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Ultimo didlogo entre PAI e FILHO...
Apredizagem infinita...

— Filho, vocé ja alcang¢ou tudo que vocé
queria?

— Sim, pai, eu ndo preciso de muitas coisas
para ser feliz, a maior delas é vocé e eu jad
tenho.

— Entdo eu ja posso ir embora, meu filho?

— (risos) claro que ndo! Agora precisamos
aproveitar o que o senhor me ajudou a
conquistar.

— (risos) ndo, ndo, filho, ndo posso mais
ficar aqui; eu ndo sou desta terra, fiquei
aqui por engano.

Katawiry Apurind



RESUMO

Esta tese analisa, no ambito do Licenciamento Ambiental, os impactos decorrentes da
instalacdo da Rodovia Federal BR-317 — trecho que liga Boca do Acre, no Amazonas, a
Rio Branco, capital do Acre — sobre os Kymyrury ou lugares sagrados, situados nos
territorios apurind, e seus habitantes. Além disso, este trabalho apresenta experiéncias
similares que ocorreram em outras regides € com outros povos. A andlise ¢ construida a
partir de narrativas, depoimentos, entrevistas e didlogos cotidianos do povo Apurina,
aos quais se somam trabalhos antropologicos acerca de diferentes sociedades indigenas.
Desse modo, discuto como os empreendimentos em territorios indigenas afetam, de
diferentes formas e por todos os lados, os povos que ali habitam, seus valores e seus
aspectos culturais. Busco também evidenciar as contradi¢des entre duas formas de
conhecimento e pensamento, a indigena e a ndo-indigena, a fim de situar a humanidade
em relacdo ao meio em que vive, descrevendo e analisando seus comportamentos e suas
relagdes.

Palavras-chaves: Apurina. Kusanaty. Antropologia. Lugares Sagrados. Xamanismo.
Humano e Nao Humano.



ABSTRACT

This thesis analyses, in the scope of Environmental Licensing, the impacts caused by
the construction of the Federal Highway BR-317 — a stretch connecting Boca do Abre,
in the state of Amazonas, to Rio Branco, the capital city of the Acre state — on the
Kymyrury (sacred places), located in the Apurind territories, and their inhabitants. The
analysis is based on narratives, testimonials, interviews and daily dialogues of the
Apurind people, as well as on anthropological studies about different indigenous
societies. Thus, I discuss how enterprises in indigenous territories affect, in a variety of
ways, the indigenous peoples living on those lands. I also seek to highlight the
differences between two kinds of knowledge and thought, indigenous and non-
indigenous, in order to situate humanity in relation to the environment in which it lives,
describing and analyzing their behaviors and relationships.

Keywords: Apurina. Kusanaty. Anthropology. Sacred places. Shamanism. Human and
non-human actors.
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INTRODUCAO

Esta tese pretende analisar, no ambito do Licenciamento Ambiental, os impactos
decorrentes da instalacdo da Rodovia Federal BR-317 — trecho que liga Boca do Acre,
no Amazonas, a Rio Branco, capital do Acre — sobre os Kymyrury (ou lugares sagrados
ou campos de natureza) situados nos territérios apurina, e seus habitantes. Esta analise
sera construida a partir de narrativas, depoimentos, entrevistas e didlogos cotidianos dos
Apurind, os quais traduzem, em muitos casos, as experiéncias amargas ¢ dolorosas que
afetaram esse povo. Este trabalho também apresenta experiéncias similares que
ocorreram em outras regioes € com outros povos. Desse modo, a discussao abrange uma
questdo ainda mais ampla: como os empreendimentos em territdrios indigenas afetam,
de diferentes formas e por todos os lados, os povos originarios, seus valores e seus
aspectos culturais.

Com isso, minha intenc¢ao ¢ também evidenciar a diferenca entre duas formas de
pensamento e de conhecimento: a do indigena e a do ndo-indigena. Tal diferenga
desencadeia encontros e desencontros nos contextos especificos dos danos causados a
territorios indigenas pela instalacdo de empreendimentos de grande impacto ambiental —
como no caso do atravessamento da BR-317 na regido de Boca do Acre, por exemplo.

Assim, ndo pretendo reproduzir os modelos de licenciamento ambiental que
informam politicas com estudos, documentos e tramites elaborados por institui¢cdes de
consultoria que, por sua vez, estdo a cargo de governos e de empresas que atuam em
prol dos empreendimentos, com vistas a integragdo de regides e em nome do mercado.
Pelo contrario: valendo-me da etnografia, farei uma abordagem do licenciamento
ambiental visando a revelar suas implicagcdes degradantes a vida dos povos indigenas, a
qual, por estar integrada e em sinergia com o ambiente, inserida em uma relagdo
cosmica, tem sua realidade sociocultural comprometida.

Essas implicagcdes ou impactos ficam implicitos e, comumente, os “relatorios
de impactos” e documentos andlogos nao os mostram e tampouco se propdem mostra-
los. Refiro-me ao fato de que, muito facilmente, os projetos de empreendimentos
desconsideram — tanto para sua instalacdo como para a formulagdo de agdes mitigatorias
e compensatorias — o valor e o significado dos lugares sagrados, dos seres que os
habitam e das relagdes que nés povos indigenas mantemos com eles.

Nesse sentido, ao falar sobre licenciamento ambiental, lembro-me do que foi

dito pelo saudoso Porfirio Carvalho (in memoriam), indigenista da FUNAI, numa de
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suas palestras sobre o assunto, realizada no ano de 2014 em Brasilia: “Em suma, as
medidas de mitiga¢do e compensacgdo sdo bem mais impactantes que o proprio impacto
causado por determinado empreendimento”.

Além disso, para Andréa Zhouri (2008), o Estudo de Impacto
Ambiental/Relatério de Impacto Ambiental (EIA/Rima) e outros documentos similares
possuem, no geral, muitas falhas do ponto de vista da informagdo. Erros grosseiros e
linguagem imprecisa tendem a desqualificar os impactos para favorecer o projeto
técnico e, assim, viabilizar o empreendimento a qualquer custo. Tais falhas advém, em
sua maioria, do fato de que a maior parte dos estudos sao copias uns dos outros, com
apenas algumas adaptagdes circunstanciais.

Por essa e por outras razdes, tenho com a tematica (e pratica) do licenciamento
ambiental uma relagdo de dualidade. Por um lado, estamos sempre nos encontrando —
inclusive, tudo que pensei em fazer profissionalmente esta relativamente ligado a esse
tema. Por outro lado, o gosto do nosso encontro ¢ sempre amargo diante dos limites dos
processos, levantamentos, estudos, medidas etc. produzidos no ambito do licenciamento
ambiental, que levam a instabilidade, ineficicia e homogeneidade das agdes.

De todo modo, minha trajetoria profissional me permitiu conhecer as
imprecisdes presentes nos processos de licenciamento ambiental, as quais influenciam
negativamente os resultados, responsabilidades/compromissos e pactuacdes entre os
orgaos envolvidos. Ainda que exista um conjunto de leis que regulamenta, orienta e
delibera sobre o procedimento de instalagdo de um empreendimento causador de grande
impacto ao meio ambiente, o que geralmente vemos sdo agdes mitigatorias e
compensatorias sendo executadas de maneira disjuntiva, restringindo a participacao
indigena no processo de construgdo (garantida em lei). Além disso, tais acdes nao levam
em conta a pluralidade étnica e as mobilizagdes particulares dos povos indigenas, o que
resulta em acdes ineficazes e homogéneas, que mais prejudicam que ajudam.

Com isso em vista, procuro elucidar os valores e significados dos lugares
habitados por diferentes formas de vida, dos seres humanos e espirituais, € também dos
xamas, que sdo os guardides dos conhecimentos relativos a cura, das relagdes
diplomaticas com os ambientes, bem como dos ritos e dos demais aspectos de nossas
vidas que sdo culturais e sagrados para nds Apurind. A importancia dos xamas esta
associada a existéncia desses ambientes, dos recursos naturais, dos seres e de seus

guardides. Nessa existéncia, ha conexdo e sustentabilidade entre humanos e nao-
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humanos; a alteridade e o respeito s@o os pontos decisivos dessa relacdo e, sem eles, tais
lugares ndo continuardo a existir.

Sobre o procedimento metodoldgico utilizado nesta pesquisa, cabe informar
que elaborei um levantamento bibliografico sobre o assunto principal e sobre as demais
questdes envolvidas, no qual estdo incluidos tanto autores indigenas como nao-
indigenas. A base para esse levantamento foram os estudos de campo que realizei em
trés terras indigenas apurind, os quais, por sua vez, seguiram aquilo que chamo de
“pesquisa colaborativa”, isto é: foram estabelecidos sem os procedimentos recorrentes
de modelos estruturados bastante usados na academia que, dentre outros pontos, se
tornam invasivos e constrangedores aos interlocutores; sem encarar a imagem dos
indigenas como “objeto de pesquisa” e sem criar uma hierarquia de posi¢des entre
pesquisador e interlocutores. Na verdade, o que ocorreu foram didlogos entre “parentes”
- ou melhor, uma reciprocidade de conhecimentos e aprendizagens.

E importante enfatizar que, nessa caminhada de construgdo conjunta, meus
principais colaboradores foram pessoas do meu proprio povo, sobretudo da Terra
Indigena Kamikua. A maioria dessas pessoas sdo kiiumanhe (“troncos velhos” ou
sabios), dentre os quais esta Katawiry, meu pai. Os kiiumanhe me mostraram os valores
do nosso povo, como o respeito que devemos ter aos nossos territorios e a todos os seres
que habitam diferentes ambientes — a terra, o ar, a dgua, o céu e outras camadas
cOdsmicas. Sem a contribuicdo dessas muitas pessoas e sem a postura que adotei, teria
sido impossivel chegar a uma andlise sobre os xamas kusanaty e sobre os kymyrury
(lugares sagrados), tratando de aspectos que conectam nosso povo ao meio em que
vivemos em contraposi¢do a nossa invisibilidade nos processos de licenciamento
ambiental.

Para demonstrar esse processo e a abordagem utilizada, organizei este trabalho

em quatro capitulos tematicos:

Capitulo I — Meus caminhos

No primeiro capitulo, fago uma apresentagdo da minha trajetéria pessoal,
académica e profissional por meio de um memorial de minhas vivéncias — partindo do
meu seio familiar e cultural e chegando até o mundo das experiéncias profissionais e da
formacao académica em antropologia — no qual evidencio alguns lugares, funcdes e
compromissos. O objetivo, aqui, ¢ apresentar a base de minhas impressdes, de minha

postura e dos argumentos que aparecem no corpo desta tese.
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Em minha trajetdria, estou em diferentes lugares: indigena pesquisado, servidor
publico, pesquisador e, mais recentemente, antropologo. A passagem por diferentes
contextos e temporalidades me faz exprimir meu ponto de vista a luz de inumeros
assuntos vistos e ouvidos, incluindo as diferentes metodologias das pesquisas
antropoldgicas. Assim, finalizo o primeiro capitulo sugerindo a “pesquisa colaborativa”

como atitude para pensar e realizar pesquisas junto aos povos indigenas.

Capitulo Il — O povo Apurind

No segundo capitulo, apresento o universo apurina. Fago, portanto, diversas
imersdes nos aspectos cosmologicos e epistemologicos que permeiam nossas narrativas,
as quais vao desde a origem desse povo até a contemporaneidade. Assim, falo sobre
Kairiko, a Casa de Pedra de onde viemos para chegar a esta terra morredoura onde
estamos hoje, e sobre Iputuxite ou Terra Sagrada. Adentro, entdo, a epopeia de Tsura,
que narra o come¢o do mundo, o inicio de tudo.

Depois, trato das metades exogamicas Meetymanety € Xywapurynyry, que
definem a nossa organizagdo social, a restricdo a certos alimentos, o direito ao
casamento e a fun¢do de lideranga da nacao. Também discorro sobre o poder do awiry
(folha do conhecimento), principal elemento de cura no xamanismo apurind, e sobre a
capacidade de transformacdo dos xamas kusanaty, que resulta em suas multiplas
identidades. Apresento, ainda, o ritual do kyynyry (xingané), que comemora a passagem

dos espiritos e ¢ praticado e valorizado até os dias de hoje.

Capitulo Il — Um olhar sobre o cosmos: relagoes entre humanos e ndo-humanos

No terceiro capitulo, abordo a dicotomia natureza e cultura na antropologia sob
os aspectos sociais das relagdes entre humanos e ndo-humanos em cosmologias
indigenas. As reflexdes apresentadas vém de minhas inquietagdes a respeito desse
assunto, no vértice do encontro entre concepgdes indigenas e concepcdes ndo-indigenas.
Essas questdes e debates estdo situados no cruzamento entre diferentes pontos de vista
acerca da criagdo do universo, ilustrados por exemplos do que dizem alguns povos
indigenas.

Nessa perspectiva, busco promover uma discussdo acerca das propostas de
investigacao sobre as relagdes sociais de povos amazonicos com sujeitos nado-humanos
— como o perspectivismo amerindio de Eduardo Viveiros de Castro e o animismo de

Philippe Descola —, bem como de indagacdes propositivas indigenas sobre o assunto,
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como as de Francisco Sarmento Tukano (que, assim como eu, estd transmitindo suas
impressdes). Minha intengdo ¢ perceber as contribuicdes e também os limites desse
debate, pois entendo ser necessario ¢ importante pensar o assunto também sob a lente
indigena.

Na segunda parte deste capitulo, proponho refletirmos acerca dessas questoes a
partir do xamanismo, tomando os kusanaty como fio condutor. Juntamente com as
apresentacdes, argumento sobre a inexisténcia, nos dias atuais, de xamas kusanaty nas
aldeias apurind, como sugerem pesquisas antropoloégicas que pouco compreendem esse
universo. Esse € um ponto significativo deste trabalho, no qual conduzo uma leitura do
mundo dos kusanaty, descrevendo seu processo de iniciagdo e de aquisi¢do de poderes
usados para curar e causar doengas; o poder materializado em pedras arapany e outros
objetos usados durante os procedimentos de cura; as transformagdes necessarias para
habitar outras terras e mundos; os conflitos de vinganca; as praticas de auto-atengao e as
dietas que os xamas realizam para promover a saude e tratar doengas, assim como sua
relacdo com a medicina ocidental.

Ao final do terceiro capitulo, sustento que os kusanaty ndo morrem; antes, eles
viajam para outros mundos e, de 14, transitam para este — e o fazem sob diferentes
formas ou roupagens, pois possuem multiplas capacidades: sdo os curadores de doengas
e males e os diplomatas do cosmos, que dialogam com os universos humano e nao-
humano. Demonstro isso através de inimeras historias da vida de meu povo, com
depoimentos e exemplos dos proprios kusanaty e kitumanhe (“troncos velhos”) apurina.

Concluo que o xamanismo e os kusanaty estdo mais vivos que nunca.

Capitulo IV — Do licenciamento ambiental a licenga dos espiritos: territorios sagrados
apurind e a BR-317

No quarto e ultimo capitulo, chego a parte central da tese: o licenciamento
ambiental e a “licenga dos espiritos”. Aqui, discorro sobre os empreendimentos que
afetam a vida indigena — como a Rodovia Federal BR-317 —, contrapondo-os a propria
visdo indigena a partir das concepg¢des apurind sobre os Kymyrury, nossos territorios
sagrados. Para tanto, trago mais uma vez inimeras falas de kusanaty, de kiiumanhe e de
jovens do meu povo, que me forneceram ricos didlogos durante minha pesquisa.

Minhas experi€ncias me permitem questionar os empreendimentos em
territorios indigenas e as imprecisdes existentes nos processos de licenciamento

ambiental, uma vez que nossa visao de mundo nao estd visibilizada ou simplesmente
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ndo ¢ levada em conta por esses processos, que desrespeitam nossa vida e os lugares
tidos por nés como sagrados.

A despeito disso, o ultimo capitulo busca mostrar a relagao de respeito que nos
indigenas temos com o ambiente e com os seres que o habitam. Além dos humanos, ha
de se respeitar também os animais, os vegetais, os minerais € os espiritos — seja na terra,
na agua ou no ar, assim como nas camadas césmicas —, pois entendemos que, para cada
um desses lugares, existem donos ou guardides que protegem seus residentes; sabemos
que, para adentrar esses territorios, ndo podemos invadir, mas precisamos pedir licenca;
compreendemos que cada espécie possui uma fungao especifica na natureza e, portanto,
sua importancia. Dessa maneira, busco chamar a atengdo ao modo de relagdo dos
humanos com os outros sujeitos neste mundo e ao fato de que dependemos dessas boas

relagdes para o bem-estar de nossas vidas.
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CAPITULO I - MEUS CAMINHOS

Foto 01: Imargem parcial do porto da Aldeia Kamikua.

[...] VO, minha mulher quer ter um filho homem. Ja temos trés
filhas ¢ nenhum homem. Além disso, quem vai ser o proximo tuxau
[cacique] da nossa aldeia quando o cansago, a velhice ou quem sabe, a
morte ndo me permitir mais dar conta das minhas responsabilidades? —
Meu avd simplesmente sorriu, certamente querendo dizer: “Isso é facil
de resolver meu neto!” (Katawiry, agosto de 2015, Rio Branco/AC).

Proélogo

Neste primeiro capitulo, apresento minha trajetdria pessoal, profissional e académica.
Através de um memorial de minhas vivéncias, evidenciarei os lugares e fungdes pelos
quais transitei, a fim de situar a base das impressdes, criticas e sugestdes que podem
aparecer no corpo desta tese, como retdrica do conhecimento e experiéncia absorvida
Nesse processo.

Pelo fato de ser indigena, considero importante destacar alguns casos que
vivenciei, sobretudo em minha infincia, a fim de registrar o que marcou meu contato e
minha relagdo com os kariuai e com toda sociedade envolvente — talvez dentro daquilo
que Roy Wagner (2010, pp. 34-35) denomina “choque cultural”.

Abordarei, também, minhas experiéncias profissionais, que compreendem

dezoito anos de servigos prestados a governos federal e estaduais e a organizagdes nao-

1 Kariua é o termo utilizado culturalmente por nés apurind quando nos referimos as pessoas ndo indigenas
(kariua para homem e kariuapa para mulher).
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governamentais. Durante esse periodo, pude atuar em diversas frentes de trabalho, entre
politicas publicas e indigenistas.

Nesse sentido, ¢ importante lembrar que a vida profissional acontece em
concomitancia com a vida académica, de modo que, para mim, uma foi complemento da
outra. Em minha trajetoria, pude fazer graduacdo em Administracdo em Recursos
Humanos, mestrado em Desenvolvimento Sustentavel e, atualmente, estou construindo

este doutoramento em Antropologia Social.

