artigo, Hames traz mais
informacdo relevante para nosso debate, relatando uma conversa que teve com Chagnon (3 de
margo de 2001), que lhe contou como apresentou a pesquisa de Neel aos Yanomami, antes que
amostras de sangue fossem coletadas em troca de bens. De acordo com Hames, Chagnon disse-lhes
que “a equipe de Neel queria examinar seu sangue a fim de determinar se havia coisas que
indicassem se eles tinham ou ndo certos tipos de doengas, especialmente shawara (doencas
epidémicas), e que esta informag@o ajudaria a trata-los melhor se adoecessem.”

Esse testemunho ¢ extremamente interessante, pois mostra que a explicacao sobre coleta de sangue
para pesquisa genética dada por Chagnon aos Yanomami vinculou diretamente este procedimento a
um possivel tratamento contra doengas epidémicas. Sem duvida, isso pode ter levado os Yanomami
a pensar que a coleta de sangue poderia, por si sO, ajudar a cura-los. O contexto era, na verdade,
perfeito para que eles chegassem exatamente a essa conclusdo. Aparentemente, Chagnon comegou
a dar essa explicagdo aos Yanomami um ano antes da equipe de Neel chegar. Por fim, a equipe
apareceu, justamente quando comecava uma epidemia, e coletou amostras de sangue ao mesmo
tempo em que administrava vacinas e tratamentos enquanto o sarampo grassava.

Além disso, devido & percep¢do yanomami das praticas terap€uticas ocidentais, € provavel que a
explicacdo de Chagnon sé lhes tenha confirmado que a coleta de sangue era, realmente, parte de
uma pratica terapéutica contra a epidemia que entdo os afligia. E freqiiente a mengio de
antropologos especialistas da Amazonia a preferéncia dos indios por remédios injetaveis, pois, na
sua perspectiva cultural, eles os consideravam mais potentes contra objetos patogénicos e agressoes
sobrenaturais intrusivas (Coimbra e Santos 1994:419-420). Para os Yanomami, de acordo com
minhas observagdes etnograficas (no subgrupo Yanomae no Brasil), o corpo ¢ uma simples “pele”
(siki), enquanto a “esséncia vital” (utupé) estd localizada num “interior profundo” (uuxi) ou
“centro” (miamo) do envoltorio corporal (Albert ¢ Gémez 1997: 83, 87-115). Tal concepgao
cultural (ou uma variante local da mesma) deve ter, certamente, induzido os Yanomami do Orinoco
a interpretar as coletas de sangue de 1967-68 como atos terapéuticos “fortes”. Tal como observaram
com perspicacia Coimbra e Santos (1996: idem), é precisamente por causa desses tipos de
representacdo simbolica que os indios sdo “mais suscetiveis, culturalmente falando, de se
submeterem a coleta de sangue” e também porque “pesquisadores raramente relatam grandes
dificuldades em obter amostras”.

Finalmente, a coleta de sangue conduzida por Neel ndo s6 ndo trouxe uma contribuicdo positiva
para o tratamento médico dos Yanomami durante a epidemia de sarampo de 1968, como também
teve, provavelmente, um impacto negativo sobre a sua organizagdo. De fato, tanto os médicos da
UFRJ (Lobo et al. 2000) quanto Turner (no seu primeiro artigo neste debate) sugeriram que a
prioridade dada por Neel a seu programa de pesquisa durante a epidemia contribuiu para a
ineficacia das vacinagdes em reduzir a mortalidade.!8 Neel acabou publicando numa revista
cientifica um artigo sobre essas vacinagdes realizadas ou supervisionadas por ele entre os
Yanomami na Venezuela e no Brasil durante a epidemia de 1967-68 (Neel ef al. 1970). Até hoje,
ndo se tem indicios de como as amostras de sangue coletadas e aquela pesquisa de Neel teriam
ajudado efetivamente os Yanomami no tratamento das doengas epidémicas que os afligem, tal como
lhes foi prometido se concordassem em deixar que seu sangue fosse retirado (promessa reforgada
com pagamentos em mercadorias). Os Yanomami venezuelanos e brasileiros continuaram do
mesmo modo a morrer de diversas epidemias por trés décadas depois do projeto de Neel.

18 ver também Lindee (2001:274): “Fiquei me perguntando, também, se Neel poderia ter procurado os recursos e o
pessoal para tornar possivel um programa de vacinagio abrangente e bem coordenado, em vez de improvisar um programa
cadtico como um adendo a um projeto centrado em outros assuntos mais importantes tais como coleta de sangue e de
dados.”
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Assim, Hames tem razao num ponto: talvez eu errei em pensar que nenhuma explicagdo fora dada
aos Yanomami para obter seu consentimento durante as coletas de sangue da equipe de Neel, exceto
terem organizado uma distribui¢do de mercadorias (mas veja no Apéndice I o depoimento de Davi
Kopenawa sobre a coleta de sangue de Toototobi em 1967). Agora entendo que a situacdo foi ainda
pior do que eu pensava. Ndo somente as amostras de sangue foram obtidas a custa de pagamentos,
mas o modo como Chagnon explicou a pesquisa de Neel, o contexto em que esta foi realizada e o
modo como os Yanomami a interpretaram, muito provavelmente, levaram-nos a pensar que a coleta
de sangue fosse mesmo parte de procedimentos terapéuticos imediatos.