1.1. Vivéncias pessoais

Apresentei acima a fala de meu nyry (pai), por ser uma forma de expressar quem sou,
de onde vim e para onde pretendo seguir. Essa fala mostra seu pedido de maneira
absolutamente objetiva, que se justifica pelo fato de ndo haver tuxau2 do sexo feminino.
Essa funcdo ¢ tradicionalmente passada de pai para filho, seguindo assim nossos
costumes ancestrais. Nesse caso estritamente emblematico, meus pais ja tinham trés
filhas e minha mae ja ndo engravidava havia oito anos. Todavia, para autoafirmagao de
um tuxau, era questdo de honra o nascimento de um filho homem.

A conversa entre meu bisavd Yakama (kusanatys) e meu pai Katawyry
aconteceu ha mais de quatro décadas. O dialogo revela o momento em que o neto
reclama para seu avod sobre a falta de um filho homem, visto que, dentro do universo
apurind (ao menos do que conheco), a fun¢do de fuxau ¢ tradicionalmente repassada de
um pai para seu filho primogénito, mas nunca para uma filha mulher. Desse modo, para
afirmagdo tradicional de um lider, ter um filho homem que o suceda ¢ essencial para
que se mantenham os costumes ancestrais.

Katawyry conta que, no dia seguinte, meu bisavd convidou a ele e minha mae
para “andar no mato”. Meu bisavd seguia na frente, cantando o xykary ou xypuary,
canto da nossa cultura que celebra o nascimento, a vida. Nessa caminhada, meu bisavo
também aproveitou para mostrar € ensinar aos meus pais as incontaveis espécies de

plantas medicinais que iam sendo encontradas pelo caminho.

2 Toty em apurind (equivalente a cacique ou lideranga). Porém, hoje é mais comum entre as aldeias
apurind o uso do termo fuxau (ou tuxaua), mesmo sabendo que esse ¢ um nome de origem Tupi. Assim,
neste trabalho sera utilizado fuxau quando me referir a esta categoria.

3 Genericamente, kusanaty (ou, ainda, myyty) que pode ser traduzido por “pajé” ou “xama”. Neste
trabalho usarei o primeiro termo em apurind ou “pajé” para me referir a categoria. Também ¢é importante
sublinhar quer o termo kusanaty é usado no singular ¢ no plural; tanto para aqueles da terra quanto
aqueles que habitam outros mundos.
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Depois de algumas horas de caminhada, eles chegaram a uma éarea de terra
firme: tudo ali parecia ser diferente, e o local era tdo limpo que dava a impressao de que
era cuidado por alguém (ali, concentram-se as aldeias dos encantados).

Via-se muitas arvores grandes e altas, mas pouco mato baixo, e isso facilitava
enxergar o que havia no chdo. Meu bisavo passou awirys e se manteve em siléncio
desde a hora em que chegou até o momento em que retomou o canto. Naquele instante,
ele olhava para o alto, para os lados, gesticulava como se estivesse falando com alguém.
Meu pai, temendo atrapalhar, afastou-se com minha mae, sentando-se em cima de uma
arvore caida.

De repente, meu pai comegou a observar, no chdo a sua frente, pequenas frutas
de cor avermelhada, cuja peculiaridade chamou a sua aten¢ao, pois ele ndo se recordava
de ja ter visto fruta daquela espécie. Logo imaginou que fosse uma coisa qualquer e
sem importancia — por i1sso, nem comentou com minha mae. Porém, em seguida,
Yakama se aproximou e pediu para que os dois observassem bem aquelas frutas,
olhando-as fixamente. A visdo que tiveram ¢ de que as frutas pareciam se multiplicar.

Finalmente, o kusanaty disse: “Meu neto, isso € ymenykys (fruta de cobra), vai
14 e pega uma para sua jdanyru (mulher) comer”. Meu pai foi em direcao a uma parte do
local que concentrava muitas dessas frutas e, quando foi apanhar uma delas, meu bisavo
lhe disse: “Essa ndao, meu neto. Se vocé der essa que esta no meio das outras para sua
mulher, ela vai ter outra filha: o seu filho vird daquela que estiver sozinha, separada das
demais!”. Meu pai seguiu todas as orientagdes dadas por seu avd e, um ano depois, vim
a este mundo.

Aos trés anos de idade, fui batizado dentro dos principios culturais do meu
povo, com nome de Ywmuniry Meetymanety, que significa “vento forte”. Sou filho de

Katawiry Meetymanety (Raimundo Pinheiro Candido) e Francisca Ferreira de Mouras, a

4 Awiry também conhecido genericamente como rapé, ¢ a principal substincia medicinal (a partir de
ervas) do povo Apurind. Com ela se previnem e se curam doengas. Além de ajudar os pajés no
diagnostico das doengas, permite a eles também em sonhos saber o que houve com os espiritos das
pessoas levados por outros pajés ou “bichos da mata”.

s Ymenyky é uma fruta que ndo germina em arvores como a maioria das outras espécies, ela por sua vez
nasce e cresce em ramas (no chio), quando madura possui uma cor avermelhada e suas folhas sdo bem
parecidas com as das chicdrias, geralmente esta situada em area contigua aos buritizais, local destinado
aos espiritos.

6 Biologicamente, minha mae ndo ¢ Apurind. Porém, os mais de 55 anos na companhia de meu pai
permite que ela conviva normalmente com nossos habitos culturais, inclusive fala nossa lingua materna e
se comporta cotidianamente como uma Apurina.
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quem sou grato por minha existéncia e também pela educa¢do que deram a mim e as
minhas trés irmas Tykaru (Raimunda), Yrykemaru (Antonia) e Muyaty (Francisca).

Considero-me pertencente a Terra Indigena Kamikua7, aldeia de mesmo nome
— situada exatamente na confluéncia do rio Acre com o rio Purus, municipio de Boca do
Acre-AM —, sobretudo em razdo da maior parte de nossa parentela residir nessa
localidade.

Entretanto, ¢ preciso compreender a importancia do movimento do nosso
modo de vida, dos processos de deslocamento de moradia praticados por nds em fungao
de inimeras razdes e circunstancias, como o falecimento de entes queridos; conflitos
com outras familias ou grupos; necessidade de novas areas para agricultura devido ao
desgaste do solo; escassez de caca, peixes e frutas silvestres nos territorios.

Tudo isso sdao eventos preponderantes para nés Apurina sairmos em busca de
novos lugares para nos instalarmoss. Ao tratar disso, ndo posso deixar de narrar um
episodio ocorrido em meados da década de 1980, quando mordvamos na Terra Indigena

Iquirema (atualmente ocupada pelo povo Jamamadi, municipio de Boca do Acre-AM):

Estavamos em casa depois de um dia normal quando, de subito, apareceu um
grupo de pessoas (entre elas, dois advogados) vindo do estado do Rio Grande do Sul,
alegando serem integrantes de uma empresa chamada Homelite. Eles estavam munidos
de documentos que atestavam a empresa como dona daquele territorio, que teria sido
comprado a um vendedor de apelido “Alemdo”. A visita do grupo se dava, sobretudo,
em razdo da nossa retirada do local. Katawiry, meu pai, respondeu ao grupo: “Esse
tal de Alemado deve ter alguma terra para vender la na Alemanha, porque aqui quem
tem terra somos nos, os verdadeiros donos desses e de outros territorios, ou melhor,
donos de todo o Brasil desde nossos ancestrais”. O grupo entdo indagou.: “Vocés tém
documento desta terra?”. Incisivamente, meu pai respondeu: “Temos, sim, mas, para
mostra-lo, vocés terdo de passar alguns dias caminhando na floresta, visto que nossos

documentos sdo representados pelas antigas malocas de nossos antepassados, dos

7 Durante o tempo, minha familia morou em diversas aldeias e seringais situados nas margens do Rio
Purus e também ao longo da BR-317, incluindo a Terra Indigena Valparaiso, atualmente reivindicada por
um grupo apurind. Nesta terra, meu pai nasceu e seu pai faleceu.

8 Esse processo continuo de mudanga de lugar ou de moradia entre os povos indigenas — hoje numa escala
bem menor do que antigamente, sobretudo, em razdo do confinamento dos grupos em suas respectivas
terras — tem seu debate com o conceito de territorio e seus derivados: territorialidade, desterritorializagdo
e reterritorializacdo. No entanto, ndo pretendemos entrar aqui nessa discussdo, mesmo entendendo sua
relevancia. Para maior aprofundamento do tema, ver: Deleuze & Guattari (2004), Bernard (2011),
Descola (2013), Entreterras (2017).
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0ss0s que precisamos arrancar dos meus parentes que ja faleceram e que estdo
enterrados em diferentes cemitérios dessa terra’. E, assim, encerrou-se o didalogo.

Aquele grupo foi embora e nunca mais apareceu.

Herdo o nome do meu tio paterno, de quem também sou filho nos termos do
parentesco apurind, que segue principio patrilinear ou agnatico. Herdar o nome do meu
tio ¢ também, de certa forma, ter a responsabilidade de representd-lo aqui na itxupa
(terra) e ser sua continuidade. Além de Ywmuniry, também me chamo Manywa —
contudo, ¢ importante ressaltar que apenas meus pais, avos, kusanaty e seus espiritos
podem empregar esse ultimo nome. No entanto, fui registrado pelos kariua no cartorio
da cidade de Boca do Acre com o apelido de Francisco de Moura Candido.

Minha primeira educag¢dao se deu dentro dos principios da minha cultura.
Lembro que, com quatro anos de idade, j4 acompanhava meu pai em muitos de seus
trabalhos e, paulatinamente, fui aprendendo as palavras e agdes que me permitiam
conexdo com os demais “existentes” da natureza, que ¢ chamada pelos brancos de
“meio ambiente”. Desde crianga, aprendi que nos Apurind devemos manusear bem o
arco ¢ a flecha, assim como os demais instrumentos de caca e pesca, e saber fazer
rocado e fazer casa. Quem adquire esses conhecimentos e habilidades, dentro da cultura
Apurind, torna-se uma pessoa capaz de representar bem nosso povo e, além disso, uma
pessoa digna da admiragcdo de seu futuro sogro. Por outro lado, se a pessoa for
mentirosa, preguicosa e medrosa, ela se tornara insignificante dentro da aldeia e
provavelmente passard a vida solteira, pois nenhum pai quer um genro com tais
caracteristicas. Alguém assim tampouco se fard um bom conhecedor.

Conheci o mundo das letras e da leitura a partir dos 11 anos de idade, quando
tive que sair da minha aldeia para estudar, diferentemente de muitos indigenas hoje.
Sempre estudei entre os kariua e, geralmente, era o unico indigena da sala de aula —
fato que rapidamente me fez alvo da discriminagdo, do preconceito e dos esteredtipos
maldosos que nos acompanham desde os primdrdios do contato e cujo propdsito € nos
tornar inferiores com o uso de qualificativos como “indio preguigcoso”, “canibal”,
“brabo”, “mentiroso”, “traicoeiro”.

Naturalmente, isso acabou influenciando minha personalidade de forma
negativa, gerando medo de falar em publico e outros conflitos internos. Os sentimentos

que resultaram dessas formas de discriminagdo eram antagénicos: a0 mesmo tempo em
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que eu queria estar com meus familiares na aldeia, fazendo aquilo que aprendi com
meus pais, passei a sentir vergonha a ponto de questionar a minha autoimagem e as
minhas responsabilidades culturais.

Essa ruptura no meu modo de vida em razdo do contato com novos valores
teve, posteriormente, inimeros desdobramentos — talvez por eu ser constantemente
julgado por uma lente etnocéntrica, fruto de um processo historico homicida, opressor e
colonizador. Entretanto, a medida que — ja depois de adulto — fui dominando os codigos
ocidentais, fui também me interessando em praticar, cuidar ¢ manter viva minha
esséncia cultural originaria. Mais tarde, esses sentimentos foram decisivos para
defini¢cdo deste tripé: pessoal, profissional e académico.

Naquela época, tive dificuldade em compreender o contrassenso que se
apresentava: por um lado, aprendia na escola que os indigenas eram inferiores as
demais pessoas, o que automaticamente nos classificava como uma classe segregada da
sociedade branca. Por outro lado, em contraposicdo a essa visdo antagonica a respeito
dos povos indigenas, eu via meus pais sempre em atividade, produzindo alimentos em
abundancia — tinhamos uma casa somente para armazenar inimeros sacos de milho,
arroz, feijdo da praia e outros vegetais! Ademais, eles sempre falavam orgulhosos do
nosso povo € dos nossos costumes tradicionais, bem como da ciéncia apurind, com
destaque para a atuagdo dos kusanaty.

Motivado pelo desejo e pela necessidade de retornar as minhas origens e de
fato conhecer as historias vivenciadas pela ancestralidade do meu povo e contadas pelos
kitumanhe (troncos velhos), passei a falar novamente em minha lingua materna e,
sobretudo, a conhecer alguns dos muitos segredos guardados na floresta.

Depois de alguns anos em que passava pouco tempo na aldeia, finalmente
decidi ficar por um longo periodo. Na companhia de meu pai, dei inicio a um processo
de reintegragdo cultural. Apesar de ter estado longe daquele cenério por muito tempo,
percebi que a minha memoria cultural ainda estava muito viva. Entendi que eu poderia
reanimar o que ja havia aprendido e dar continuidade ao aprendizado dos
conhecimentos que me faltaram nos anos que passei afastado.

Pude, assim, conviver principalmente com as pessoas mais idosas — dentre
elas, os kusanaty. Isso, de fato, me possibilitou o acesso aos conhecimentos mais

restritos de meu povo — como os que se referem aos pajés: seu processo de iniciagao,
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sua dieta, a aquigdo das pedras, o poder de jogar doengas e de cura-las — e, sobretudo, as
historias milenares, que certamente formam o pensamento da vida dos Apurina.

Foi quando percebi que novamente estava em uma sala de aula, porém, com uma
diferenca: o aprendizado ndo acontecia de fora para dentro, como ocorre na nossa
experiéncia com o conhecimento cientifico ocidental, mas de dentro para fora. Meus
parentes professores estavam fazendo com que eu acessasse minha natureza mais
essencial e que buscasse, a partir do conhecimento de meu povo, minha sabedoria
indigena. Foi um momento crucial no qual busquei entender a cosmologia apurind, que
— relacionando passado, presente e futuro — retine narrativas sobre a bela e longa histéria
de Tsuras, a origem do mundo, a saida da terra sagrada, a permanéncia nesta terra
morredoura e a perspectiva de retorno aquela primeira terra.

Sem duvida, essa experiéncia me trouxe de volta ao meu verdadeiro mundo,
devolvendo minha identidade originaria, permitindo minha autoafirmacdo como
Apurind e reforcando meu proposito de trabalhar profissionalmente com a questdo
indigena, a qual me dedico completamente.

Assim como eu, outros Apurind também passaram por processos desse tipo. Em
julho de 2018, enquanto realizava a pesquisa para a composi¢do deste trabalho, estive
com meus parentes e tive uma valiosa conversa com meu nytary (primo) Yakuté

Meetymanety. Nosso didlogo, que depois anotei, deu-se da seguinte forma:

Francisco Apurina — Quem ¢ vocé, Yakuté?

Yakuté — Meu nome em pupykare ¢ Yakwt€, mas em portugués me
chamo Antonio Ferreira da Silva. Sou origindrio da TI Kamikua e
pertenco ao cld meetymanety. E, por falar no meu cla, vale dizer que
em nossas aldeias tém poucas mulheres que da certo comigo para
casar. Na verdade, a predominancia aqui ¢ 0 nosso cld — tem poucos
parentes que sdo xiwapurynyry. Eu, mesmo depois de adulto, fiquei
solteiro muito tempo. Nao tinha mocas que desse certo comigo, por
isso tive que me casar com uma mulher de outro povo indigena. Mas
isso € uma longa histdria... [sobre o restante dessa historia, o autor
prefere ndo entrar em detalhes].

Francisco Apurina — O que motivou vocé ir morar na cidade e depois
retornar para aldeia?

Yakuté — Na década de 80 fui morar em Rio Branco no Acre, com o
objetivo principal de buscar novos conhecimentos e experiéncias no
mundo do homem branco, para depois poder aplicar na minha e
noutras aldeias apurina, como forma de ajudar meu povo. Além disso,
fui correr atras de melhores condi¢des de vida para mim visto que em

9 Tsura € demiurgo do povo Apurind, foi ele quem criou o universo e tudo que existe nele, por isso ¢
chamado pelos Apurind de “deus”. A epopeia de Tsura nos conta o comego do mundo, o inicio de tudo.

26



Boca do Acre quase ndo tinha oportunidade de trabalho, sobretudo
para indigenas. Permaneci por 1a mais de 25 anos e grande parte desse
tempo foi dedicado ao servigo publico federal. Trabalho até os dias de
hoje como agente administrativo na Coordenagdo Regional Alto
Purus/FUNAI na capital acreana. Em 2016, retornei para Boca do
Acre com objetivo de implementar aquilo que mencionei
anteriormente: ajudar minha aldeia e meu povo com os conhecimentos
e experiéncias adquiridas fora. Sempre pensei que nods indigenas
devemos primeiramente dominar nosso conhecimento cultural, para
depois aprender outros conhecimentos porque, 14 fora, a gente precisa
dominar os dois conhecimentos. Se ndo for assim, penso que o choque
e as dificuldades enfrentadas serdo bem maiores, além do nosso
conhecimento se tornar inferior ao conhecimento do homem branco
quando sdo comparados. Essas e outras coisas me fizeram retornar
para minha aldeia. Quem sabe assim, conseguimos discutir de maneira
mais racional e qualificada sobre o fortalecimento cultural, a
organizagdo social, o conhecimento indigena, as associagdes
indigenas, o conhecimento ocidental, os problemas, as
potencialidades, as prioridades, a produgdo e a protecdo territorial.
Debater tais assuntos sob a luz do passado, presente e perspectiva
futura; quicd assim teremos parametros para avaliar nossa trajetéria
em todos os sentidos possiveis, principalmente a manutencdo da
esséncia origindria, para que nossa cultura permanega viva. Caso isso
ndo aconteca, nés Apurind estaremos perdendo algo primordial, sem
falar que povo sem sua histéria e valores torna-se um povo sem
identidade. Nesse sentido, ndo podemos perder de vista a nossa
importancia enquanto povo e enquanto componente da natureza, nosso
envolvimento e didlogo com os seres vivos que habitam a floresta.
Portanto, foi para isso que retornei.

1.2 Experiéncias profissionaisio
Apresento, aqui, uma breve cronologia das fungdes e atividades de maior relevancia que
ajudei a pensar, desenvolver, planejar e implementar, em um periodo que compreende
dezoito anos de servicos prestados para instituigdes governamentais e ndo-
governamentais. Meu trabalho tem como foco o desenvolvimento de politicas publicas e
indigenistas junto as popula¢des indigenas, que me presentearam com valiosas
experiéncias, vivéncias imensuraveis, conhecimentos empiricos e tedricos. Nesse
periodo, um dos maiores desafios foi desvencilhar o olhar de dentro (do indigena
“objeto” de pesquisa) do olhar de fora (do indigena servidor publico, pesquisador,
consultor e, ainda, antropdlogo).