Entdo aqui estamos, finalmente, com um verdadeiro problema de double standard (“padrdes
duplos™). Quando a questdo € justificar porque pesquisadores biomédicos ndo podem perder tempo
medicando seus “sujeitos” no campo, Hill nos afirma que “pesquisadores nao [sdo] clinicos.” Mas,
quando ¢ hora de convencer os indios a dar seu sangue, as coisas mudam. Desta vez, Hill volta a
atribuir responsabilidades médicas aos pesquisadores, sugerindo que as suas pesquisas visam
melhorar questdes de saude. Essa conexdo ambigua entre pesquisa de campo biomédica e avancgos
sanitarios estimula “sujeitos” indigenas a pensar que tal afirmacao se refere a sua propria condi¢io
de saude, quando, de fato, diz respeito a algum beneficio indefinido para o progresso da medicina
de alta tecnologia e para a Humanidade no sentido mais abstrato possivel (através de futuras
aplica¢des na medicina molecular).

Infelizmente, impingir a povos indigenas uma associacdo enganosa entre coleta de sangue e o
prospecto de uma nebulosa melhora sanitaria esta longe de constituir um procedimento arcaico no
trabalho de campo biomédico (tampouco a anacrdnica troca de quinquilharias por sangue).
Aparentemente, ainda ¢ pratica comum entre pesquisadores fornecer esse tipo de “explicagdo” para
os indios, mantendo-a suficientemente vaga de modo a convencé-los com mais facilidade a dar seu
consentimento (desinformado). De fato, esse procedimento fornece aos cientistas de genética
humana uma forma ad hoc do tradicional e ja antigo “apelo publicitidrio” de sua disciplina
exemplificado no site do Projeto sobre a Diversidade do Genoma Humano (HGDP):

A coleta e andlise de amostras de DNA podem, juntamente com evidéncia
epidemiologica, ajudar a identificar fatores genéticos em algumas doencas humanas e,
finalmente, a maneiras de tratar ou prevenir tais doencas.1®

Impor enganosamente esse argumento a povos indigenas em precaria condi¢ao de satde, a fim de
obter seu consentimento para coletas bioldgicas, parece ainda mais cinico quando se entende que a
coleta de seu material genético recebeu alta prioridade porque (como as primeiras versdes do HGDP
deixaram claro) eles sdo “grupos com atributos unicos que se encontram em perigo de extingdo”
(HGDP s.d.; Santos 2001).

Desse modo, tanto quanto Hill, eu acredito que “populacdes indigenas devem ter uma participagao
critica na discussdo sobre protocolos de pesquisa trazidos a suas comunidades, e sobre se desejam
ou nao participar de um determinado estudo” (afirmag@o que contradiz o estranho cenario que ele
invocou em seu segundo artigo no qual os Yanomami poderiam ser forcados a dar seu sangue).
Também concordo com ele quando diz que “eles devem também ser melhor informados sobre
potenciais beneficios de tais pesquisas por pessoas que as entendam.” Mas, justamente, o problema
aqui € que, no caso dos Yanomami ¢ de muitos outros povos indigenas, a maior parte dos
pesquisadores biomédicos em campo nao se preocupa muito em informar adequadamente os indios
a respeito de suas pesquisas (como nos casos de Neel e Roche). Antes de por em risco o sucesso de

19 ver o site do HGDP em: http://www.stanford.edu/group/morrinst/hgdp/faq.html#Q1
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suas coletas bioldgicas, preferem, geralmente, usar vagas e enganosas explicagcdes de suas pesquisas
e substituir o consentimento informado por pagamentos em mercadorias. Voltam entdo para suas
carreiras ¢ seus laboratdrios, deixando profissionais de satide locais (de ONGs, missodes, servigos
sanitarios oficiais) e meros “ativistas antropologicos” (nas palavras de Hill) para lidar com a critica
situacdo de saude de seus objetos de pesquisa abandonados a seu proprio destino.

Tal comportamento demonstra uma falta de consciéncia das responsabilidades sociais da pesquisa
cientifica que, sem duvida, sustenta a crescente hostilidade das populagdes locais (indigenas e ndo
indigenas) dos paises em desenvolvimento para com coletas de sangue e pesquisas em genética
humana. De fato, em nenhum contexto ou circunstancia, os interesses mais amplos de uma abstrata
Humanidade com H maiusculo, tal como definido por algum grupo de cientistas, podem justificar
satisfatoriamente a falta de ética no tratamento de qualquer grupo especifico de seres humanos.