Essas experiéncias também me permitiram conhecer um pouquinho das

especificidades das muitas vidas indigenas, a partir de uma relagdo de respeito e

10 Parte do texto que compde este topico foi retirada da minha dissertagdo de mestrado apresentada em
2012 na Universidade de Brasilia — ver versdo em livro: Candido (2015).
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confianga reciprocos estabelecida com o meu e os demais povos indigenas com quem
tive a alegria de trabalhar. Ou seja: foi através delas que me tornei um “indio
indigenista”. Além disso, essas vivéncias foram determinantes para o desenvolvimento
de meus trabalhos académicos, tendo influenciado desde minha escolha pela formagao
em antropologia até o pensamento sobre o qual construo esta tese. Mostro, entdo, um
pouco de minha trajetoria profissional, para que se possa compreender melhor meu
perfil como estudante e também a abordagem que apresento nos capitulos adiante.

A partir de 1995, apds ter concluido um curso técnico em agropecudria na
cidade de Boa Vista-RR, fui morar em Rio Branco-AC, onde resido atualmente. Aqui,
tentei conseguir trabalho em minha area de formagao, o que ndo aconteceu. Assim, tive
que aceitar como primeiro emprego a fun¢do de vendedor em uma loja de tecidos e
eletroeletronicos, na qual permaneci por quase dois anos. Entre os anos 1997 e 2000,
trabalhei como auxiliar administrativo e como vendedor em uma loja de moveis e
eletrodomésticos.

Em 2001, recebi um convite de meu primo Yakuté (Antonio Apurind) para
trabalhar como elaborador de projetos pela Unido das Nagdes Indigenas do Acre, Sul do
Amazonas e Noroeste de Rondonia — UNI. Tive, entdo, minha primeira experiéncia
profissional com os povos indigenas do Estado do Acre. Entre os servigos
desenvolvidos, destaco a realizagao de um censo populacional dos indigenas na capital
acreana, cujo trabalho foi coordenado por mim.

Em 2002, apds um processo seletivo, fui chamado pela Secretaria de Estado de
Ciéncia, Tecnologia e Meio Ambiente - SECTMA para trabalhar como técnico em
indigenismo no projeto “Etnolevantamento de Recursos Naturais nas Terras Indigenas
Campinas/Katukina e Cabeceira do Rio Acre”, em territorios ocupados pelas etnias
Katukina, Jaminawa e Manchineri. O principal objetivo do projeto era observar e
descrever as formas, conceitos e praticas tradicionais desses povos na utilizacdo dos
seus recursos florestais, assim como colher recomendacdes e indicativos dos indigenas
envolvidos para acdes e politicas publicas em seus territorios.

Os levantamentos realizados eram parte integrante do “Plano de Mitigacao de
Impactos” no ambito do Licenciamento Ambiental das rodovias federais BR 364 e 317,
proposto pelo Governo do Estado do Acre com recursos do Banco Nacional de

Desenvolvimento Econdmico e Social —- BNDESI1.

11 O Plano de Mitigag@o teve, dentre seus objetivos, diminuir o impacto das grandes construgdes sobre as
populagdes indigenas do estado. Por meio deste estudo, procurou-se aproximar as politicas publicas do
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Logo ao término desse trabalho, surgiram demandas para realizar
levantamentos semelhantes em outras terras indigenas, também sob a influéncia das
referidas estradas (TIs Rio Gregorio, Kaxinawa do Igarapé do Caucho, Kaxinawa da
Colonia 27, Katukina/Kaxinawa, Jaminawa do Rio Caeté e Mamoadate). Entretanto, a
efetivacao de novas pesquisas no estado sé foi possivel em 2004, apos a criagdo da
Secretaria Extraordinaria dos Povos Indigenas — SEPI. Naquele novo cendrio, a
SECTMA passou a se chamar SEMA — Secretaria de Estado de Meio Ambiente,
ficando responsavel pela realizacdo dos futuros etnolevantamentos que, mais tarde,
passaram a ter outras terminologias, como “etnomapeamento” e “etnozoneamento”. Os
levantamentos realizados a partir de entdo trouxeram como novidades a elaboracao de
diagnostico, a producdo de mapas temdticos e a proposi¢do de indicativos para
elaboracdo do plano de gestdo das terras indigenas.

Naquele mesmo ano, ao fim do meu contrato, a SECTMA, por meio da
Geréncia Indigena — GI, convidou-me para fazer parte da equipe responsavel pela
execucdo das acdes de mitigacdo destinadas as terras indigenas impactadas através do
projeto do BNDES I — Apoio as Populagdes Indigenas. Tais acdes eram referentes a
“sustentabilidade produtiva” das comunidades indigenas afetadas pela pavimentagao das
BRs 364 e 317 e tinham como objetivo a execu¢do de inimeras atividades na area de
producdao, como a construcdo de viveiros e sementeiras para produgdao de mudas;
entrega de mudas e sementes; fomento a implantacdo de Sistemas Agroflorestais
(SAF’s); e demonstracdes técnicas de manejo. Com vistas a incentivar essas acoes,
foram entregues, ainda, motores “rabeta” para as embarcagdes e rogadeiras, assim como
treinamentos para seu uso € manutengao.

Entre 2003 e 2006 — tempo do segundo mandato do entdo governador Jorge
Viana —, foi criada a Secretaria Extraordinaria dos Povos Indigenas — SEPI. Fui, entdo,
convidado pelo Secretéario, Francisco da Silva Pyako, para compor sua equipe gestora,
na pasta da Geréncia de Desenvolvimento Comunitario. Nesse periodo, a SEPI

desenvolveu trabalhos importantes, como a integragdo dos atores parceiros por meio de

estado a realidade indigena, para que as acdes programadas pudessem trazer melhorias concretas para as
aldeias afetadas pelos empreendimentos (ver MARTINI, 2004). Vale lembrar que o “etnolevantamento”
foi uma demanda dos povos indigenas, que emergiu durante a implementacdo das a¢des de mitigagdo e
compensacdo das terras indigenas sob a influéncia direta das ja mencionadas rodovias, como forma dos
indigenas conhecerem e monitorarem melhor seus territorios. O “etnolevantamento” foi um instrumento
utilizado pelo Governo do Acre para mapear os diversos recursos naturais existentes nas terras indigenas
impactadas diretamente pelas estradas. Com o éxito da ag@o, o governo passou a chamar de
“etnozoneamento”, sendo que nessa nova roupagem as atividades estavam pautadas na produgdo de oito
mapas tematicos e na criagdo de indicativos para a elaboragido dos planos de gestao.
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reunides interinstitucionais — as quais desencadearam planejamentos operacionais
organizados, evitando a duplicidade de agdes que eram implementadas de maneira
dispersa —; e a interlocu¢do entre comunidades indigenas e governo, visando a
apresentar as demandas indigenas que realmente eram necessarias, com base em suas
iniciativas, realidades e peculiaridades étnicas.

Lembro que, naquele periodo, colaborei para o acompanhamento, execucio e
monitoramento de politicas publicas e indigenistas. Além disso, tive a oportunidade de
apoiar a elaboracdo de diversos programas e projetos governamentais que previam
acOes nas areas de gestdo territorial ¢ ambiental, producdo e/ou seguranga alimentar,
fortalecimento cultural, vigilancia e fiscalizacdo de territérios indigenas. Contribui,
ainda, para a elaboracdo de planejamentos de organizagdes indigenas, sobretudo na
captagdo de recursos para instrumentalizacdo fisica e formacdo de seus representantes.
Nesse meio, recebi trabalhos que exigiam muita dedicagdo e alto grau de envolvimento.

Em 2007, a SEPI transformou-se na Assessoria Especial dos Povos Indigenas —
AEPI. Nao posso deixar de mencionar que, a partir dai, houve um retrocesso para o
movimento indigena do Acre. Nesse novo contexto, a instituigdo deixou de ser
executora e passou a ser apenas articuladora politica. Mesmo assim, continuei fazendo
parte da equipe de Geréncia de Gestdo Regional, que estava numa configuracdo bem
reduzida.

J& no inicio de 2010, fui realocado para o Departamento de Estradas de
Rodagem, Infraestrutura Hidrovidria e Aeroportuaria do Estado — DERACRE, no setor
de Componente Indigena — CI. Naquela época, o DERACRE, 6rgdo responsavel pela
constru¢do das rodovias e ramais no estado do Acre, tinha também a incumbéncia de
executar as medidas de mitigacdo e compensac¢do em terras indigenas. A coordenacao
das agdes estava a cargo da assessoria indigena. O Departamento ainda canalizou
esforcos para a realizacdo de novos estudos — intitulados “Revisao do Componente
Indigena” — em nove terras indigenas sob influéncia da BR-364, nos trechos Sena
Madureira/Manuel e Urbano/Feijo.

Para isso, o oOrgdo contratou gente especializada; entretanto, por motivos
desconhecidos, os consultores tiveram dificuldades em entregar o produto final. Em
decorréncia da morosidade e devido a urgéncia em obter andlises que legitimassem a
efetivacao legal do asfaltamento, o DERACRE requisitou outra equipe para realizagao
dos novos estudos, da qual fiz parte. Iniciamos, entdo, a elaboragdo de um novo Plano

de Trabalho direcionado a realizacdo de novas oficinas comunitéarias, partindo do
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principio de que era necessdria maior participacdo dos indigenas para a obtengdo de
diagnosticos claros e, sobretudo, para pensar politicas que mais se adequassem a
realidade de cada povo, levando em conta suas diferencas culturais.

Esse trabalho resultou na producdo de dois relatorios: o Relatorio de
Atualizag¢do e Conclusdo da Revisdo do Componente Indigena da BR-364, Trecho Sena
Madureira/Manuel Urbano/Feijo, regido do Alto Rio Envira e o Relatorio de
Atualizacdo e Conclusdo da Revisdo do Componente Indigena da BR-364, Trecho Sena
Madureira/Manuel Urbano/Feijo, regido do Alto rio Purus. Ambos, posteriormente,
juntaram-se a outros documentos ja existentes sobre as terras indigenas em estudo e,
finalmente, foram consubstanciados em um unico documento denominado Relatorio
Parcial da Revisdo do Plano de A¢oes Mitigadoras do Componente Indigena da BR-
364, Trecho Sena Madureira/Manuel Urbano/Feijo, que seria apresentado nas
audiéncias publicas previstas nos municipios de Feijo e Manuel Urbano, mas que até o
presente momento nao ocorreram.

Entre 2011 e 2014, passei a fazer parte do quadro de servidores da Fundacao
Nacional do fndio — FUNAI/AC, na Coordenagio Regional Alto Purus, como chefe da
Divisdao Técnica — DIT, por convite da entdo coordenadora regional Maria Evanizia
Puyanawa. Durante esse periodo, atuei principalmente em reunides locais e regionais;
na fiscalizagdo em terras indigenas; na elaboracdo e acompanhamentos de projetos; na
produgdo de relatérios e diagndsticos; e nas entregas de cestas basicas as familias
Apurind e Jamamadi atingidas pela enchente que ocorreu no inicio de 2012, no
municipio de Boca do Acre/AM. Lembro que participei de muitas atividades relevantes,
mas destaco os trabalhos junto as equipes que realizavam estudos de identificacdo e
delimitacdo das TIs Jaminawa do Rio Caeté e Lourdes/Cajueiro — a primeira pertencente
ao povo Jaminawa e, a segunda, ao povo Apurina.

Nos ultimos anos, venho prestando servigos principalmente a organizagdes
ndo-governamentais, com atividades que me permitiram contribuir para diversas
politicas destinadas a diferentes povos indigenas. Isso me deu a oportunidade de
trabalhar com inimeras temadticas, em oficinas de formacdo de gestdo territorial e
ambiental e em programas provenientes de licenciamento ambiental em diversos lugares
do Brasil. Assim, em 2015, estava como consultor pela VERTHIC — Consultoria e
Participagdes Ltda, no Programa de Formacdo em Gestao Territorial Indigena —
Protagonismo, Autonomia e Gestdo Territorial Indigena, em Altamira-PA. Ainda em

2015, prestei o mesmo tipo de servico pelo Instituto Internacional de Educacdao do
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Brasil — IEB, no 4° médulo do Curso de Formacao de Multiplicadores Indigenas e Nao-
indigenas no ambito da gestdo e implementagdo da Politica Nacional de Gestio
Ambiental e Territorial das Terras Indigenas — PNGATI, em Porto Velho-RO.

Atuei também como relator do Curso FORMAR para FORMAR — Processos
Participativos para Formacao em PNGATI (Brasilia); consultor no Semindrio Integrador
do Curso Bésico de Formacdo em PNGATI — Balanco e Perspectivas (Brasilia);
consultor na elaboragdo do Planejamento Participativo da Organizacdo dos Povos
Indigenas Apurind e Jamamadi — OPIAJ (Pauini-MA); e consultor na elaboracdo do
Planejamento Estratégico da Organizagcdo dos Povos Indigenas Apurind e Jamamadi de
Boca do Acre OPIAJBAM (Boca do Acre-AM). No ano de 2016, atuei, pelo Instituto
Sociedade, Populagdes e Natureza — ISPN, em oficinas de elaboracdo e gestdo de
projetos, assim como no monitoramento e avaliagdo dos Pequenos Projetos Ecossociais
nas Areas de Referéncia do Projeto GATI — PPP-GATI, entre os povos Guarani e
Kaiowa (Tacuru-MS).

Entre 2017 e 2018, fui contratado como assessor técnico pelo ISPN, para
coordenar o subprograma de fortalecimento cultural no ambito do Plano Basico
Ambiental do Componente Indigena — PBACI, destinado aos povos indigenas Guajajara
e Awa-Guaja das TIs Caru e Rio Pindaré, especificamente no Processo de
Licenciamento Ambiental referente a duplicagdo da Estrada de Ferro Carajas/Vale, no
estado do Maranhao.

Durante esse periodo participei efetivamente das seguintes atividades:
elaboracdo do Guia de Acesso ao Ensino Técnico e Universitario para os Guajajara;
elaboracdo de material bilingue sobre temas culturais dos Guajajara; formagdo em
registro audiovisual para jovens Guajajara e Awa-Guajd; oficinas de Formagdo
Intercultural “Terra, Satde e Culturas” para os Awa-Guaja; acompanhamento da
constru¢do e aquisi¢do de equipamentos para “Casas de Conversas” (I'tha ripa) e
centros culturais para ambos os povos; e revisdo e elaboracdo do Projeto Politico

Pedagogico das escolas Guajajara.

1.3. Trajetoria académica e antropologica

Nesta se¢do, pretendo descrever minhas experiéncias, vivéncias, conhecimentos
adquiridos e li¢des aprendidas durante minha passagem pelo espaco académico. Dentro
disso, tratarei também das politicas de acdo afirmativa e do cenario dos estudantes

indigenas na antropologia. Revisitaremos esse trajeto a partir de sua conexao com a
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constru¢do do meu objeto de pesquisa no doutorado, passando pelas mudangas de rumo
e seus desdobramentos, até o retorno a tematica do licenciamento ambiental.

Graduei-me como administrador em Recursos Humanos pela Universidade
Norte do Parana — UNOPAR, com monografia intitulada Lideranga. A ideia desse
trabalho foi provocar uma discussdao em torno dos diversos estilos de liderancas; para
tanto, investiguei trés exemplos de lideres a fim de identificar seus estilos e relevancias.
Primeiro, pesquisei sobre a vida de Jesus Cristo, por acreditar que ele, em sua vida
terrena — como descrita na Biblia —, foi uma lideranga exemplar, principalmente por sua
humildade. Depois, busquei entender — principalmente por meio de meu pai, Katawiry —
como ¢ o processo de criagdo de uma lideranga dentro do universo apurind. Dentre
outras coisas, um lider apurind tem a fun¢dao de comandar politicamente e tomar
decisdes em nome do povo, de sua aldeia ou, ainda, de sua terra indigena. Por fim,
pesquisei o perfil da lideranga na contemporaneidade. Sobre ela, aprendi que muitas
pessoas confundem ser lider com ser chefe; aprendi também que lider ¢ aquele que
influencia entusiasticamente sua equipe, € nao aquele que manda. Nessa incursao de
muitos desafios e aprendizagens, tive como orientador o Dr. Marcelo Manuel Piedrafita
Iglesias, com quem aprendi e continuo aprendendo bastante.

Em 2012, estava entre a primeira turma formada no curso de Mestrado
Profissional em Desenvolvimento Sustentavel — MPDS (concentragdo em
Sustentabilidade junto a Povos e Terras Tradicionais; modalidade em Sustentabilidade
junto a Povos e Terras Indigenas), a época sediado no Centro de Desenvolvimento
Sustentavel — CDS da Universidade de Brasilia (UnB). Realizei o mestrado no mesmo
periodo em que estava prestando servico ao governo acreano (DERACRE), o que foi
determinante para pensar e implementar minha pesquisa. Foram alguns anos de muitas
idas, vindas e aprendizagem nas terras indigenas, principalmente naquelas que sdo
impactadas diretamente pela Rodovia Federal BR-364. Esse foi também um momento
em que pude contribuir para a realizagdo de inumeros trabalhos, muitos deles associados
a medidas de mitigacdo e compensagao.

Sendo assim, decidi tomar essas experiéncias como objeto de pesquisa. Meu
proposito central era investigar as leis que orientam os procedimentos administrativos
do licenciamento ambiental, o didlogo assimétrico entre as institui¢cdes e os indigenas, e
também a eficacia das acdes mitigadoras e compensatorias. Com isso em mente, escolhi

analisar a sustentabilidade das medidas de mitigacdo e compensagdo nas terras
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indigenas do Acre, tomando como caso de estudo a Terra Indigena Colonia 2712, do
povo indigena Huni Kui.

Durante minha pesquisa, procurei abordar o assunto através da conjugagdo dos
olhares indigena e de servidor publico. Busquei, assim, examinar os aspectos positivos e
negativos das ac¢des mitigatorias e compensatorias pensadas e implementadas pelo
empreendedor — neste caso, o governo acreano —, bem como seus resultados concretos.
Abordei também a participagdo indigena no processo — inicio, meio ¢ fim — e a
compreensdo da comunidade sobre os assuntos que foram pactuados, discutidos,
definidos e implementados. Para isso, utilizei perguntas norteadoras como proposta
metodologica, de modo a facilitar a compreensdo e respostas de meus interlocutores.

Levando em conta, sobretudo, os depoimentos indigenas, conclui que a
sustentabilidade, dentre outros aspectos, requer mais que uma escuta qualificada: ela
exige troca de saberes e a participagdo efetiva dos indigenas em todas as fases de
constru¢do e implementacdo das agdes. Desse modo, pode-se promover um
desenvolvimento econdmico comunitario que gere nao apenas renda, mas também
fortalecimento cultural.