3) O que preocupa neste contexto ¢ que, ainda hoje, muitos pesquisadores biomédicos ndo parecem
realmente seguir o preceito do consentimento informado em seus codigos de ética, pelo menos, no
que se refere a povos indigenas. Dizem respeita-los, pois ndo poderiam publicamente fazer outra
coisa, mas seu comportamento no campo indica que consideram esses povos culturalmente
incapazes de entender o seu trabalho (isto é, Ciéncia com C maiusculo). Sendo assim, a melhor
maneira de obter consentimento (ainda que nao realmente “informado”) é negociar o pagamento de
amostras de sangue, acompanhando a barganha com explicagdes tao politicamente corretas quanto
nebulosas sobre progressos sanitirios. E lastimavel que um antropologo legitime tais
procedimentos, como faz Hames quando escreve que Chagnon “claramente ndo poderia dar aos
Yanomami um curso relampago sobre doengas infecciosas, genética e epidemiologia de modo a
explicar-lhes melhor os propoésitos da pesquisa” e que sua “explicagdo” ad hoc da pesquisa de Neel,
evocando a melhoria de tratamentos de doengas epidémicas (shawara), “foi consistente com a
capacidade [dos indios] de compreender a pesquisa”.

Os pesquisadores biomédicos deveriam fazer um esfor¢o sincero para desempenhar melhorar o
dever de explicar satisfatoriamente suas pesquisas a povos indigenas. Consideremos duas visoes
extremas a respeito da questdo do consentimento informado. De um lado, uma posi¢do minimalista,
na qual os pesquisadores, achando precaria ou impossivel a comunicacao lingiiistica e cultural com
o seu grupo “alvo”, concluem que o direito desse grupo ao principio de consentimento informado
pode ser descartado em prol da pesquisa biomédica. Tal concepgao € eticamente inaceitavel, ja que,
como mostrei em meu segundo artigo, ela praticamente reduz a pesquisa com povos indigenas (ou
outros grupos vulneraveis) aos padrdes da experimentacdo animal. De outro lado, temos uma
concep¢do maximalista do consentimento informado que insiste em dar aos “sujeitos” da pesquisa
uma explicacdo profunda dos aspectos mais técnicos e tedricos da sua metodologia e objetivos.
Neste caso, a exigéncia de tdo detalhada explicagdo levaria ao absurdo de s6 se considerar
realmente ética a pesquisa biomédica que tenha cientistas como sujeitos.

Creio (como, provavelmente, Hill e Hames) que essas posigdes extremas, igualmente inaceitaveis,
devem ser evitadas e que, ao contrario, devemos estimular entre pesquisadores e povos indigenas o
desenvolvimento de formas de didlogo abertas e dinamicas de pesquisa participativa, tal como
sugerido no seminario da FOIRN evocado acima. Mas este novo modo de relacionamento nao pode
ser meramente concebido, como o faz Hill, como um mercantilismo interétnico de compra e venda
de informagdes. Deve envolver, antes de tudo, uma explicagdo culturalmente apropriada e
realmente instrutiva (com base em critérios vigentes para voluntarios em pesquisas biomédicas em
nossas sociedades) sobre métodos de pesquisa e objetivos cientificos do projeto proposto, tanto
imediatos quanto de mais longo prazo. De fato, como Hill bem notou: “é¢ de se esperar que algo
sobre o uso dos dados cientificos possa influenciar as decisdes dos nativos sobre participar ou nao
de uma pesquisa”. Esse processo deveria também envolver negociagdes sobre beneficios sanitarios
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para o grupo indigena envolvido — ndo necessariamente oriundos dos resultados da pesquisa em si
(a ndo ser que se planejem desdobramentos comerciais), mas como compensacdo por nela
colaborarem (atendimento, remédios, material médico etc.) .

Os pesquisadores biomédicos t€ém que entender de uma vez por todas que as praticas neocoloniais
de trocar amostras de sangue por mercadorias, ¢/ou de omitir a explicacdo de pesquisas especificas
— associando-a a hipotéticos e genéricos propdsitos terap€uticos — sao anticticas ¢ s6 podem ser
vistas como meios anacronicos de enganar os sujeitos para obter um consentimento desinformado.
Do mesmo modo, os antrop6logos sociais e culturais devem entender que retribuir o conhecimento
adquirido nas suas pesquisas com o0 mero pagamento a seus “informantes” e anfitridos (ou mesmo
redistribuindo-lhes royalties) ndo ¢ uma forma suficiente de reciprocidade. Através do
conhecimento local que adquire dos povos que estuda, o antropdlogo, inevitavelmente, passa a ser
para eles um elo cultural e politico fundamental com a sociedade dominante que os englobam (ver
Albert 1997). Como demonstra perfeitamente o relato de Hames sobre as negociagdes envolvidas
no seu trabalho de campo, essa reciprocidade deve incluir também o atendimento ao apelo das
comunidades indigenas para que o antrop6logo se engaje na defesa de seus direitos e de seu bem
estar.

Amostras de sangue antigas e extracdo de DNA : uma nova fronteira do consentimento informado :

E lamentavel que Hill responda a minha preocupagio com o uso atual das amostras de sangue
yanomami coletadas por Neel distorcendo a caricatura a minha posicdo, acusando-me, por duas
vezes, de negar qualquer valor pratico as pesquisas de genética humana e de querer induzir os
Yanomami a pedir a destruicdo das amostras. Como levar adiante um debate construtivo com tais
tentativas de tratar oponentes como obscurantistas histéricos contrarios a ciéncia?

Quero, mais uma vez, esclarecer minha posi¢do. Em meu primeiro artigo, expressei preocupagao
com o fato de que as amostras de sangue yanomami coletadas pelas equipes de Neel estdo
armazenadas nas Universidades da Pensilvinia e de Michigan (e outras), possivelmente a
disposicao dos pesquisadores do Human Genome Diversity Project (HGDP), para serem
processadas com novas técnicas de extragdo de DNA. Este fato pde em pauta uma nova questio
ética, uma vez que essa extracdo de material genético estaria sendo realizada sem qualquer tentativa
de consultar os Yanomami a respeito desse novo uso cientifico do sangue de seus parentes mortos.
Recomendei, portanto, que uma comissdo independente de bioética investigasse a localizagdo, o
status legal e o uso corrente dessas amostras, e que os Yanomami fossem informados dos resultados
dessa investigacao.

Respondendo a isso, Hill afirmou que “pensa que os Yanomami deveriam escrever aos curadores
daquelas amostras, requerendo que se inicie pesquisa com elas para beneficiar a comunidade
yanomami”. Concordo com ele que estabelecer negociagdes seria uma maneira apropriada de lidar
com a situacdo. No entanto, a responsabilidade de abrir essas negociagdes deveria ser dos cientistas
que agora estdo de posse das amostras de sangue yanomami e com elas trabalham. Estes ¢ que
deveriam contatar representantes e organizagdes yanomami na Venezuela e no Brasil para informa-
los sobre seus planos de pesquisa e se informarem do ponto de vista indigena sobre o destino dessas
amostras. Minha intencdo aqui ¢ garantir os direitos dos Yanomami com uma real aplicacdo do
principio de consentimento informado. Obviamente, ndo me cabe decidir se eles reivindicardo a
destruigdo das amostras ou se conseguirdo superar sua aversao cultural pela conservagdo de restos
mortais e negociar alguma forma de recompensa por sua participagdo em futuras pesquisas.

Entretanto, fico satisfeito em saber que Hill concorda totalmente comigo sobre a necessidade de
proteger as amostras de sangue yanomami de qualquer tentativa de patenteamento comercial,
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quando afirma: “qualquer uso de material genético yanomami deve ser aprovado por eles com
antecedéncia e deve incluir uma compensagao justa e participacdo nos lucros. O uso comercial ndo
autorizado de genes yanomami deve ser objeto imediato de processo legal”. No passado, estudos em
genética das populacdes feitos com os povos indigenas da Amazdnia (que estdo dentre os mais
estudados do mundo) baseavam-se na correlacdo de freqiiéncia de marcadores sangiiineos
conduzindo a resultados e publicagdes extremamente académicos. Hoje, porém, os recentes avangos
na pesquisa do genoma humano permitem aos cientistas estudar o DNA diretamente, abrindo novos
caminhos para o uso comercial de materiais genéticos (Coimbra e Santos 1996:420). Portanto,
minhas preocupacdes com a possibilidade de isso ocorrer no caso do sangue yanomami armazenado
estdo longe de serem imaginarias, dado o consideravel nimero de amostras colhidas pelas equipes
de Neel nos anos 1960 e 1970 e mantidas em laboratoérios nos Estados Unidos (e, provavelmente,
em outros paises também).