Nessa perspectiva, pode-se dizer que o desafio posto — € ndo somente ao
governo acreano — estd na implementagcdo de politicas publicas que levem em
consideragdo, acima de tudo, a pluralidade étnica, as formas de organizagdo interna e
social e a mobiliza¢do particular de cada povo e aldeia, de modo a potencializar suas
experiéncias, instigar o fortalecimento de suas iniciativas e criar mecanismos para

superar suas deficiéncias. Como defendi:

Isto implica, por conseguinte, ndo somente em visdes ou agoes
emergenciais ou de curto prazo, postuladas pela forma paradigmatica
e homogénea, nem pela brevidade ou mesmo pela busca de resultados
imediatos e parciais. Pelo contrario, procura-se a viabilidade de
programas consistentes e estruturantes que promovam O
empoderamento, o protagonismo e a autonomia das aldeias e
organizagdes indigenas (CANDIDO, 2015, p. 183).

O doutorado veio mais adiante, em um momento no qual eu ainda sentia o gosto
dos desafios e também dos frutos do mestrado. No entanto, percebia que faltava algo

para que eu pudesse me sentir mais satisfeito com minha profissdo — mas ainda ndo

12 A Terra Indigena Colonia 27 faz parte de um conjunto de terras que sdo impactadas diretamente pela
BR-364, cla ¢ também ¢ a menor do estado do Acre com apenas 305 hectares, sendo que 200 desse total
foram anexadas como compensacao.
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sabia exatamente o que seria. Passei a escrever meus relatdrios técnicos e de campo
fazendo pequenos mergulhos na vida sociocultural dos povos indigenas com os quais
trabalhava, tangenciando aspectos que depois eu viria a aprender que podem ser ditos
“ontoldgicos”. Assim, tais documentos foram tomando caracteristicas etnograficas que
me permitiam conhecer um pouco do que conheciam aqueles que me cercavam, como
suas sociedades, culturas e formas de ver e ser no mundo.

Ja no mestrado, no momento de definicdo do objeto de pesquisa, era claro meu
anseio por pesquisar os aspectos xamanicos do meu povo, principalmente porque ouvia
rumores de que, nas aldeias apurind, ndo existem mais pajés. Apesar desse anseio,
minhas atividades profissionais me trouxeram a convicgdo de que era também
necessario analisar a sustentabilidade das politicas de mitigagao e compensagao entre os
povos indigenas do Acre. Diante dessa urgéncia, o plano de pesquisar e conhecer o
mundo dos xamas kusanaty teve que ser guardado para outro momento — no caso, para o
doutorado.

Em 2015, ingresseii3 no Programa de P6s-Graduacdo em Antropologia Social,
do Departamento de Antropologia da Universidade de Brasilia (PPGAS/DAN/UnB).
Dai em diante, a cada conversa com minha orientadora, Marcela Coelho, e com alguns
colegas e professores sobre o assunto, meu entusiasmo acerca do xamanismo apurind s
aumentava — e assim seguiu, passando pela pesquisa de campo até que eu escrevesse as
ultimas linhas deste trabalho14.

Ao chegar a pos-graduagdo em antropologia, percebi que a parte mais dificil
ndo teria sido o ingresso no curso; antes, seria os desafios e responsabilidades da busca
por novos conhecimentos, apesar de eu ja ter certa familiariaridade com algumas
discussdes, em razdo da minha trajetoria académica e profissional. Por sua vez, os
ensinamentos que me foram transmitidos por meus pais, tios, avos € outros povos
indigenas com os quais trabalhei nao poderiam jamais ficar em segundo plano, pois
desde sempre acredito que podemos beber simultaneamente de diversos conhecimentos,

sem subordina-los uns aos outros.

13 Participei do processo seletivo com o pré-projeto intitulado Aspectos Cosmologicos dos Kusanaty e
seus métodos de trabalho no passado e hoje.

14 As diversas imersdes no xamanismo apurind no contexto das disciplinas do doutorado acabaram
resultando em artigos. Um deles intitulado O mundo xamdnico dos Apurind: Um desafio de
interpretagoes esta publicado na Revista Série Antropologia, Vol. 458, Brasilia, DAN/UnB, 2017; outro,
nomeado O Mundo dos Kusanaty e a Cosmologia Apurind esta na Revista Campo de Antropologia,
Vol.17, dez. 2016.
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O choque cultural foi meu primeiro desafio em Brasilia. Acostumado a pensar
na coletividade, coisa muito propria aos povos indigenas, passei a me sentir deslocado
nesse cenario, como um nativo fora de contexto. Além de tudo, por nao ter feito o
mestrado em Antropologia Social, fui presenteado com mais disciplinas (como
Organizagdo Social e Parentesco, Classicos 1 e 2) além daquelas ofertadas no
doutorado, o que resultou no aumento de leitura, dedicacdo e reflexdo — de tempo
aplicado ao curso, portanto.

Percebi, entdo, que o contexto era propicio para que eu fosse alvo de
preconceito, para que carregasse aquela imagem do indigena “incapaz”, “inferior”, sem
as qualidades para acompanhar a dindmica de uma po6s-graduagdo. Eu bem poderia estar
acostumado, ja que isso foi me aconteceu desde os primeiros dias em que pisei fora da
aldeia, tanto em sala de aula como na rua ou mesmo nas organizagdes em que trabalhei.
Mas, por ndo dispor de alternativas para driblar aquela situacdo incomoda, minha
estratégia foi a de ler bastante a fim de garantir uma participagdo efetiva e qualificada
nas discussoes sobre diferentes textos — tanto quanto a de outros estudantes.

O desafio me permitiu novas aprendizagens e imersdes mais profundas nos
textos antropoldgicos, em especial nos ditos “classicos”. Afinal, aquela nova
experiéncia precisava valer a pena, pois percebia que ndo estava ali somente como um
individuo, mas que agregava forgas espirituais € humanas que vinham de toda nacao
Apurind. Isso me trouxe paz, e o resultado de tanta dedicacdo foi a obtencao concreta de
novos conhecimentos e valores. Além disso, pude colaborar para a desconstrucao do
olhar de superioridade que a ciéncia tem sobre nos indigenas.

Partindo dessa perspectiva, minhas as interveniéncias, reflexdes e mesmo
contestagdes estavam fundamentadas em saberes e valores provenientes das culturas
ancestrais dos povos origindrios com as quais mantive contato, especialmente da cultura
de meu povo. Foi com base nesses ensinamentos que se deu minha participagdo nas
discussdes em sala de aula, as quais foram momentos de dissengdes sobre diferentes
conceitos e pontos de vista, mas também de entendimento de outros conhecimentos e
realidades.

Assim, posso dizer também que, nos debates sobre a diferenca entre o
conhecimento ocidental e o conhecimento indigena e sobre a dicotomia natureza e
cultura, penso ter tido alguma vantagem sobre os estudantes ndo-indigenas. Isso porque
consigo relacionar esses assuntos e conceitos tdo mobilizados pela etnologia as

realidades do meu e de outros povos indigenas.
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No Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia Social, muitas coisas foram
marcantes. No Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social, muitas coisas
foram marcantes. Entre elas estd o que aconteceu no primeiro semestre de 2017, quando
fiz a disciplina Estagio Docente, que ¢ obrigatdria aos alunos de doutorado e envolve
responsabilizar-se por uma disciplina de graduacdo, geralmente Introdugdo a
Antropologia. Essa experiéncia, nova para mim, pude realizar no Centro de Filosofia e
Ciéncias Humanas (CFCH), da Universidade Federal do Acre — UFAC. Até aquele
momento, ndo tinha sentido o gosto de dar aula numa universidade. Assim, depois de
interagir e observar os estudantes, fui percebendo paulatinamente que alguns deles ainda
faziam uso, infelizmente, de argumentos j& ultrapassados, que refletem o olhar
colonizador e etnocéntrico (existente e enraizado nas cabecas de muitas pessoas) da
sociedade envolvente sobre os povos indigenas.

Por outro lado, essas situagdes provocaram debates interessantes a respeito da
indianidade, etnogénese, uso da medicina indigena, indigenas em estado de mendicancia
e tecnologia na aldeia. Na tentativa de valorizar essa experiéncia, orientando-a, nossos
debates foram pautados pela leitura de textos produzidos por autores e pensadores
indigenas, os quais eram postos em contraste com outros, escritos por nao-indigenas, a
fim de atenuar as fronteiras entre os dois conhecimentos.

Quanto a construcao de minha tese: em julho de 2016, estive em Rio Branco e,
na sequéncia, na aldeia Kamikud. Estava convicto de que faria ali, naquele ano, um
primeiro campo. Mas comecaram a surgir inimeras dificuldades, sobretudo de cunho
pessoal e financeiro. Realizar uma pesquisa sobre xamanismo apurind da maneira como
eu havia pensado demandaria dedicacdo exclusiva, mas isso estava incompativel com o
desenvolvimento concomitante de atividades profissionais das quais eu dependia para
sustentar minha familia.

Uma vez que eu ndo dispunha dos recursos e tempo necessarios para
desenvolver o estudo que havia planejado, decidi deixar a investigacdo sobre o
xamanismo — que teria de ser baseada em uma imersao mais aprofundada e demorada
nesse universo — € levar o assunto para depois, talvez para um pds-doutorado.

No entanto, apds muito conversar com amigos e, principalmente, com minha
orientadora, cheguei a conclusdo de que desistir do xamanismo naquele momento
certamente ndo seria a melhor alternativa, considerando a frustacdo que poderia ter se
desviasse de um tema que me interessava tanto. Decidi, portanto, que a pesquisa

poderia, sim, ser viavel. Essa decisdo me fez retornar ao tema de licenciamento
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ambiental, mas, desta vez, para tratar de assuntos relacionados ao xamanismo — como 0s
kusanaty e outros valores da nossa cultura — e tendo como interlocutores os proprios
Apurind, como veremos em outras partes deste trabalho.

Assim como apresentei um pouco da minha trajetoria, acredito ser relevante
tecer algumas reflexdes sobre as politicas de a¢do afirmativa na universidade, de modo
mais préximo a minha experiéncia. Nesse mesmo sentido, trato também do cenario dos
estudantes indigenas na antropologia e de suas implicagdes para a disciplina. Assim,
analiso, a seguir, esses assuntos a partir de minha propria vivéncia.

Primeiramente, faz-se necessario dizer que ¢ louvavel que algumas
universidades brasileiras tenham encabegado a implementacdo de tais politicas — ainda
que, atualmente, carecam das condi¢des adequadas e necessarias para receber e manter
os estudantes indigenas —, pois vejo que se pensou na presenga indigena na
universidade. No entanto, percebe-se que ndo houve o planejamento necessario para a
manuteng¢do e permanéncia do indigena até o fim de seu curso.

Ao longo do tempo, prestei muita atengdo, em termos de comparacdo, nas
diferengas entre os estudantes indigenas quando chegam as universidades e os
pesquisadores que adentram nossas aldeias e territérios. Talvez essa analise se deva ao
fato de que a presenca de pesquisadores ligados a area da antropologia e disciplinas
afins ¢ mais comum entre os povos indigenas; ou pode ainda dever-se as minhas
escolhas profissionais e académicas proximas as politicas, discussdes e ambientes
ligados a antropologia e seus profissionais.

Nesse ponto, sinto-me provocado a comentar as diferengas de acolhimento
entre os indigenas e os ndo-indigenas nos espagos das aldeias e das universidades,
respectivamente. Notamos que, com frequéncia, pesquisadores adentram nossos
territorios para realizar pesquisas que resultam em monografias, dissertagdes, teses e
outros trabalhos cientificos. Em nossas aldeias, pesquisadores, vindos de longe e de
origem desconhecida, s3o bem recepcionados, alimentados e hospedados. Ainda levam
consigo informagdes sobre nds, nossos costumes e conhecimentos — inclusive sobre
aqueles que nos sdao mais preciosos. Percebemos, também, que muitos desses
pesquisadores nao retornam; nem ao menos para nos apresentar o resultado de seu
trabalho, sequer para disponibilizar uma cdpia do material produzido. Por outro lado,
quando os indigenas fazem o movimento contrario — isto €, quando saem de suas aldeias
para estudar nas cidades, dentro das universidades — recebem tratamento muito

diferente.
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Mas aqui, como j& salientei, apesar de todos seu limites e distor¢des —
problemas de acesso, falta de politicas de permanéncia, preconceitos epistémicos,
racisco institucional etc) —, as a¢des afirmativas sao importantes ¢ abrem novas
possibilidades para os povos indigenas, além de novas reflexdes dentro da academia.
Contudo, reitero: para que se tornem mais eficazes, essas agoes devem ser repensadas.

No entanto, deve-se atentar no fato de que ndo ¢ possivel pensar essas politicas
afirmativas como reparagao de alguma divida historica: os danos fisicos e culturais
inflingidos aos indigenas em séculos de colonizagdo sdo irreparaveis. Muitos povos
foram exterminados e aqueles que sobreviveram tiveram suas vidas e cultura
profundamente afetadas. Acredito que a universidade para os povos indigenas deve ser
pensada dentro dos direitos democraticos de acesso a todos os niveis de educacao,
garantidos por leis federais e orientagdes internacionais abragadas pelo Estado
brasileiro.

Além disso, entendo que o campo universitidrio deve ser aberto a todos os
grupos étnicos e culturais, que podem enriquecer ainda mais esse espaco com outros
conhecimentos e modos de pensar. Para os indigenas, percebo que a universidade ¢ mais
como um espago para a constru¢do de novos tempos e de novas relagdes com outras
sociedades. Conhecemos o passado e temos sobre ele um olhar critico; entretanto,
olhamos também para o futuro — e queremos construi-lo para que seja diferente.

Quanto a presenca dos estudantes indigenas na antropologia, vejo que nossa
contribuicao a disciplina ¢ substancial — sobretudo quando ocupamos também o papel
de pesquisadores, € ndo apenas de “objetos de pesquisa”. Foi com o objetivo de marcar
esse ponto que, diversas vezes, intervi em debates nas salas de aula, palestras etc.
Nessas ocasides, busquei mostrar os valores, as logicas e a sofisticacdio dos
conhecimentos dos povos indigenas, principalmente dos Apurind; tentei demonstrar que
eles ndao sao meras crengas, mas, sim, conhecimentos reais sobre mundos reais.

Seria uma perda para a antropologia e para a academia permitir nossa presenga,
mas nos impedir de falar de nossos mundos e de nossas vivéncias. Marcela Coelho de
Sousa (2017) aponta e comenta alguns dos desafios e implica¢des, para a comunidade
académica, da preseng¢a de indigenas em programas de pos-graduacao em antropologia.

Estou de acordo com a autora quando ela escreve que:

Os pos-graduandos indigenas [...] apenas podem sé-lo ao seu
modo — o que ¢ verdade de todos os pos-graduandos, afinal [...]. Mas
isso exige um nem sempre indolor questionamento de nossas praticas
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— em sala de aula, nas orienta¢des, nas formas de avaliacdo etc.
Tratam-se de microcomportamentos, de expectativas, de modos de
relagdo “naturalizados”, que precisamos comegar a estranhar, e contra
0s quais precisaremos nos insurgir (SOUSA, 2017, p. 113).

Nao ¢ minha intengdo comparar ou sobrepor os conhecimentos indigenas aos
conhecimentos ocidentais; nos indigenas sabemos da importancia desse conhecimento.
Justamente por isso, inclusive, resolvemos conhecer suas epistemologias nos espagos
académicos e cientificos.

Que estejamos nesses espagos ¢ uma grande ocasido também para o
conhecimento antropologico. Entretanto, ¢ necessario que nossas diferencas sejam
respeitadas dentro da academia, assim como devem nos permitir falar sobre ndés mesmo,
em nossos termos. Afinal de contas, nenhum tipo de pensamento particular ¢ chave para
todo tipo de entendimento e compreensdao; ao contrario, entende-se que ha diversas
possibilidades de conhecimento e, portanto, de entendimento e postura.

A presenca e a contribuicdo dos estudantes indigenas nas universidades
brasileiras vém sendo notada. Alguns antropologos nao-indigenas ja conseguem
perceber o resultado da inser¢do de indigenas nos cursos da area. Alcida Rita Ramos
(2015), por exemplo, enxerga que a entrada de intelectuais indigenas tem permitido
questionar algumas praticas antropologicas que camuflam a epistemologia das teorias

nativas sob rotulos de mitos, cosmologia, etc. Segundo Ramos (2015):

A ciéncia se desenvolve quando uma resposta a uma pergunta
inicial gera outra pergunta e assim por diante. Uma etnografia que se
autoresponde ¢ fica satisfeita com isso pode ter um valor em si, mas
ndo gera novas questdes. E aqui que o papel critico dos indigenas
pode alavancar questdes antropologicamente banais para patamares
mais exigentes de profundidade, sofisticacdo e comunicabilidade
(RAMOS, 2015, p. 7).

Também entre os indigenas ja existem reflexdes a respeito da antropologia.
Questdes acerca dos modos de se apropriar desse conhecimento ja sdo levantadas.
Gersem Luciano Baniwa (2006, p. 234) nos diz que a antropologia pode ser uma lente
que possibilita aos indigenas enxergarem coisas que a antropologia ocidental nio
enxerga por dispor de outras formas e propositos. Ou seja, podemos entender os
processos da antropologia, mas também ir além dos seus objetivos académicos
ocidentais e perceber outras questdes e simbologias, tanto sobre nossa cultura como

sobre a cultura nao-indigena.
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No curso de Pés-Graduacdo em Antropologia Social da UnB, pude também
conhecer parentes de outros povos indigenas. Com alguns, tive muitos didlogos sobre a
antropologia, sobretudo sobre seus conceitos historicos e tedricos. Meu amigo e irmao
Francisco Sarmento Tukano foi uma dessas pessoas com quem me reunia para
pensarmos como indigenas os desafios da disciplina. Muitas dessas conversas
enveredavam sobre as questdes de natureza, cultura e seus desdobramentos. Vale citar o

que ele escreve sobre esse assunto:

As ideias de natureza e cultura, volta-e-meia, apresentam-se na
historia da disciplina e marcam o modo de construgdo de
conhecimento ocidental. Elas estdo desde o inicio dos contatos e
perduram, sendo remodeladas. Algumas andlises indicam que as
mesmas adquiriram ao longo do tempo somente carater metodoldgico,
mas parecem ser muito caras aos ocidentais, pois lhes permitem
comparar referéncias de outros povos com seu pensamento.
Entretanto, essa questdo vai além da disciplina académica. Pode
parecer invisivel, mas esta presente e sentida. Esta por tras dos
primeiros contatos, das politicas, das visdes, dos livros, das midias,
das decisdes institucionais, nos ambientes ¢ em todas as relagdes das
sociedades indigenas e seus representantes quando se veem diante da
sociedade nao indigena. Por estes meios prevalecem e divulgam-se a
imagem do indigena como um ser primitivo, sem capacidades e
parado no tempo e muitos esteredtipos negativos que disso deriva. O
que nao esta de acordo com a compreensdao que os povos indigenas
tém de si proprios e pelas pesquisas antropologicas sérias. Ela é uma
questdo fundamental para ser discutida, pois, como vemos, esta por
tras de muitas outras questdes. Talvez ndo esteja evidente para os
outros, sejam indigenas ou ndo indigenas. Mas como estudantes,
pesquisadores e pensadores, ao buscar conhecer profundamente o
problema, poderemos percebé-lo e o identificar. Se isso vier a ser
discutido com entendimento e seriedade, os indigenas terdo um grande
papel na antropologia (SARMENTO, 2018, 131-32).