Na verdade, a circulagcdo comercial de linhagens celulares indigenas parece ocorrer sem grandes
obstaculos, mesmo que raramente se chegue ao extremo de patentear genes (o que, no entanto, ja
aconteceu varias vezes: ver Harry 1995, Friendlander 1996 e Cunningham 1998). Essa facilidade de
transito revela a auséncia de padroes adequados que regulem a transferéncia dessas amostras dos
circulos da pesquisa biomédica académica para o circuito comercial. Alcida Ramos (2000) d4 um
exemplo relevante que recentemente envolveu os indios Karitiana e Surui do estado de Rondonia.
Esses dois grupos

(...) foram objeto de pesquisa genética (ndo autorvizada pelo governo brasileiro)
conduzida por Francis Black, do Departamento de Epidemiologia e Saude Publica da
Universidade de Yale. Black e sua equipe publicaram um artigo em 1991 em Human
Biology (Kidd et al. 1991) onde apresentaram suas descobertas com os Karitiana, os
Surui e os Campeche mexicanos. Candidamente, como um fato corriqueiro, eles
depositaram, “para cada populacdo, cinco linhagens celulares de individuos ndo
aparentados (...) no Human Genetic Cell Repository do National Institute of General
Medical Sciences (NIGMS) situado no Coriell Institute for Medical Research (Camdem,
New Jersey) [e que entdo foram] postas a disposicdo do publico” (1991: 778). Em abril
de 1996, o Coriel Cell Repositories anunciava a venda de amostras de DNA Karitiana e
Surui (...) (Santos e Coimbra 1996: 7; Folha de Sdao Paulo, 1° de junho de 1997: 5-15).

Como bem se pode imaginar, esse episddio teve amplas repercussdes negativas na midia ¢ na
opinido publica brasileiras. A FUNAI decidiu suspender todas as autorizacdes de pesquisa
biomédica com povos indigenas; os indios apresentaram uma queixa formal a representacao local
da Procuradoria Geral da Republica ¢ a Camara dos Deputados examinou o assunto em 1998,
durante depoimentos relativos ao acesso a recursos genéticos (Santos 2001:3-4). Ndo obstante,
linhagens celulares de individuos karitiana e surui ainda estdo a venda por US$ 75,00 (amostras de
DNA por $50,00), como qualquer pessoa pode verificar no site do Coriel Cell Repositories, ligada
ao HGDP (http://locus.umdnj.edu/nigms/cells/humdiv.html, buscar “Karitiana). Como Santos
notou muito bem (2001:20, n.3), “Mesmo considerando que esses fundos possam visar a
manuten¢do de linhagens celulares e amostras de DNA”, essa comercializacdo “cria grandes
desconfortos, ainda mais por serem tdo precarias as condig¢oes socio-economicas e de saude dos
dois grupos”.

Gostaria também de trazer aqui o exemplo dos indios Ticuna do Amazonas, tal como descrito por
Hammond (2000):

Entre as colegdes da expedi¢do Alpha Helix de 1976 [ver Salzano 2000] havia amostras
dos Ticuna, um povo indigena do extremo oeste do Brasil (e também da Colombia [sic]).
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Diferentemente do ocorrido com a maior parte das amostras do Alpha Helix, foram
estabelecidas linhagens de células brancas por diversos pesquisadores a partir do
sangue ticuna, entre eles, o ex-diretor da Human Genome Organization (HUGO), Sir
Walter Bodmer, da Universidade de Oxford, e Julia Bodmer, do Imperial Cancer
Research Fund (ICRF), ambos do Reino Unido. Embora coletadas ha quase 25 anos,
essas células continuam tendo ampla circulacdo entre cientistas, viajando pelo mundo
como poucos (se é que algum) Ticuna ja fizeram. Nas suas andangas, as células ticuna
atravessaram a Europa e os Estados Unidos e chegaram a ser despachadas de novo a
América do Sul para pesquisadores na Argentina. Foram usadas em pesquisas
publicadas em Genetics, no American Journal of Physical Anthropology, no American
Journal of Human Genetics e outros. Também foram incorporadas a uma das maiores
ferramentas de pesquisa em imunologia, o HLA Diversity Cell Panel. Material velho?
Pouco provavel, pois, tal como no caso de muitas colecoes de plantas ex situ, o valor das
linhagens cellulares parece aumentar com o tempo. Em data recente, 1997,
pesquisadores da Hoffman LaRoche, na divisdo “Sistemas Moleculares Roche” —
incluindo o lendario Henry Erlich, um dos criadores da reagdo de polimerase em cadeia
(PCR) — trabalhavam com as células ticuna e, a partir delas, revelavam novas
informagoes em genética imunologica. Os Ticuna, provavelmente, ignoram sua
importante contribuig¢do para a ciéncia ou o potencial valor comercial de suas linhagens
celulares e até podem ndo saber absolutamente nada sobre elas. Se soubessem,
aprovariam? Sera que o trabalho conduzido com suas células esta de acordo com sua
cultura e seus desejos? Nao ha nenhuma maneira segura de saber, até que um dos muitos
cientistas usando células ticuna se dé ao trabalho de lhes perguntar (Hammond 2000).

Conforme enfatizei no meu primeiro artigo (também me baseando em Hammond 2000), todos esses
fatos levantam questdes éticas novas e fundamentais que vao além da obten¢ao de consentimento
informado em coletas de sangue, como os pesquisadores em genética das populagdes as conduziram
nos anos 1960 e 1970. Novamente, Santos coloca muito bem a questdo, a propdsito das amostras
karitiana e surui:

Considerou-se problematico que amostras de sangue e de DNA pudessem ser
armazenadas, transformadas em linhagens celulares e postas amplamente a disposi¢do
sem o explicito consentimento do individuo e da comunidade envolvidos. Houve grande
preocupagdo com o fato de que, embora possa ter havido consentimento para um projeto
especifico, esse armazenamento a longo prazo possibilita usar as amostras de maneiras
diferentes das que foram inicialmente apresentadas e projetadas. (Santos: idem)

A abordagem da questdo do consentimento informado preconisada pelo HGDP no seu “Protocolo
Etico Modelo para Coletar Amostras de DNA” (ponto IV.C) nio se aplica ao controvertido
problema do reprocessamento de amostras antigas,2) nem oferece uma solugio satisfatoria para os
usos multiplos e a ampla circulagdao de amostras novas:

As amostras serdo levadas a um ou mais locais para serem armazenadas, analisadas e
partilhadas com outros pesquisadores ao redor do mundo. Como parte dessa divulgagdo,
os pesquisadores devem deixar claro [ao obter consentimento] que as amostras poderdo

20 Disponivel em: http://www.stanford.edu/group/morrinst/hgdp/protocol.html#Q4
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ser usadas para uma variedade de diferentes projetos no futuro, incluindo projetos ainda
ndo previstos. 21

Supondo que esses fatos fossem plenamente explicados aos sujeitos das pesquisas, quem daria
consentimento para um tal acordo “as cegas”, sabendo que seu sangue ou seu DNA serdo usados de
maneiras desconhecidas, agora e no futuro, por um niimero ignorado de laboratorios ao redor do
mundo? E 6bvia, neste contexto, a necessidade de especificar diretrizes para a negociagio de
acordos a cada etapa das pesquisas genéticas. Um acordo baseado em consentimento realmente
informado nunca pode ser considerado equivalente a um cheque genético em branco passado no
momento da coleta de sangue. Parece-me que a adogao de clausulas de acordo prevendo etapas de
re-negociacdes acompanhando o progresso das pesquisas ¢ a tinica maneira de os cientistas obterem
(e merecerrm) a confianga dos povos indigenas.

Quanto a possiveis agdes na justica que os Yanomami poderiam abrir contra instituicdes
estadunidenses que financiaram (e ainda financiam) pesquisas biomédicas entre eles sem um
procedimento adequado para obtencdo de consentimento informado, gostaria de acrescentar alguns
breves comentdrios. No primeiro artigo, afirmei que processos judiciais poderiam resultar de uma
analise (por uma comissdo ad hoc de bioética) dos métodos duvidosos usados para ganhar o
consentimento dos Yanomami (entre outros problemas) durante as coletas de sangue de Neel e os
experimentos de Roche com iodo radioativo. Entretanto, eles também poderiam entrar com agdes
legais contra a extracdo de DNA de antigas amostras de sangue e seu uso cientifico sem a obtenc¢ao
de consentimento informado ou de acordo formal com os Yanomami (sem falar no potencial de
patenteamento comercial).

Assim, ao invés de me acusar de induzir os Yanomami a entrar em “processos frivolos”, Hill
poderia contemplar a possibilidade de ajudar a garantir que uma comissdo de bioética — e nao
apenas um debate antropoldgico — analise os protocolos de pesquisas biomédicas conduzidas entre
os Yanomami, passadas e atuais, e sua conformidade com os cddigos éticos relevantes. Isso
representaria uma contribui¢do valiosa para aprimorar as praticas de campo dos cientistas
envolvidos nessas pesquisas e estimula-los a observar mais cuidadosamente suas proprias normas
profissionais.

Foi gentileza de Hill dar o conselho de que deveriam ser abertos processos contra qualquer um que
ameagcasse os direitos dos Yanomami no Brasil. Neste sentido, ele gostard de saber que um nimero
importante de agdes legais ja foram iniciadas no Brasil para defender os Yanomami. Relatei os
procedimentos juridicos exemplares iniciados pelo Ministério Publico Federal e por juizes federais
no caso do massacre de Haximu. Outro caso contra invasdes de terras yanomami por fazendeiros
tramita atualmente na justica federal e, recentement, foi encaminhada ao Ministério Publico Federal
uma agdo contra turismo ilegal no territério yanomami. Hill precisa ficar informado, também, de
que acdes legais em prol dos direitos indigenas, baseadas na Constitui¢do Federal de 1988, sdo a
principal atribuicdo da Sexta Camara de Coordenacdo e Revisdo (“Comunidades Indigenas e
Minorias”) da Procuradoria Geral da Republica em Brasilia que, de maneira totalmente
independente do Executivo, cumpre suas responsabilidades com grande competéncia, empenho ¢
coragem.?2

21 Refere-se apenas, sem nenhuma precisdo, a um Working Group on Regulations for the Protection of Human Subjects,
Informed Consent for Genetic Research on Stored Tissue Samples (1995) do National Institute of Health (NIH) e do
Center for Disease Control and Prevention (CDC).