Ao fazer parte desse cenario de indigenas antropologos, espero que minhas
reflexdes contribuam para esse papel e estimulem outros indigenas académicos. Mesmo
porque ¢ a nossa presenca e a expressao de nosso pensamento que estdo em jogo.

Acredito que, para sintetizar essa minha trajetdria em que estive e passei por
diferentes lugares, posso me incluir nos seguintes locais de fala: indigena pesquisado,
pesquisador, servidor publico e, mais recentemente, antropdlogo. Vale dizer que as
experiéncias que adquiri ao passar por diferentes contextos e temporalidades me
levaram a pensar, observar, refletir, mas também a exprimir meu ponto de vista a luz
dos inumeros assuntos vistos e ouvidos. Paralelamente a isso, conheci diferentes

metodologias que foram e continuam sendo a base das pesquisas antropologicas.
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Confesso que muitas delas me causaram estranheza, principalmente no que diz respeito
a relagdo entre pesquisador e pesquisado. Assim, para finalizar este capitulo, falo um

pouco sobre isso.

1.4. Etnografia, dialogando com o outro

Dou inicio a esta se¢do com uma fala do senhor Antonio Silva — presidente da
associacao Jequitiba e residente do centro-sul do nordeste maranhense —, por entender
que seja uma das mais belas ja escutadas sobre o que pretendo discutir daqui em diante.
Ele disse, em 2018: “Uma ferramenta ¢ um objeto sem vida propria. Quem da vida para
ela s3o as maos que a manejam. Para o bem ou para o mal. O mesmo machado que
racha lenha pode acabar com uma floresta ou machucar uma pessoa”.

Partindo dessa frase, proponho que as reflexdes aqui apresentadas sejam uma
tentativa de colocar em destaque o que julgo ser importante para um pesquisador na
obten¢do de informagdes. Acredito que o método denominado “pesquisa colaborativa” ¢
0 que mais se aproxima daquilo que compreendi sobre pesquisa quando estive junto aos
meus e a outros. Penso a pesquisa colaborativa como uma reformulacdo da ideia que, ao
longo dos anos, recebeu de diversos autores o nome de etnografia, método ou pesquisa
etnografica etc.

Aqui, falo da “pesquisa colaborativa” enquanto estratégia para pensar a
construcdo de propostas metodoldgicas que desafiem a hierarquia entre pesquisador e
pesquisado. Nao tenho a pretensao de abordar, tampouco de alcancar o que significa a
pesquisa colaborativa em sua esséncia e magnitude, visto que essa ¢ uma questdo muito
mais ampla, que excede o escopo de minha proposta. O que sugiro ¢ uma reflexao sobre
como devemos lidar com nossos colaboradores e/ou interlocutores no momento de
nossas incursdes em campo.

Tomemos este trabalho como exemplo. Ele surgiu por meio da minha
convivéncia com meu novo em nossas aldeias; acompanhei, durante anos, as
dificuldades e os desafios pelos quais passamos enquanto nossos valores ambientais e
ontolégicos eram excluidos dos processos administrativos e legais que compdem o
licenciamento ambiental, especialmente no caso da constru¢cdo da Rodovia Federal BR-
317.

Isso posto, o método colaborativo deste trabalho se realizou através de
inumeras e intimas conversas que estabeleci com diferentes atores dentro das aldeias

apurina. Eram pajés, cantores, professores, artesaos, cacadores, velhos, jovens... Esses
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foram momentos que exigiram respeito e também obediéncia a alguns protocolos
culturais, cujos principios basicos sdo inerentes a forma como os Apurind enxergam o
mundo. Nesse sentido, indico que os didlogos, que foram conduzidos de diversas
formas, incluiram a observancia das regras para o uso das plantas — como o awiry, que
certamente foi um guia para a producdo deste trabalho.

Acredito que serd a partir desse modo de pesquisa que poderemos ter
elementos para a composi¢io de uma etnografia relacional (cf. APURINA &
VIRTANEN, 2017). Neste caso, quando destaco o verbo “relacionar”, estou propondo
um passo rumo a constru¢do de uma proposta metodologica — pois acredito que ¢ de
constru¢do que se trata, e que ela comega em uma relacdo de confianga e respeito
recriprocos entre o pesquisador e seus interlocutores.

Ressalto de antemao que este texto ¢ resultado das minhas reacdes ao longo da
minha trajetoria académica e profissional. Nesse sentido, pretendo promover uma
andlise a partir de minhas proprias experiéncias como um “nativo entre diversos
contextos” — 1.e.: que transita entre os mundos de seu povo e do homem branco —, que
me permitiram um deslocamento transversal por diversos segmentos e conjunturas e das
quais, agora, lanco mao.

Aqui, ndo intenciono desconstruir os métodos propostos e utilizados na
antropologia, tampouco criar algo novo. Antes, o que pretendo ¢ provocar novas
reflexdes sobre a necessidade de questionarmos os métodos que mantém uma distncia
hierarquica entre o pesquisador e os grupos sociais pesquisados. Movo-me a partir do
entendimento de que ¢ irrelevante apontar limites e equivocos sem também reconhecer
tentativas ou proposi¢des metodologicas que buscam contribuir para o aperfeigoamento
daquelas ja existentes. Também acredito ser necessario situar os estilos de antropologia
e seus métodos etnograficos dentro de seu espaco temporal, levando em conta as
condigdes e contextos em que foram formulados e transformados.

Ao longo de minhas leituras, encontrei muitas pesquisas e modelos
metodologicos que pareciam paradoxais e distantes do que acredito ser a forma de
abordagem mais adequada a uma pesquisa de campo. Percebi também que, por outro
lado, ha métodos que correspondem melhor as realidades indigenas e que estdo sendo
pensados por diversos autores. Muitos desses antropdlogos tém olhares criticos e
renovadores sobre os métodos de sua disciplina, opondo-se a divulgagdes que retratam
mal o pensamento dos povos indigenas. Dentre esses autores, estd Eduardo Viveiros de

Castro, que ressalta:

43



Por fim, creio que tanto o género "etnografia" como o estilo
"tese académica" continua desempenhando fungdes importantes no
campo da Antropologia. [...] Fotos coloridas em livros para turistas,
séries de televisdo e impressdes de viagem ndo substituem pesquisas,
teses ¢ monografias descritivas na tarefa que se impde com cada vez
maior urgéncia: a de atingirmos um tipo ¢ um grau de compreensao
dos pensamentos indigenas que estejam a altura de sua complexidade,
sutileza e sofisticagdo (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 13).

Bronislaw Malinowski (1978 [1922]), que elaborou o método de “observagao
participante”, oferecia dicas que se mantém importantes nos dias atuais. Para “viver

efetivamente entre os nativos”, dizia ele,

[t]rés linhas de abordagem levam ao objetivo final que um etnégrafo
nunca deve perder de vista. Este objetivo ¢, resumidamente, o de
compreender o ponto de vista do nativo, a sua relagdo com a vida,
perceber a sua visdo do seu mundo. Temos de estudar o Homem e
devemos estudar o que mais profundamente o preocupa, ou seja, aquilo
que o liga a vida [...]. Cada cultura, os valores sdo ligeiramente
diferentes, seguem impulsos diferentes, anseiam por diferentes formas
de felicidade. Além de diferentes codigos de leis e moralidade que
recompensam as suas virtudes ou punem ©0S seus erros
(MALINOWSKI, 1978 [1922], p. 21).

No entanto, a antropologia desde muito cedo enfatiza a importancia decisiva da
experiéncia de campo no desenvolvimento de suas investigagdes, acima de receitas de

método. Nas palavras de Philippe Descola, por exemplo:

[...] Instaura-se novamente um mutismo reciproco e tranquilizo meus
escrupulos cientificos recordando um conselho que me dera Claude
Lévi-Strauss antes da minha partida, depois de eu o ter bombardeado
com detalhes das técnicas de pesquisa que eu tentava empregar ¢ com
os problemas sutis que elas me possibilitariam resolver, ele concluira
nosso encontro com essas palavras: “Deixe-se levar pelo campo, a
essa altura, nao ha nada que se possa fazer, além disso,”. (DESCOLA,
2006, p. 67).

Nao sei exatamente o desdobramento dessa conversa, se ela influenciou o que
Descola fez em campo; contudo, arrisco-me a apoiar o que foi dito por Lévi-Strauss.

Isso nos remete de volta a Malinowski:

[E] aconselhavel que, de vez em quando, o Etnégrafo ponha de
lado a maquina fotografica, o bloco de notas e o lapis e intervenha no
que estd a passar. Pode participar nos jogos dos nativos, pode
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acompanha-los nas suas visitas e passeios, sentar-se ouvindo e
partilhando as suas conversas (MALINOWSKI, 1978 [1922], p. 33-
34).

Mas retornemos a Lévi-Strauss e a sua conversa com Descola. Estaria ele
rompendo epistemologicamente com um paradigma académico que se perpetua até os
dias atuais? Entretanto, cabe notar: o deixar-se guiar pelo campo (i.e.;, pelos
interlocutores, em grande medida) ndo basta se ndo for complementado pela critica ativa
da hierarquia observador/observado. Assim, entendo que, na pesquisa de campo, o
etnografo ndo ¢ “o senhor do saber” e o pesquisado “o objeto” ou o “fornecedor” do
conhecimento (informante). Penso, ao contrario, que as categorias rigidas de
“pesquisador” e de “objeto” podem se abrir para um universo de possibilidades.

Podemos observar que Lévi-Strauss e Malinowski ja nos instigavam a conhecer
melhor o “outro”, a viver seu espago e seu tempo, interagindo em suas atividades
cotidianas para, a partir dai, estabelecer uma relacao de interlocugdo etnografica — visto
que € nessas circunstancias que as trocas de conhecimentos podem acontecer. Vejamos

como Tony Seeger (1980) descreve esse processo em sua experiéncia com o povo Suya:

Nao utilizei entrevistas estruturadas, e a lista de perguntas que
carregava servia apenas de base. E extremamente dificil conseguir uma
resposta para uma pergunta abstrata e analitica [...]. Eu costumava fazer
breves anota¢des durante as entrevistas, e entdo as reescrevia do modo
mais completo e passivel. Usava um gravador somente para as
narrativas, musica e descri¢des de cerimonias que ndo podia presenciar.
Nao me utilizei apenas de alguns poucos informantes, mas sim de todos
os membros da aldeia. Cada um desses bons informantes tinha uma
especialidade em alguma coisa, ¢ os Suya eram de extrema coeréncia
nas informagdes que me transmitiam, embora dissessem mais sobre um
determinado assunto, nunca se contradiziam (SEEGER, 1980, p. 38).

Essas questdes me fazem recordar de uma experiéncia que, no minimo, me
permitiu enxergar a pesquisa de campo por outro angulo, ou melhor, por varios angulos.
Isto ocorreu enquanto eu levantava informagdes para a produgcdo da minha dissertacdo
de mestrado:

Ja estava finalizando minha investigagdo na Terra Indigena Colonia 2715, e

ainda nao havia surgido oportunidade de didlogo com um dos expoentes do saber Huni

15 Essa TI ¢é ocupada pelo povo Huni Kui (“Gente Verdadeira”), antes chamado de Kaxinawa, fruto de um
erro historico, como contou Mana Kaxinawa: “Os indigenas e os brancos ndo se conheciam; o branco
encontrou com um indigena Huni Kui, este estava sem roupa e brincava com um morcego, ao perguntar
seu nome, o indigena respondeu em sua lingua materna, estou matando morcego, ele se chama kaxi”.
Entdo o branco passou a chama-lo de Kaxinawa (ver Candido, 2015).

45



Kui. Finalmente, em certo dia, quando o céu fazia os primeiros movimentos para abrir
seus olhos, tive que me levantar, temendo o rompimento da bexiga devido a vontade de
urinar. Levantei ainda sonolento e avistei o pajé Afonsinho no quintal de sua casa,
iniciando seu ritual de todas as manhas: preparar seu café¢ e retirar o excesso de mato
dos arredores da casa. Naquele instante, senti que o momento era oportuno e, sem
pensar muito, imediatamente me aproximei dele, consciente que ndo poderia iniciar um
dialogo fazendo perguntas, sobretudo se relacionadas a minha pesquisa.

Minha primeira abordagem foi lhe cumprimentar em seu idioma. Sorridente, o
pajé Afonsinho respondeu e logo me ofereceu um copo de café. Em seguida, pegou seu
facdo e comegou a cortar as ervas daninhas que comecavam a brotar em seu quintal.
Enquanto isso, narrava algumas de suas historias de quando era mais jovem — época em
que, por volta daquele horario, geralmente seguia rumo ao seu rogado ou em incursdes
de cacga e pesca. Hoje, ele ja estava velho e, sem poder caminhar para muito longe, tinha
que ficar por ali mesmo.

Passamos algumas horas conversando sobre varios assuntos (nesse momento,
eu mais ouvia que falava). Durante aquele didlogo entusiastico, que marcaria minha
vida académica, incontaveis copos de café¢ foram tomados por nés, quando, de maneira
espontanea, ele comecou a falar justamente do assunto sobre o qual eu queria ouvir.

Essa passagem oportuna foi fundamental para a qualidade da minha pesquisa.

O equivoco ¢ apenas uma dentre numerosas patologias
causadoras de ruidos na comunicagdo entre o antropologo e o nativo,
tais como, a incompeténcia linguistica, a ignorancia do contexto, a
falta de empatia, a indiscri¢cdo, a ingenuidade, a ma-fé, o esquecimento
e outras tantas deformacdes ou falhas que podem afligir
empiricamente a enunciacao antropologica (VIVEIROS, 2015, p. 91).

Nessa passagem, o autor busca analisar o equivoco, na tentativa de tornar
elucidativos os problemas de comunicagdo que sdo recorrentes entre o pesquisador e seu
interlocutor durante uma pesquisa de campo. Segundo Eduardo Viveiros de Castro
(2015), a palavra equivoco nao implica erro, ilusao ou mentira, tampouco falha de
interpretagdo; antes, ele diz respeito ao fato de que termos homdnimos podem ter
referentes distintos se enunciados a partir de mundos diferentes. Assim, o equivoco ¢ a
parte positiva dos limites de se relacionar com a diferenca; para o autor, ele ¢ a condi¢ao

do conhecimento e discurso antropologicos, aquilo mesmo que justifica sua existéncia.
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Por esse caminho, Viveiros de Castro (2004b) sugere o método das
equivocidades controladas para reconceitualizar o procedimento comparativo na
antropologia. Trata-se de um método que ndo pressupde comensurabilidade entre os
mundos do pesquisador e seu interlocutor, obliterando a diferenga, mas que visa a
reconhecer a incomensurabilidade e pensar a partir — e ndo apesar — dela. Desse modo, a
proposta das equivocidades controladas se afasta da hierarquia entre os conhecimentos
do etnodgrafo e do sujeito ou grupo social pesquisado.

A primeira vista, podemos pensar e/ou acreditar que pesquisar o que ¢ de casa
pode ser mais confortavel, pois assim nao precisariamos sair de nossa zona de conforto.
Mas, evidentemente, ao pesquisar o estranho ou o de casa, estaremos, em algum nivel,
falando em distancia, pois o fato de dois individuos pertencerem a mesma sociedade nao
significa, necessariamente, que estejam mais proximos que se fossem de sociedades

diferentes. Conforme acentuou Gilberto Velho:

Todos os dias, no mesmo lugar, me deparo com pessoas de
diferentes biodtipos, de regides diversas, cargos e condigdes sociais
também diferentes. Nao ha duvida de que todos esses individuos
fazem parte do cendrio da rua, ao qual estou habituado, havendo
inclusive uma familiaridade, mas isso ndo quer dizer que conhego seus
habitos, crencgas e valores (VELHO, 1978, p. 126).

Notemos que o que vemos e encontramos pode nos ser familiar, mas ndo ¢
necessariamente conhecido — € o que ndo vemos € nem encontramos pode ser distante,
mas, até certo ponto, conhecido. Podemos também conhecer mais profundamente o que
nos ¢ familiar e, assim, encontrar mais perguntas que aumentam cada vez mais nosso
desejo por conhecimento.

Quando fago uma investigacdo dentro do meu proprio povo, por exemplo, sou
ligado basicamente ao meu dia-a-dia na aldeia, mas também tenho didlogos espontaneos
ou combinados com diferentes atores. Assim, mapeio os elementos socioculturais que
considero mais significativos e que mais valem a pena investigar.

Ja quando realizo uma pesquisa junto a outro povo, prefiro ter de antemao um
conhecimento basico sobre seu cotidiano, acontecimentos mais importantes, diferentes
pessoas e fungdes. Dessa maneira, torna-se mais facil interagir com o povo e ter bons
modos, a fim de estabelecer um bom convivio baseado em confianca e respeito

reciprocos. Essa postura me possibilita ter interacdes e didlogos oportunos sem me

47



tornar invasivo e desrespeitoso. Em campo, busco ainda ter diversos interlocutores, de
modo a ampliar as possibilidades de conhecimento.

Podemos observar que, para realizar um trabalho de campo, nao dependemos
unicamente da boa vontade. Isso também ¢é importante, mas existem outros desafios.
Como mostra Seeger (1980), € preciso que o pesquisador se eduque em outra cultura — o
significa, de certa forma, “inventd-la”. Nesse sentido, Roy Wagner (2010) recorda que
ndo ¢ necessario que o pesquisador deixe sua cultura para entender a do outro — com
efeito, o autor sugere que seria impossivel abrir mao da propria cultura. Assim, para
Wagner (2010), seria mesmo seria ingénuo pensar que tentar se tornar um nativo € um
modo adequado de tentar aprender uma cultura.