22 Ver o site do Ministério Publico Federal (Sexta Camara) em:
http://www2.prdf.mpf.gov.br/sextacamara/biblioteca/jurisprudencia/index.html
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Mas, para concluir com uma nota positiva sobre as relagdes entre pesquisadores biomédicos e povos
indigenas, e para deixar bem claro — se ainda for necessario — que nao estou defendendo nenhuma
absurda posigdo anticientifica (como Hill parece sugerir), eu destacaria que, felizmente, existem
pesquisadores biomédicos com reais preocupagdes sociais. Um exemplo € o excelente trabalho de
pesquisa de Alexandra de Souza (Souza et al. 1997) sobre tuberculose entre os Yanomami do
Amazonas. Sua pesquisa foi realizada no Brasil a pedido das autoridades sanitarias e indigenistas,
em consulta com os Yanomami e os profissionais de satide locais. Os resultados dessa pesquisa
representaram um grande avango no sentido de criar mais consciéncia sobre esse grave problema de
saude publica e promover melhorias nos programas locais de tratamento (Fackelmann 1998).

Como fica demonstrado na andlise de Santos (2001), a criacdo do projeto HGDP foi concebida
como um projeto de biologia molecular de alta tecnologia para a virada do século 21. No entanto,
ele permaneceu imerso numa filosofia ética e politica congelada nos anos 1960. Com sua visao
ideologica baseada em nogdes de “povos em desaparecimento” e de perda de identidade genética, o
HGDP reluta em reconhecer as vozes contemporaneas e a capacidade de acdo dos povos indigenas.
Seus pardmetros éticos foram revistos recentemente (1997) gracas a pressdo das organizagdes
indigenas e de muitos outros criticos. No entanto, suas diretrizes ainda carecem de precisdo,
abrangéncia e formalizacdo. Pior ainda, as praticas de campo da maior parte dos pesquisadores em

biomedicina continuam extremamente distantes dessas normas, mesmo imperfeitas como estas sao.

Se os biomédicos que pesquisam entre povos indigenas quiserem evitar mais rejeicdes ou
condenacdes, deverdo ter a humildade de aperfeicoar substancialmente suas normas éticas e segui-
las com rigor em sua pratica de campo. Em cada caso, deverdo adotar procedimentos apropriados
para obter o consentimento informado das comunidades indigenas e negociar uma reciprocidade
equilibrada com elas. A adog¢do de um quadro ético mais sofisticado, mais justo e amplamente
aceito para nortear as relagdes de pesquisa com os povos indigenas ndo pode ser vista como um
entrave a Ciéncia. Muito pelo contrario, é a auséncia de tais diretrizes que esta se tornando, cada
vez mais, uma barreira para as pesquisas cientificas (Greely 1998:625). Ja que o patrimonio
genético dos povos indigenas lhes confere uma importancia primordial nas pesquisas gendmicas e
seus futuros beneficios para a Humanidade, eles devem ser tratados como parceiros sociais
plenamente respeitados, e ndo como meras populagdes biologicas submetidas a mineragdo genética
(idem).

Conclusoes

Ao final do meu primeiro artigo, eu disse que os antropologos devem evitar colaborar com
pesquisadores biomédicos quando estes querem ignorar as normas éticas de sua profissdo e
desumanizam os povos indigenas como objetos livremente disponiveis para pesquisas ¢
experimentacdes bioldgicas. Enfatizei que, em tal contexto, essa colaboracdo representa uma grave
negacdo dos fundamentos da antropologia social e cultural e de seu compromisso fundador com o
“ponto de vista nativo/dos nativos”. Com isso, quero dizer que a pesquisa etnografica deve analisar
as culturas e sociedades indigenas a partir de suas categorias intelectuais e modelos de acdo (o que
ndo exclui outros dados e referéncias analiticas). No plano ético, isso significa que, estando os
povos indigenas na posi¢do de minorias marginalizadas, os antropologos devem apoiar sua
expressdo politica e promover o respeito dos seus direitos individuais e coletivos. E isso que Hill
abruptamente rotula de “fobia antropologica contra o registro objetivo das culturas indigenas” ?