Com isso, € como as experiéncias nos mostram, entendo que os antropdlogos
ocidentais ndo podem pensar exatamente como o indigena. E nisso ndo ha problema
algum; ¢ a aproximacdo entre culturas até entdo distantes que faz com que elas criem
boas relagdes — desde que haja, ¢ claro, abertura por parte do pesquisador nos encontros
com seus interlocutores, que podem propiciar aquele ndo apenas o conhecimento sobre
uma cultura diferente, mas também o enriquecimento da sua propria. Assim, concordo

com Gersem Baniwa (2015), quando aponta que:

Os antropologos ndo indigenas mesmo quando estdo pensando e
falando de indigenas, na verdade estdo também falando deles mesmos,
de suas auto-reapresentagdes, de suas cosmovisoes, de seus universos
culturais, ontoldgicos e epistemoldgicos, por meio dos quais, nos
indigenas podemos conhecé-los bem mais na busca por uma
convivéncia e coexisténcia mais promissora (BANIWA, 2015, p.

234).

O mesmo acontece conosco indigenas antrop6logos. Quando vamos da aldeia a
universidade e da universidade a nossa aldeia e também as aldeias de outros povos,
enriquecemo-nos. Dentro da aldeia apurind, posso conhecer mais sobre minha cultura;
nas aldeias de outros povos indigenas, posso conhecer mais sobre suas vidas (que, em
muitos casos, sdo diferentes da minha); na universidade, posso conhecer mais a respeito
de outras culturas e, a0 mesmo tempo, perceber minhas representagdes socioculturais.

A partir da andlise feita nesta se¢do, ¢ impossivel ignorar a longa histéria de
autoescrutinio da antropologia, que permite que os processos e ferramentas da disciplina

sejam repensados, readequados e até mesmo ressignificados, dada a importancia e o
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aprimoramento das pesquisas etnograficas. Mesmo assim, ndo podemos deixar de
considerar os limites e vicios historicos ainda recorrentes, como também fizemos acima.

Geralmente, quando o pesquisador chega a seu local de pesquisa (uma aldeia,
por exemplo), ele observa um contexto realmente peculiar em relacdo ao que ele esta
habituado. Entretanto, ali as pessoas t€ém uma forma de viver e de se relacionar que ¢
merecedora de respeito: o nativo ndo tem a obrigacdo de corresponder ao pesquisador
em tudo.

O que dizer, entdo, se uma pesquisa nao reune elementos suficientes?
Certamente, mesmo que sejam tomados todos os cuidados, sera impossivel captar toda
riqueza de significados que permeia a vida de um povo ou de uma sociedade. Por isso,
vemos tentativas de recurso a “explicagdes nativas” ou ao “ponto de vista” indigena, as
quais atravessam os debates da antropologia e vao desde a questdo do valor que
diferentes antropologias dao as ideias locais até a questao da possibilidade e natureza da
autoetnografia.

Nesse sentido, para mim, a pesquisa colaborativa e a questdo da alteridade
devem caminhar juntas. Dentro desse pressuposto, a primeira existe em func¢do da outra,
de modo que a alteridade deve possibilitar as pessoas ou grupos que se relacionem,
conhecendo e respeitando suas diferengas e aprendendo com esse processo. Conhecer o
até entdo desconhecido, a fim de obter uma ideia mais proxima de sua realidade, implica
respeita-lo. A pesquisa colaborativa surge dentro do contexto em que o interlocutor
jamais podera ser comparado a um objeto, pois, como ja apontei, o interlocutor ndo tem
obrigacdo de informar, ainda que possa colaborar — o que faz dele virtualmente tdo
sujeito da pesquisa quanto o pesquisador.

Assim, penso que a alteridade deve fazer parte de nds, pois o “outro” tem
representacdes diferentes as do “eu”. A alteridade implica alternar a propria perspectiva
com a do outro. De toda forma, as discussdes e buscas por melhores maneiras de
realizar uma pesquisa nunca terminam; sempre havera realidades e ideias novas para
conhecermos e debatermos.

Espero que um pouco das reflexdes aqui alinhavadas a partir de meus caminhos
e experiéncias pessoais sirvam como dados para o entendimento dos demais capitulos

desta tese.
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CAPITULOII - O POVO APURINA

Foto 02 Kyynyry ou Xingané, ritual sagrado do povo Apurina.

Prologo

O objetivo deste capitulo € apresentar meu povo Apurind. Para tanto, farei imersdes em
aspectos epistemoldgicos e cosmogonicos, 0s quais atravessam as narrativas que tratam
da origem do povo, da terra sagrada e da epopeia de Tsura (demiurgo), justapondo-os.
Abordarei também o historico de exploracao e de colonizagdo que ocorrereu através do
contato com os ndo-indigenas. Falarei, ainda, das metades exogamicas que definem a
organizagdo social apurind, bem como do ritual do kyynyry (xingané) e do significado e
forga do awiry (rapé).

Para tanto, recorrerei a alguns trechos da tese de doutorado de Juliana Schiel
(2004), intitulada Tronco Velho: Historias Apurind, uma vez que ela documenta
historias que tratam da cultura apurind, demonstrando, além de profunda dedicacdo
teorica e empirica, a subjetividade e a esséncia dos conhecimentos de meu povo. O
respeito, a valorizacdo e a honestidade com seus interlocutores estdo impressos em suas
transcrigdes, as quais carregam a fala original de cada entrevistado.

No trabalho de Schiel (2004), pude rever muitas coisas das quais cresci ouvindo
meus avos, pais e tios falarem, e que remetem as belas paisagens dos rios e também a
seus “pequenos incomodos”. Sado esses “incomodos” que me levam, aqui, a abrir um

pequeno paréntese:
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Por conhecer muitas curvas do rio Purus e de alguns de seus afluentes, digo que
suas margens atraem muitos seres, inclusive insetos de diferentes espécies — como o
pium, o meruim, o mucuin, o borrachudo, o carrapato, a mutuca e o carapana (murigoca
ou pernilongo) —, as quais variam de acordo com as estagdes do ano. A alternancia entre
sol e chuva, combinada ao calor que predomina na regido, seria motivo para o uso de
pouca roupa; todavia, as pessoas comumente usam cal¢ca comprida e camisa de manga
longa, para se protegerem dos importunos ataques desses insetos.

Assim, manter-se concentrada ¢ tarefa quase impossivel para uma pessoa que
ndo estd habituada a locais como esse. Mesmo para os que estdo acostumados, ha
ocasides nas quais se tem vontade de sair correndo sem paradeiro. No Purus, ha lugares
onde, a depender da época do ano, ¢ necessario ir para dentro de um mosquiteiro para
fazer refei¢cdes a noite, devido as picadas dos carapanas.

Por isso, deixo aqui registrada minha admiragdo e respeito por Juliana Schiel;
pois, mesmo diante de todas essas e de outras dificuldades enfrentadas, ela permaneceu
na regido por um longo periodo a fim de cumprir suas investigagdes académicas.

A seguir, apresento a cosmovisdo Apurind e a origem do povo dentro de uma
perspectiva que versa sobre Kairiko (casa de pedra), Yputuxite (terra sagrada) e
Kamaraneruxutu (terra que morre). Para me fazer entender ao publico leitor, esforco-me
em traduzir diversos trechos e conto com a utilizagdo de informacgdes interpretativas de

alguns autores.

O mundo sob o olhar Apurind e as diversas terrasis

Como forma de valorizar os poucos trabalhos académicos existentes sobre o povo
Apurind, ¢ importante destacar que este topico foi parafraseado da tese de doutorado de
Juliana Schiel (2004, pp. 240-241). As informacdes que se seguem vém de narrativas
coletadas em depoimentos concedidos pelos kitumanhe (“tronco velho”, sdbio) Apurina

e transcritas pela autora:

O mundo ¢ plano e redondo. No meio, ele ¢ sustentado por Kakai

Yotuwdkataru e, nas beiradas, por Wenoweno hawite. Ele roda e raspa no ombro de

16 As narrativas apurind falam de varias terras para onde vdo os pajés: Kairiko, como ¢ mencionado
acima; o espirito de Awadi foi para Iputuxite, terra sagrada; Maydkoru foi para a terra das ongas, debaixo
desta; André, antepassado do pessoal do Tacaquiri e pajé afamado, esta no fundo do Lago da Cobra com
seu sogro, Payana. Benedito, outro pajé muito famoso, revelou a Artur, em sonho, que esta em Putxeene
(terra que o proprio Artur ndo sabe onde €¢) com a familia que levou consigo (SCHIEL, 2004, p. 92).
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Wenoweno hawite. Onde Wenoweno hawite mora, tudo ¢ dominado pela agua. A
comida que ela serve a Mayoueua Kosanatu € feita por encantes.

Uma explicagdo para os terremotos ¢ que eles ocorrem quando Kakai
Yotuwakataru muda o mundo de ombro. Conforme a historia de Marechal, se os dois se
cansarem, o mundo acaba. Os pajés, em especial os fortes, como Mayoueua Kosanatu,
de quem se conta historias, sdo capazes de andar pelas outras terras.

A terra ¢ redonda, como uma tampa, ¢ ¢ dominada pelo mar, pela dgua, por
todos os lados. Segundo Pinheiro, € por isso que nenhum igarapé seca e, onde se fura,
ha agua.

Artur conta que Tsura fez as varias terras existentes:

Tsura fez atokatxu, o sol, kasyry, a lua, Axdtaru, terra de
onde vieram os indios, na direcdo da “estrela das seis horas”, Mepa,
terra de origem, na pedra. Kopa ¢ a terra “de cima”, onde mora o
proprio Tsura. Este azul que estamos vendo, ¢ s6 que ele tampou para
ninguém ver, sdo anos ¢ anos para chegar 1a, mas pajé forte, ele sai
daqui e num instante ele chega 14.

As “terras” que existem também sdo criacdo de Tsura, segundo Artur:

Estao lutando para achar terra onde Tsura subiu, fica por detras
de Rondbnia. Bem pertinho dos Kaxarari. Eles querem levar
pedrazona grande. Tsura subiu de 14. Deixou os povos, tem cariu, tem
indio, mas tem a separagdo, os indios tinham que ficar separados.
Tsura, Erodtu, Ekipad, Yotu, sei que estdo tudo aqui em cima.

Para cima vdo também as almas dos mortos, € os trovOes sdo essas almas
indicando de qué morreram: picada de cobra, doenga, “matado”... Embaixo, ha outros
povos; segundo alguns, sdo pajés, que andam nesta terra como ongas. A terra onde os
Apurind moram ¢€, pois, uma “faixa morredoura”, entre varias terras de imortalidade.

O rio Purus também esconde outra terra. Para alguns, como Massimino, ha
cidades debaixo do rio, onde estdo os encantes, que ora sdo gente ora sdo animais, de
preferéncia botos ou cobras.

Para os pajés, o rio ¢ fumaca e eles visitam essas terras de encantes. Segundo
Pedrinho, no come¢o do mundo, pessoas passavam de Kairiko para ca e de ca para
Iputuxite. Dentro da pedra, Kairiko, s6 moram pajés. Os mais fracos ¢ que estdo nesta
terra; os fortes continuam la. L4, a comida ndo acaba; quando ela estd acabando, pajé

bate na cuia, no camburao, ¢ volta a ter comida.
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A terra sagrada, Iputuxite, fica depois do mar, e ha historias sobre os pajés que
a alcancaram. O mar, segundo varios, ¢ chamado Potxiwaru Wenute em Apurina.
Entretanto, segundo alguns, como Moacir, potxiwaru significa doce. Moacir afirma,
enfaticamente, que Potxiwaru Wenute nao poderia ser o mar, ja que o mar ¢ salgado e,
assim como Camilo, traduz a expressao como “rio doce”. Outros, como Artur, a
traduzem como “rio salgado”.

E em Iputoxite que moram os Utsamaneryi7 e, nessa terra, nada acaba. Os
Apurind iam para 14 junto aos Utsamanery, mas, encantados com o agai e com o pataud,
ficaram na terra em que estdo hoje, e € por isso que morrem. Segundo Artur, os

Utsamanery chamam a terra dos Apurind de Kamaraneruxutu, terra de cupim.

2.1. Origem do povo Apurina

O povo Apurina faz parte da familia linguistica Aruak (também Arawak ou Maipure),
do ramo Purus, e autodenomina-se Pupykary. A lingua mais préxima da apurind seria a
do povo Manchineriis, mas alguns Apurina afirmam que eles também compreendem um
pouco da lingua do povo Kaxarari, devido a sua saida conjunta da Iputuxite (“Terra
Sagrada”), como versam nossas histérias miticas.

Antes de seguir falando da nossa origem, devo buscar esclarecer a diferenca
entre os termos “Apurind” e Pupykary, pois ha uma imprecisdo de entendimento,
inclusive entre pessoas do proprio povo. Ndo tenho a pretensdo de tornar Unica a
opinido que trarei a respeito desses termos; entretanto, ¢ importante enfatizar que minha
proposta de compreensdo se deu a partir de muitos didlogos com meu pai e também com
outros kitumanhe (“tronco velho”, sabio) do nosso povo.

O nome “Apurind” é como atualmente nos referimos ao nosso povo. Esse
etnonimo vem de como os Jamamadi se reportavam a nds, nos chamando de “Ipuring”
(afirmagdo confirmada por alguns Apurind). J& o termo Pupykary comegou a ser
utilizado com mais frequéncia nas ultimas décadas; antes disso, ele era usado para se

referir a pessoas indigenas ou para nos diferenciar dos ndo-indigenas. Para nds, o termo

17 Utsamanery era um povo constituido por pajés e responsavel por conduzir os povos indigenas durante o
trajeto de uma terra para outra. Foi um dos povos que conseguiram entrar na terra sagrada e, hoje, € visto
voando em bando, sob forma de jaburus. Os mais velhos contam que, todos os anos, eles vém nos visitar,
noés, os Apurind: quando voam baixo, ¢ sinal de que ainda vamos demorar a morrer, mas, quando voam
alto, distante das casas e aldeias, é porque estamos perto de morrer ¢ ja cheirando mal.

18 No Brasil os Manchineri estdo localizados nas Terras Indigenas Mamoadate (rio Iaco) e Cabeceira do
Rio Acre, no municipio de Assis (AC). Ha também uma consideravel populag@o desse povo no Peru (os
Piro) (CANDIDO, 2015).

53



indica que somos “gente diferente”19. Assim, vejo que ele foi tomado com maior
contundéncia e reformulado num momento historico e politico em que os Apurind se
viram diante de um cenario no qual tinham que marcar sua diferenga étnica, tanto diante
de outros povos indigenas como da sociedade ndo-indigena.

Nesse sentido, o uso do nome Pupykary reflete um designativo forte, que
exprime orgulho e uma posicdo singular e verdadeira. Nessa autodefinicdo, estd o
principio fundamental do nosso ideal de autonomia e liberdade: o nome ¢ visto e
utilizado como marca de nossas lutas, vitdrias e reivindicacdes, ao passo que também ¢
restrito e umbilicalmente ligado a aldeia e aos nossos ancestrais. De todo modo,
sabemos utilizar os dois nomes de acordo com cada contexto.

Voltando a nossa origem, vejamos o que dizem as narrativas apurina.
Tradicionalmente, os Apurind ocupam as margens do médio Purus e de seus afluentes.
Contudo, em datas anteriores, habitdvamos desde os rios Sepatini até o Hyacu (Iaco),
além dos rios Aquiri (Acre) e Ituxi. Nosso lugar de origem estd situado no Ituxi, na
divisa dos estados do Amazonas e de Ronddnia; foi 14 que surgimos e ¢ também para 14
que voltaremos.

De acordo com os velhos, dentro das narrativas, existe o Kairiko (a Casa de
Pedra), de onde surgiram os Apurind. Quem conhece esse lugar diz que a paisagem,
refletida nas iniumeras e peculiares vidas de seus habitantes, ¢ diferente de tudo ja visto

antes. Assim ensina Katawiry:

O Kairiko é cuidado pelos encantados, 14 ¢ sagrado, ninguém
poder entrar, mexer ou destruir. As arvores como a castanheira, jatoba,
samaima e outras..., que em outros lugares sdo consideradas arvores
enormes, chegando atingir mais de 20 metros de altura, 14 a gente pega
seus frutos com as maos diretamente das arvores de tdo baixinha que
elas sdo. Os animais de 14 sdo todos diferente e muitos deles falam
com a gente, briga com nés quando fazemos coisas erradas. E 1a que
tem a cachoeira que Yakunero, mae de Tsura, tomava banho e saia
novinha, ela ja era velha, mas quando saia d’agua parecia que tinha 20
anos (risos do meu pai). Foi 1a que os irmdos de Tsura taparam com
pedra a volta grande do rio para a cobra ndo levar Tsura que tinha sido
engolido por ela, até hoje as pedras estdo 14 do mesmo jeito. Foi 14
também que Tsura deu vida a todos os seres (Katawiry, fevereiro de
2019, Rio Branco-AC).

19 Essa é apenas uma forma de dizer que somos diferentes das demais pessoas, a partir daquilo que falam
nossas histérias. Além do mais, muitos povos se veem dessa maneira, como consta em diversas
etnografias.
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E importante destacar que, para nos, tudo passa a ter sentido a partir do Kairiko
e que, para além do surgimento do povo Apurind, trata-se da criacdo de uma nova terra
e de tudo que existe nela. E também a partir desse lugar que se explica nossa
mobilidade, isto €, as constantes habitagdes em diversos lugares, cujo principal motivo
sdo as brigas e mortes dentro do proprio povo — fato explicado em nossa criagdo2o —,
comumente motivadas por disputas, feiticarias e vingangas entre os kusanaty. Também
os arranjos matrimoniais eram ¢ ainda sao causa de desentendimento quando ha
insatisfacdo entre as familias e as aldeias. Ademais, como veremos mais a frente, outro
forte evento que colaborou para ati¢ar sucessivos deslocamentos foram as “correrias”,
que ocorreram a época da exploracdo da borracha na Amazodnia.

Na memoria dos kiiumanhe, encontramos a importante historia que retrata o
comego do universo e que explica melhor a existéncia do povo Apurind, da “Terra
Sagrada” e dos Utsamanery (Jaburu):

Conta-se que, no mundo passado, que acabou em agua, os Apurind eram
imortais € moravam em uma terra onde nada adoecia, estragava ou morria. Vinham com
os Utsamanery, migrando dessa terra para outra, também de imortalidade. Ao longo do
caminho que percorriam, tinham a companhia de outros povos indigenas, os quais
seguiam a sua frente, guiados por uma ave chamada puturuku (chefe do uru), que ia
abrindo o caminho. Durante o percurso, os Apurind, seguindo o exemplo do povo
Kaxarari, encantaram-se em demasia com as coisas da terra em que vivemos hoje;
sempre que encontravam um pé de fruta, eles paravam para coletar e comer, ali
permanecendo por varios dias. Com isso, eles ficaram para tras, separando-se dos outros
povos, o que resultou em sua permanéncia nesta terra morredoura. Argumento alhures
(cf. CANDIDO, 2012) que essa dispersdo se reflete no fato de que, atualmente, o povo
Apurina esta espalhado em diferentes aldeias e cidades.

Esses relatos indicam que, atras de outros povos, viriam os Kaxarari, os
Apurind e os Utsamanery, de modo que, nessa jornada, esses ultimos exerciam o papel
de pajés, responsaveis pela conducdo dos demais durante o trajeto. Eles vinham
tentando incentivar os Kaxarari (que primeiro teriam se encantado com as coisas desta

terra; em seguida, encantaram-se os Apurind) a continuar caminhando rumo a terra

20 Na historia de Tsura, demiurgo que criou os alimentos e frutas e que deu inicio a saga dos Apurina,
pode-se ver a primeira vinganca: ele ¢ seus irmaos vingam a morte de sua mae. Foi esse o comego da
vingang¢a no mundo.
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sagrada. Apos muita insisténcia, mas sem sucesso em levar consigo esses dois povos, 0s
Utsamanery teriam seguido viagem (CANDIDO, 2018, p.05).

Durante uma atividade de fiscalizacdo da Terra Indigena Kaxarari2i, executada
em 2013, Z¢é Cesar Kaxarari — que estava a frente da Coordenagdo Regional Alto Purus
(FUNAI/RBR) — fez um relato que retrata a origem da briga entre Tsura e Ykapata e
que esta relacionado tanto aos Kaxarari como aos Apurind. Por o considerar importante,

anotei-o e, agora, reproduzo-o:

Perto do rio Ituxi tem um lugar chamado muxalaué que noés
Kaxarari, principalmente os mais velhos, acredita que seja um local
sagrado deixado pelos nossos avos, la foi a primeira aldeia do nosso
povo. Ali tudo ¢ diferente e intocavel, e nada pode ser mudado porque
foi criado desde a época de Tsura. Quem conhece sabe disso, ¢
também confirma ter visto acontecimentos, coisas..., muito dificeis de
ser explicados. Foi 14 o primeiro encontro dos Kaxarari com os
Apurind e também a briga entre Ykapatd e Tsura. A casa fica
localizada a mais ou menos oito horas distante daqui da aldeia
Pedreira, ela continua do mesmo jeito até hoje. Depois que Tsura
criou esse mundo ¢ deu nome a todas as coisas que existem nele, ele
passou a morar na Casa de Pedra. Naquela época, ja havia rixa entre
Tsura e Ykapatd, esse ultimo era muito duro de morrer. Um dia eles se
encontraram, mas, antes disso, ele mandava recado para Tsura dizendo
que quando o encontrasse ia matar ele. Certo dia, quando Ykapatd e
seus capangas iam atacar a “Casa de pedra” para matar Tsura, a
inambu preta [esp. de ave — amiga de deus, dentro da historia],
escutou o plano [...] de matar Tsura. Assim, saiu voando para avisar
seu amigo, mas, antes, jogou um monte flechas na direcdo de Ykapata,
mas nao acertava. Naquele instante o socO [esp. ave, geralmente
encontrada comendo peixe nas margens de rios e igarapés] se
transformou em humano e passou a lutar a favor de Tsura, mas
ninguém conseguia atingir Ykapata, ele era muito rapido e também
poderoso por isso era facil se desviava das flechadas. Quando Ykapata
avistou Tsura, imediatamente usou sua burduna que carregava em sua
mao direita para acertar em cheio seu inimigo. Ele achava que tinha
matado, mas Tsura, com seu poder, usou uma forte tempestade,
jogando Ykapata e seus capangas contra os pés de pupunha e tucuma
[esp. palmeiras]. Depois, Tsura pegou a gordura de Ykapata, assou e
comeu para ter a certeza que tinha acabado com ele, mas Tsura
comegou sentir dor de barriga; era Ykapatd que estava tentando matar
ele por meio de uma forte diarreia. Tsura sabia que era ele que estava
fazendo aquilo, por isso cuidou logo de cagar, botando toda a coisa
ruim que estava dentro dele para fora. Depois, transformou sua bosta
em diamante e fez um anel de coco murumuru (José Cesar, maio de
2013, TI Kaxarari — em diario de notas do autor).

21 O povo indigena Kaxarari pertence a familia linguistica Pano, sdo residentes da Terra Indigena
Kaxarari, localizada na vila Extrema no estado de Rondonia. Sua populagdo ¢ de aproximadamente 450
pessoas, distribuidas em sete aldeias.
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Através das narrativas, como se pode notar acima, ¢ possivel ver diversas
conexdes com outros povos. No relato de Z¢é César Kaxarari, por exemplo, existe uma
relacdo historica entre n6s Apurind e seu povo, em razdo da saida conjunta de uma terra
para outra. Ele também menciona Kairiko, suas peculiaridades e o respeito que se deve
ter por esse lugar.

Ainda sobre Kairiko, bem como sobre a dispersao dos Apurind, vejamos o que
disse Atokatxy (Otavio Avelino Chaves Apurind) em sua narrativa sobre esse lugar e
sobre Iputuxite (Terra Sagrada além do mar). Trata-se de um relato bastante extenso,
mas necessario, uma vez que mostra coisas importantes a respeito do surgimento ¢ da

dispersdo apurina. Nas palavras de Atokatxy:

Primeiramente, no come¢o do mundo, quando a gente se
formou-se para ir embora. Porque na nossa lingua, tem uma terra
sagrada, aqui: no rumo deste Rondonia, naquele meio de mundo. Tem
uma terra que € a terra que ninguém ndo morre. Tem esta terra por
nome Kairiko.

Entaoce, muitos dos meus parentes vinheram embora, formaram
um grupo de gente. Ai convidaram homem, tudo, para ir embora para
ca. “Minha gente, nés vamos s’imbora. Vamos conhecer outro mundo,
vamos conhecer! S6 nds aqui mesmo, nesta terra aqui. Que esta terra
ndo estd mais cabendo. E assim, nés vamos viajar.” Ai: “vamos la!.”
Al, eles foram s’imbora. Muita gente, tudo ai, que sairam. Eles
andaram, e o mateiro, que vem acompanhando eles, vem tirando
rumo.

“Bem, minha gente, aqui n6s vamos fazer o acampamento, aqui
nés vamos dormir”. Ai dormiram, fizeram algum rancho que eles
trouxeram. Amanheceu o dia, ai viajaram de novo. E vieram, e
vieram... Neste grupo vinha toda qualidade de indio. Vinha outra
nacao também, que este na¢do de indio: jaburu.

“Rapaz, ndo vamos plantar roga, ndo! Vamos plantar o milho,
que da mais ligeiro, para ndés manter nossa vida”. Fizeram rogado e
plantaram, tudo. Colheram e tudo. Vinha a nagdo do jaburu e nosso
tronco velho vinha acompanhando.

E quando chegou no més certo, ai disseram: “Bem, minha
gente, agora nds vamos para frente; vocés vao ficar aqui.” “Rapaz, nds
vamos ficar aqui mesmo!” Af ficaram. Muito tempo... Foi indo, foi
indo...

Com muito tempo que enjoaram: “Rapaz, vamos procurar outro
rumo!” E noés veio, os troncos velhos veio. Os que vinham atras, ai
chegaram neste campo. Ai: “Rapaz, aqui nossos parentes fizeram
acampamento grande. Vamos passar uns tempos aqui.” “Rapaz,
vam’bora.” Passaram uns tempos, até que enjoaram de novo. “Vamos
s’imbora.” Muita gente, muita gente, muita gente; muita gente vinha!
Ai, no més certo, de novo, ai andaram. Chegaram noutros campos de
novo. Ai: “Rapaz, os parentes fizeram varador!” Ainda tem varador,
ainda. Tem este varador que vai 14 para esta terra sagrada. Ainda tem.
Mas ninguém nao vai para 14, que ninguém acerta. Mas tem varador!
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Bem, ai, Juliana, no més certo, ai ele - o chefe nosso: “Rapaz,

vamos fazer o acampamento.” “Ta bom.” Ai ficaram 14, trabalhando,
tudo, até: “Rapaz, nds ja estd pronto, vamos s’imbora.” “Embora.”
Ai vieram. Até chegaram na cabeceira deste igarapé por nome
Sepatini. L4 fizeram uma maloca grande! Bem, quando chegaram na
cabeceira do Sepatini, ai adonde os indios dividiram, brigaram por 14,
se mataram. Tudo.

Al, os chefes que vinham, mais eles, disseram: “Rapaz! Deste
jeito, nds nao pode acompanhar vocés! Vocés ja mexeu com nos, e
assim nos nao vamos dar certo!” Ai, outro chefe também disse:
“Rapaz! Vamos dividir.” Ai, nosso nac¢do pediu que nao fizesse,
“vamos conseguir mais na frente.” Os outros ndo concordaram mais.

Nessas alturas, ja tinha o pai do finado meu avo: ele era gente,
ja. Ja existia, nessas alturas. Eles vinham com o chefe deles. Crianga
miudinha, vieram tudo. Quando chegaram nesta briga, ai dividiram.
Al veio finado meu avd, a finada minha mae. Ela conta esta, quando
esta com vontade de contar historia. Sepatini, esta histdria que minha
mae conta.

Ela também nio existiu: o pai dela vinha, ai o pai dela casou-se,
entdoce produziu ela. Como ela era gente, ja, entdo, a historia da mae,
do pai, ela contava. Entdo, a questdo que vinha de 1a pra ca foi deste
jeito.

Quando eles chegaram ai, no Seruini, j& nasceu meu pai, ja
tinha meu avo, e tudinho. Produziram a familia. Ai foi indo, foi indo,
com muito filho. O patrdo que foi judiando os freguesias, e mandando
matar, e isso, e aquele outro... E ai, dona Juliana, ai, este pessoal: um
bocado foi embora para acold; um bocado foi para ai. E nés vem, com
nosso chefe, para ca. Vem para ca: o finado meu avo com irmao dele.
Af, quando chegaram ai, no Seruini, na maloca grande que tinha no
Seruini, ai repartiram. Papai vem embora para ca. Foi meu avd
Yarowanu que trazeu nds para ca.

Finado meu avo, Kayorowa, € meu tio foi para acola, Cubud,
rumo do Meritid, nesse meio de mundo. Foi para 14: outra turma. Noés
viemos s’imbora. Ai cheguemos nas cabeceiras do igarapé Mahaa.
Nos saimos do Mahad, nos viemos para c4, mais meu avo (Otavio
Avelino Chaves, em SCHIEL, 2004, pp. 261-263).

E importante destacar que, para alguns Apurind, Kairiko é entendido como
situado no centro do mundo. Segundo o que aprendi de meus familiares, entretanto, esta
terra na qual estamos hoje € o centro do mundo. Os antigos teriam vindo até aqui porque
queriam “morar no meio do mundo”, ou porque ja havia muita gente em Kairiko e eles
queriam conhecer outras terras. Segundo comentario de Schiel (2004), as historias que
evocam uma saida a partir da Terra Sagrada ou da beira do mar criam uma “didspora”.

Para a autora, trata-se de

[ulma dispersdo motivada, em primeiro lugar, por certa frivolidade
dos primeiros Apurind, que os levam a se perderem dos Utsamanery,
quando iam para Iputuxite, para além do mar. Depois, esta dispersao
continua através das brigas entre os grupos Apurind e as perseguicdes
dos “brancos.” E este movimento que parece conformar uma realidade
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presente: os Apurind no meio do mundo, deste mundo “morredor”, e
as histérias destacando a importincia do territério daquele que narra,
da sua familia, frente a inseguranga, ainda ndo totalmente solucionada
do espago de fora. A busca da Terra Sagrada, seja além do mar
(iputuxite), seja perto do rio Ituxi (kairiko) permanece como
possibilidade (SCHIEL, 2004, p. 264).

Em minha visd@o, o que mais chama a atencdo ¢ que os diversos relatos
narrados pelos kiiumanhe confirmam, de fato, a existéncia desses lugares. Isso ensina
que, ainda que haja outras terras nos relatos apurind, Kairiko e Iputuxite sdo as mais
mencionadas nas histérias de nosso povo, as quais expressam nao s6 os momentos de
criacdo, mas também o0 nosso pensamento, bem como os conflitos e as dispersdes,
inclusive aquelas rumo as margens do rio Purus e de seus afluentes, regido onde
estamos atualmente.

Adilino e Abdias, assim como Otavio, chamam de Kairiko a terra de onde os
Apurina sairam (cf. SCHIEL, 2004, pp. 242-243). A palavra kai- significa pedra; assim,
Kairiko encontra tradug@o nas expressoes “Casa de Pedra” e “lugar que fica na pedra”, e
indica que “o Apurind saiu da pedra”. Por sua vez, Putxiwary wenute pode ser
literalmente traduzido como “rio doce”. Esse termo ganha, ainda, outros sentidos, como
“rio salgado” e “mar”.

H4é relatos que garantem que Kairiko e Iputuxite seriam a mesma terra. Ha
grupos, porém, que afirmam se tratarem de duas terras diferentes; dizem, inclusive, que
uma fica ao nascente e a outra, ao poente. Assim, houve uma caminhada de um lugar ao
outro, na qual os Apurind e outros povos indigenas eram guiados pelos Utsamanery.
Como forma de preparagao para longa caminhada, os chefes dos Apurind e dos
Utsamanery mascaram katsupary. A historia se encerra com a frustagdo dos chefes:
tendo em vista que, na terra de onde vieram e para aonde iriam, ninguém morria,
adoecia ou sofria, eles ndo esperavam que esta terra atual fosse tdo ruim, com tantas
doencas e mortes. Essa perspectiva pode ser vista nos anseios reportados por Matuma
(Camilo Apurind):

Meu sobrinho, meu genro, meu cunhado, meu filho, vamos
s’imbora rumo de Utsamanery. La nds ndo morre. Aqui nds estamos
morrendo. Vamos 14, nos nossos parentes Utsamanery, no fim do

mundo — Iputuxite. L4 n6s ndo morre. Entdo, vamos procurar nossos
parentes, para ndo morrer aqui! (Matuma, em SCHIEL, 2004, p. 246).

Diferentemente, outros relatos admitem que Kairiko e Iputuxite sao duas terras
distintas. Ante essa conjectura, entendemos que nosso povo tem origem no Kairiko, de
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onde saimos com destino a Iputuxite (a Terra Sagrada, o fim do mundo). Assim, nosso
proposito era sair de uma terra boa para outra semelhante. Contudo, quando chegamos a
metade da viagem, ou ao centro do mundo, na companhia do povo Kaxarari, ficamos
entusiasmados com as coisas desta terra morredoura - o que resultou em nossa
permanéncia aqui. A frustacdo de muitos veio por nao entenderem que esta terra ruim
ndo ¢ a mesma que eles almejavam alcangar.

Por fim, o “tempo de antigamente” nos leva a saga de Tsura, o demiurgo que
deu origem a uma nova terra e nome a todas as coisas do mundo. A histdria de Tsura diz
respeito a origem das coisas, dos seres e a aquisicdo de inumeros conhecimentos, além
de marcar uma passagem da indistingdo para a diferenciagio entre as pessoas. E por
essas e por outras razoes que ndés Apurina reconhecemos Tsura como deus. Em nossas
tradigdes, sua narrativa ¢ longa e perpassa todo nosso imaginario, envolvendo o
passado, o presente e at¢ mesmo o futuro.

Assim como ocorre entre outros povos indigenas, existem diferentes versdes
das historias dos Apurind. Uma versdao ndo desmente a outra; pelo contrario, uma pode
complementar a outra ou continuar a partir dela. As historias que versam sobre a Terra
Sagrada, ou terra da imortalidade — do ndo apodrecimento, da eternidade de tudo que ha,
que seriam as marcas do tempo de antigamente —, tratam dos lugares de referéncia para
o comeco de tudo e podem ser vislumbradas durante o alvorecer do dia ou no
crepusculo.

Em parte dessas historias, faz-se mengdo também a um tempo no qual ndo
havia distincdo entre animais, humanos e outros seres. Trata-se de um tempo de
encantamentos ou transformagdes, no qual os Apurind dividiam os espagos com esses

outros seres, socializando-se com e como eles (cf. SCHIEL, 2004, p. 364).

2.2. Epopeia de Tsura

A seguir, apresento a epopeia de Tsura. Reitero, portanto, o que disse mais acima: assim
como outras historias, esta também pode ter diferentes versdes. A versdo que trago foi
composta a partir do que contam os mais velhos de minha familia; baseio-me
principalmente no que narraram - juntos e diretamentamente para mim - meu pai
Katawyry e meu tio Moacir Apurind, em fevereiro de 2019, na cidade de Rio Branco-
AC. Cumpre notar, entretanto, que ndo gravei suas falas, tampouco as registrei em outro

lugar. Além disso, visando a um melhor entendimento e a uma escrita mais fluida, optei
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por resumir algumas coisas e por inserir algumas explicagdes minhas; ndo me afasto, no
entanto, do enredo de meus dois narradores.

Tsura pode ser descrito como um deus criador, um demiurgo. Sua longa
historia sempre traz, inicialmente, a destruicdo de uma terra para criacdo de outra e de
tudo que existe sobre ela - incluindo os grupos humanos, tanto indigenas como nao-
indigenas. A narrativa que trago aqui tem, em seu inicio, trés irmas.

A historia contada pelos kiiumanhe fala de trés irmas: Kataty, Miinhate e
Yakunero. Diz-se que elas sairam para andar no mundo. Dois dias depois, encontraram-
se com musa (espécie de coruja que também ¢ kusanaty). Naquele tempo, os bichos
falavam; assim, musa perguntou as irmas: “Para onde vocés vao?” As trés irmas
responderam: “Vovo, nés vamos andar no mundo!” Mas a Coruja retrucou: “Vocés nao
vao andar no mundo hoje, porque, daqui a pouco, o mundo vai se acabar”.

Entdo, elas perguntaram: “E nds, vovo, o que faremos?” Musa respondeu:
“Vocés vao por aqui e, 14 na frente, vao encontrar um mdané (lago). Na cabeceira desse
mané, vocés vao encontrar o buritirana. Ele ¢ chefe do kynhari (buriti) e, perto dele,
vocés também vao ver um pé de tsaperyky (acai) e um pé de maryarypary (jenipapo)
bem baixinho. Nesse ultimo, vocé€s vao subir para ndo morrerem afogadas; mas, para
isso, primeiramente, vocés terdo que tirar uma folha do olho do acai que fica do lado
que o sol nasce e também uma do buriti do lado que o sol se pde. Quando comegar a
chover, vocés batem no pé do jenipapo com a folha do acai para a arvore crescer; assim
a agua nao vai alcangar vocés”.

Quando elas chegaram perto do mané, as trés irmas avistaram os pés de acai e
buriti e logo tiraram as folhas para subirem no jenipapo. Elas so6 tiveram tempo de subir
na arvore antes que o mundo se fechasse (chuva muito forte). Pouco depois, elas
olharam para baixo e viram a 4gua cobrindo os matos. Naquele momento, comegaram a
bater na arvore de jenipapo com a folha do acai e, a medida em que batiam, a arvore
crescia. Assim continuaram fazendo.