Esse tipo de retorica irresponsavel quer dizer que ele se situa fora da antropologia social e cultural,
e que recomenda substitui-la por alguma etologia das “populagdes antropoldgicas” (expressdao
interessante emprestada de Weiss 1976: 363)? Se assim for, isso ndo implicaria que as expressoes
culturais e politicas dos povos indigenas (e de outras minorias) sdo insignificantes para a ciéncia e
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irrelevantes para a ética? Ou deveriamos, em vez disso, ouvir outro apelo anterior de Hill, mais
ecumeénico, no sentido de estimular a melhor comunicagao e auto-criticas reciprocas entre diferentes
abordagens, de modo a antropologia possa “sobreviver como uma disciplina integrada, com
multiplas perspectivas e multiplas areas de interesse”? Definitivamente, prefiro esta ultima posi¢ado
de tolerancia para conduzir nosso debate. E neste espirito que tentei dar uma contribui¢io concreta,
baseada na minha experiéncia de trabalho com os Yanomami no Brasil, ao nosso esforgo coletivo
por uma avaliagdo mais abrangente e construtiva das dimensoes éticas envolvidas na realizacdo de
pesquisas biomédicas e antropologicas entre povos indigenas.

Finalmente, gostaria de enfatizar, mais uma vez, que devemos encontrar maneiras de traduzir os
debates sobre Trevas no El Dorado em esfor¢os concretos para melhorar as atuais condi¢des de
saude dos Yanomami no Brasil e na Venezuela e para defender a integridade de suas terras, o que ¢
fundamental para garantir sua sobrevivéncia ¢ bem estar. Proponho, assim, quatro recomendagdes
basicas e praticas:

(D) Estimular a constitui¢do de uma comissdo independente de bioética para avaliar as
condigdes éticas de realizagdo de pesquisas biomédicas prévias e atuais com os Yanomami.

(ID Dar pleno apoio ao “Grupo Tarefa El Dorado” criado pela Associagdo Americana de
Antropologia (AAA) e requerer que ele leve em considerag@o o contetido de nossos debates
quando forem relevantes para o exame destas questdes que ele decidiu investigar:

1. Se um programa de vacinagdo dos Yanomami realizado por James Neel em 1968 causou
uma epidemia de sarampo ...

2. Se as prdaticas de campo de antropologos foram antiéticas, ignorando exigéncias legais e
codigos éticos e tendendo, seja por omissdo ou intencionalmente, a exacerbar violéncia,
espalhar doenca e violar a dignidade de individuos yanomami através, por exemplo, de
relagoes sexuais inadequadas...

3. Se representa¢des daninhas aos Yanomami foram publicadas e repetidas apos tais
representagoes terem sido criticadas como passiveis de lhes causar danos...

4. Se antropdlogos, especialmente norte-americanos, e outros geralmente ignoraram
ameacgas aos Yanomami e deram maior prioridade a continuag¢do de programas de
pesquisa em andamento que ndo traziam nenhum beneficio imediato para os Yanomami...

5. Se antropologos e outros trabalhando com os Yanomami ndo deram aten¢do adequada
as questoes de desnutricdo, doenga e desorganizagdo entre eles ...

6. Se experimentagdes envolvendo injecdo de iodo radioativo foram realizadas entre os
Yanomami sem levar em conta os principios entdo vigentes de consentimento informado ...
(American Anthropological Association 2001)23

(IIT) Requerer que seja redigida, e amplamente divulgada, uma declaracdo conjunta da AAA e da
ABA em apoio ao direito Yanomami as suas terras. Isto seria especialmente importante em vista
dos violentos ataques a seus direitos territoriais ocorridos recentemente. A declaracdo publica do

23 Ver no site da AAA: http:/www.aaanet.org/eldoradoupdate.htm (Este documento foi retirado do site, sendo substituido
pelo Final Report of the AAA El Dorado Task Force: http://www.aaanet.org/edtf/index.htm ).
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Ministro da Defesa contra a homologacdo da Terra Indigena (TI) Yanomami (ver meu segundo
artigo) foi seguida da criac@o (a 29 de marco de 2001) de uma Comissdo Parlamentar de Inquérito
(CPI) no Senado sobre demarcagdo de terras indigenas por iniciativa do senador Mozarildo
Cavalcanti (estado de Roraima, onde vive a maior parte dos Yanomami no Brasil).24 Essa
Comissao tem por objetivo, entre outros, reduzir a Tl Yanomami, o que seria devastador para a
sobrevivéncia fisica e cultural desse povo.

(IV) Colaborar com antropdlogos, médicos e pesquisadores biomédicos venezuelanos numa
campanha para a investigacdo urgente da situacdo de saide dos Yanomami naquele pais, como
passo inicial visando a criacdo de uma infraestrutura permanente de assisténcia a saude, o mais
rapido possivel, por todo o territério yanomami.

24 yer o site do Instituto Socioambiental em:
http://www.socioambiental.org/website/noticias/indios/20012903.html
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