Depois de muitos dias chovendo, mais de més, as irmas passaram a pegar
frutas de jenipapo e, 14 de cima, joga-las para baixo, para saber se a agua ja tinha
baixado. Mas, quando a fruta caia, fazia barulho na 4agua; assim, elas sabiam que ainda
ndo podiam descer. Passado um més, elas novamente jogaram as frutas, que, dessa vez,
nao fizeram barulho dentro d’4gua; fizeram um barulho diferente, como se estivessem

caindo sobre a lama (solo encharcado). Mas ainda ndo estava na hora de descer.
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Yakuneru criava uma putsaky (juriti), que foi solta para verificar como estava a
terra. Ela voou e voltou com os pés melados de lama. Isso se repetiu por um més.
Passaram-se mais dez dias e Yakuneru resolveu soltar novamente a juriti; dessa vez, ela
voltou trazendo areia em seus pés. Naquele momento, as irmas lembraram que musa, a
Coruja, tinha dito para bater na arvore de jenipapo com a folha de buriti, assim o pé de
jenipapo ficaria baixo novamente e elas poderiam descer para a terra. Assim fizeram.

Logo que pisaram na terra, as irmas avistaram uma velha, Maiwruparu, que
vinha em sua dire¢do comendo os 0ssos de pessoas desobedientes que respondiam seus
pais. Os ossos de pessoas obedientes, ela guardava para fazer “maniva” para o cultivo
de mandioca e macaxeira.

As trés irmds se esconderam, mas a sombra e os risos descontrolados de
Yakuneru acusaram onde elas estavam. Assim, a velha as encontrou, exigindo que elas
lhe acompanhassem. Mas, logo em seguida, elas encontraram a mesma Coruja que as
ajudou a se salvarem. Musa chamou as irmas para conversarem longe da velha e disse:
“Essa velha ndo presta! Ela quer levar vocés para se casar com os filhos dela, para
depois matar vocés”. As duas irmas disseram: “E somente vocé, Yakuneru, que vai se
casar!”.

Quando elas chegaram a casa da velha, encontraram seu filho se balangando na
rede, mas, ao olharem para dentro da rede, viram somente uma cabeca que falava. A
velha disse: “Agora vocés vao ficar ai balangando para ele ndo chorar”. Mas as meninas,
de proposito, derrubavam a cabeca de dentro rede, e ela caia no chdo, chorando. Isso
deixava a velha com raiva. Entdo, Maiwruparu disse as irmas: “Vao buscar agua no
igarapé!”.

No caminho, elas novamente encontraram a Coruja, que disse para darem um
jeito de enganar a velha e fugir. Assim as irmas fizeram. Em seguida, encontraram dois
caminhos. Sem saber por onde seguir, elas ficaram sentadas, paradas. Tempo depois,
chegou a Coruja de novo e disse: “Sigam o caminho da direita, que ¢ o bom, pois, se
vocés seguirem o da esquerda, esse ¢ mal e vocés vao retornar para casa da velha”.

Logo que a Coruja foi embora, aproximou-se o Apanary (irara), dizendo que ia
tirar urucum para se pintar. As irmas disseram que iriam também, mas ele respondeu
que ndo, porque elas atrapalhavam. Ele, entdo, prop0s casar-se com as trés. Elas
prontamente aceitaram, mas logo foram surpreendidas pela visita da coruja, que lhes
falou que Apanary iria mata-las. Sabendo disso, elas disseram que estavam com sede e,

no momento em que o marido foi buscar agua, fugiram.
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L4 na frente, encontraram mais uma vez a Coruja, que disse: “Vocés vao
encontrar Perutsa (esp. libélula). Ele esta jogando agua para fora do igarapé. Quando
vocés 0 virem, tém que passar por tras dele, e ndo pela frente”. Entdo, as duas irmas
Kataty e Miinhate passaram por trds, como a coruja disse, mas Yakuneru desobedeceu e
passou pela frente. Naquele instante, ela ficou gravida do perutsa.

Logo adiante, estava o “fim do mundo”, local onde o céu e a terra se
encontram. As duas irmas obedientes conseguiram passar para o lado de 14, que os
Apurind chamam de Iputuxite, mas a outra irma, que ndo era mais virgem, nao
conseguiu e foi cortada ao meio por uma pedra. Da cintura para cima, ela virou kpka e
kamery (araras amarela e vermelha) e, da cintura para baixo, continuou sendo kakyty
(gente/humano).

Assim, Yakuneru retornou para a casa da velha. Essa, percebendo que
Yakuneru estava gravida, todo dia escondia ela para que seu marido e seus filhos nado a
vissem. Eles passavam a maior parte do tempo na mata cacando e, os animais que
matavam, eles ndo pelavam como ¢ de costume fazer, mas apenas queimavam os pelos.
Isso provocava fortes enjoos em Yakuneru, que estava escondida na cumeeira da casa.
Ela havia ganhado da velha uma cuia para cuspir dentro, mas, certo dia, aquela cuia
encheu que transbordou, e a saliva caiu sobre o marido da velha, que estava bem
debaixo.

Quando Katsamaatitery (o velho) viu que era Yakuneru, pediu para ela descer.
E, quando ela chegou embaixo, ele ja esperava com um pedaco de pau na mao e, com
aquele porrete, a matou. Em seguida, partiu-a ao meio, retirou suas visceras € as jogou
fora, mas elas ficaram enganchadas num algodoeiro. Depois disso, diante da velha e de
seus filhos, fez Yakuneru de refeicao.

Apoés cinco dias, a velha passou perto do algodoeiro e ouviu barulho de
passarinhos e, ao se aproximar, percebeu que aqueles passarinhos tinham se
transformado a partir das tripas de Yakuneru. Entdo, sem que seu marido e seus filhos
percebessem, ela passou a cuidar dos passarinhos, porque sabia que eram filhos de
Y akuneru.

Assim, quando os filhos e o marido da velha saiam, os passarinhos viravam
gente. Dez dias depois, a placenta virou Eruta, o sangue virou Yxirdky, o corddo
umbilical virou Ubenamary e a bolsa virou Txitxa (irma mulher) e, por ultimo, o
umbigo virou Tsura. Esse ultimo fazia tudo que um adulto geralmente faz, porque ele

era deus.
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Certo dia, quando todos sairam de casa, restando somente a velha e os irmaos,
os filhos de Yakuneru aproximaram-se para brincar. Os irmdos estavam crescendo e
comegaram a perguntar: “Cadé nossa mae?”. Tsura disse a seus irmaos que alguém a
havia matado; por isso, eles precisavam fazer um xingané para descobrir quem a matou.

Naquela ocasido, Txitxa, irma de Tsura, ja tinha se casado com um dos filhos
da velha e tido um filho. Tsura combinou com seus irmdos de chamar o filho da irma
para brincar com eles, a fim de o transformar em kaiaty (paca). Os irmaos disseram:
“Txitxa, nds vamos levar teu filho para brincar no mato”. Mas a mae do menino disse:
“Nao! Eu sei quem sdo vocés”. Os irmaos responderam: “Vamos apenas brincar com
ele, ndo faremos nada de mal”. Assim, depois de muita insisténcia, a mae deixou o filho
ir.

Quando chegou ao mato, Tsura pintou o menino igual kaiaty e, em seguida,
falou: “Kaiaty maka (paca grande)!”. Naquele momento o menino virou paca. Tsura
disse: “Agora vamos matar kaiaty para fazer o xingané”. Depois que o mataram,
levaram-no para Atukaty (Sol) ver se ele era bom, mas o Sol disse que kaiaty nao era
bom para se comer no xingané. Assim, Tsura disse: “Entdo vamos matar rato”. E,
depois que mataram rato, também o levaram para o Atukaty, que respondeu que rato era
bom.

No dia do kyynyry, o espirito de Yakuneru apareceu e contou a seus filhos
como fora sua morte e quem havia lhe matado. Depois de terem ouvido tudo de sua
mae, disseram: “Vamos vingar sua morte”. Tsura e seus irmaos combinaram: “Vamos
comer amd (coco anaja), ai nds vamos chamar quem matou nossa mae para comer
também. L4 fazemos armadilha para os matar”. E assim prosseguiram. Um dos irmaos
subia no pé de amad e cortava o cacho, quando caia era em cima das costas de Tsura. O
cacho batia em suas costas e retornava para o0 mesmo lugar no pé e, o que se soltava
com a queda, eles comiam.

O filho da velha, vendo isso, perguntou como eles faziam aquilo sem se
machucar. Tsura respondeu: “E muito facil, venha fazer também que vocé consegue”. O
velho, meio desconfiado, falou: “Sera que vou conseguir?” Tsura respondeu: “Vocé vai
conseguir melhor que nos, venha experimentar!”. Assim, o velho foi para debaixo do pé
de amad, e entdo Tsura cortou o cacho, que caiu em cima do velho. Ele ndo resistiu e

morreu.
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A irma de Tsura escutava tudo o que estava acontecendo. Ela disse para sua
avo: “Escuta, vovo, aqueles meninos gritando. Acho que eles mataram alguém”.
Quando a velha prestava aten¢do nos gritos, ela s6 escutava passarinhos cantando.

No dia seguinte, os irmaos planejaram continuar matando os filhos da velha.
Entdo, combinaram de fazer many (cera). Eles fizeram fogo e cozinharam many.
Porque a cera estava muito quente quando a tiravam do fogo, eles comegaram a brincar,
fazendo as bolinhas de many e jogando uns nos outros. Tsura aparava na boca. De
repente, apareceu o filho da velha, que disse: “Vocés ndo vao se matar com many
quente”. Tsura entdo respondeu: “Estd quente, ndo. Experimenta para vocé ver”. O filho
da velha respondeu: “Serd que eu consigo?”. Tsura disse: “Consegue, sim. Vocé€, que
tem boca grande, vai conseguir mais que nos. Agora abre bem a boca, que eu vou
jogar”. Desse modo, Tsura jogou e matou o filho da velha, porque a many o queimou
todo por dentro.

Como Tsura e seus irmdos gritavam muito, a neta da velha, que estava em casa,
dizia: “Escuta, vovo, aqueles meninos estdao matando alguém”. Mas, quando a v6 fazia
siléncio para ouvir, escutava apenas passaros cantando.

No final do dia, Tsura e seus irmaos retornaram para casa. E no dia seguinte, os
irmaos perguntaram: ‘“Tsura, como faremos para matar outro?”. Tsura respondeu:
“Vamos convidar ele para tomar banho com noés. La faremos uma armadilha de pau para
mata-lo”. Como ele disse, assim fizeram. Tsura e seus irmdos estavam alegremente
tomando banho no igarapé, pulando de um lado para o outro. Eles cortaram uns pedagos
de pau e, depois, fizeram a ponta bem fininha e comecaram a pular, caindo de bunda em
cima. As pontas entravam em seus anus, mas ndo acontecia nada com nenhum deles,
pois tinham poderes.

Naquele momento, o terceiro filho da velha chegou e disse: “Cuidado para
vocés nao morrerem”. Tsura respondeu: “Estamos apenas brincando. Venha brincar
também, ¢ muito bom!”. O filho da velha respondeu: “Serd que eu consigo?”. Tsura
disse: “Consegue, sim; vocé tem o cu grande, vai fazer melhor que nds!”. Naquele
instante, Tsura preparou um pau bem grande, fez a ponta bem fina e, quando o filho da
velha pulou em cima, 14 mesmo ele morreu.

No dia seguinte, Tsura disse a seus irmaos: “Vamos matar o ultimo filho da
velha com carogo de ama”. Em seguida, foram a mata. Debaixo dos pés de amad, eles

pe€gavam O0S Carogos de coco e amarravam com embira aos seus sacos. Fizeram um
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porrete de madeira bem forte e batiam para quebrar os cocos. Ficavam comendo e se
divertindo, e nada acontecia com eles.

O ultimo filho da velha, vendo aquilo, disse: “O que vocés estdo fazendo,
meninos? Desse jeito vocés vao morrer”. “Que nada”, responderam, “estamos apenas
brincando de quebrar amd no nosso ovo. Venha também brincar conosco!”. Para
demonstrar como fazia, Tsura amarrou um coco no saco, bateu com for¢a, quebrou e
ofereceu para o velho, dizendo: “Experimente e veja como € gostoso!”. O velho disse:
“Sera que eu consigo, meu neto?”’. “Consegue, sim”, disse Tsura, “ainda mais vocé que
tem o ovao!”. Assim, Tsura amarrou o caro¢co de amd no saco do velho e bateu com
bastante forga. O impacto foi tdo forte que esmagou seus ovos. Ele ndo aguentou e
morreu na hora.

Tsura e seus irmdos haviam matado todos os filhos da velha, mas ainda faltava
o marido dela. Assim, Tsura disse a seus irmdos: “Vamos matar o vO com embira de
tauari”. Os irmdos perguntaram: “Onde acharemos tauari?”. Tsura respondeu: “Vamos
procurar na mata, mas, antes, vamos saber da vové onde tem”. Em seguida, perguntou a
velha: “Vovo, onde tem aquela embira de tauari que o vovo tirava para amarrar a
casa?”. A velha respondeu: “Fica perto daquele igarapé em que vocés botavam tingui”.

Na manha seguinte, Tsura e seus irmaos entraram na mata para buscar embira
de tauari. Vendo aquilo, o velho seguiu os irmaos. J& estavam bem distantes de casa,
quando Tsura disse a seus irmaos: “Agora nds vamos gritar para o tauari responder”. O
primeiro irmao de Tsura gritou, mas nada respondeu. O mesmo aconteceu ao segundo e
ao terceiro. Assim, eles falaram: “Agora ¢ tua vez, Tsura”. Ele respondeu: “Voces, que
tém boca grande, ndo conseguiram, mas, assim mesmo, vou gritar”.

Tsura gritou. Naquele mesmo instante, o chefe de tauari respondeu colocando
fogo na arvore de tauari. Quando os irmdos viram o fogo, correram para la. Ao chegar,
eles disseram: “E agora, quem vai apagar para n6s?”’. Chamaram o kapupena (quatipuru
vermelho), que subiu rapidinho na arvore, mas nio conseguiu apagar o fogo. Na
segunda tentativa, ficou todo queimado. Por isso, hoje ele ¢ da cor do fogo. Depois, os
irmaos chamaram o kaxuky (quatipuru roxo), que, na terceira vez, conseguiu apagar o
fogo.

Com isso, os meninos foram tirar embira. Enquanto os irmaos de Tsura
tiravam, ele ia juntando os filhos da embira que seus irmaos iam jogando no chao.
Depois de muitas embira tiradas, eles comecaram a amarrar umas as outras, fazendo

uma espécie de rede. Os irmaos de Tsura colocaram as suas armadilhas bem no local em
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que eles acreditavam que o velho iria passar. J4 Tsura colocou a sua armadilha, toda feia
e cheia de nods, em outro local, bem atras de si e longe de onde seus irmdos tinham
botado as suas.

Seus irmaos perguntaram: “E agora, o que faremos?” Tsura respondeu:
“Vamos comer tsaperiky (acai)”. Naquele momento, todos os irmaos transformaram-se
em curica jandaia (espécie de papagaio) e voaram até os cachos de agai para comer. No
peito de cada curica, Tsura tinha colocado uma pedra, para que elas se fingissem de
mortas quando o velho as tentasse matar.

Em seguida, upé (passaro cancao) cantou, avisando que o velho estava perto. O
velho ndo era besta e, quando viu as curicas no pé de tsaperiky, ele logo percebeu que
eram Tsura ¢ seus irmaos. O velho disse: “Eu vou mata-los”. Assim, comecgou a flechar
bem no peito delas, onde tinham a pedra. Por isso, elas ndo morriam, mas, sim, se
faziam de mortas. Ele, achando que tinha matado todas as jandaias, foi embora e falou:
“Aqueles meninos pensam que sou besta, mas eu sou igual a Tsura; sei onde colocaram
armadilha de embira de tauari para me matar”.

Quando ele passou pelo lugar em que estavam as armadilhas, cortou uma por
uma com seu facdo, e nada lhe aconteceu. A ultima que ele viu foi a que Tsura tinha
feito. O velho pensou: “Aquelas armadilhas bonitas e bem feitas ndo fizeram nada
comigo, imagina essa, toda feia e malfeita!”. Mas, quando cortou com o facdo, o brago
dele ficou enrolado na embira. Tentou novamente com o outro brago, mas também esse
ficou enrolado. Chutou, mas a mesma coisa aconteceu ao pé e, depois, ao outro pé,
ficando todos enrolados pela embira.

Sem poder fazer muita coisa, o velho tentou cortar a embira com os dentes.
Mas, naquela hora, Tsura entrou dentro dele e disse: “Vovo, o senhor tem o coragdo tdo
grande”. O velho disse: “Mas tu ja estas ai dentro de mim, Tsura?”. “Estou, sim, vovo”,
respondeu Tsura, que continuou: “agora vou brincar com seu corag¢ao, vovo!”. Assim,
naquele momento, Tsura cortou o coragdo do velho, e ele morreu. O pénis do velho
tornou-se aiity (fruta uxi), € os ovos viraram simary (pequi).

Quando eles voltaram para casa, foram deitar perto da velha. Tsura peidou e
todos sorriram. A velha perguntou: “O que vocés fizeram com o avd de vocés?”. Tsura
respondeu: ‘“Nada, vovo, nés estdvamos somente brincando”. No dia seguinte, ele
peidou fazendo um barulho alto. Naquele instante, a velha percebeu que eles tinham

matado o velho, seu marido.
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A velha saiu correndo atras deles com um pedaco de pau. Percebendo que nao
os iria pegar, jogou o pau neles, mas nao acertou, € o pau caiu dentro do igarapé. Ela
disse: “Agora vocés vao pegar!”. Tsura mergulhou na 4gua e trouxe um mamury
(matrinxd), mostrou para ela e perguntou se era aquilo. Ela respondeu que ndo. Assim
ele fez com vérios peixes, dando origem a todas as espécies de peixe.

Depois disso, os irmaos de Tsura disseram: “Agora n6s vamos comer nyfataku
(castanha)”. Naquela época, o nome de castanha era nytataku. Eles combinaram de
comer castanha na beira do igarapé. Enquanto iam comendo, jogavam o bagaco da
castanha dentro d’agua. Nisso, as kataru (piaba rabo de fogo) comiam o bagaco e
faziam barulho: maky, maky, maky... e, por isso, a castanha passou a ser chamada de
maky.

Tsura saiu de perto de seus irmdos e foi fazer um tipiti (instrumento para
prensar massa de mandioca), o qual se transformou em Kotory (Cobra Coral) e engoliu
Tsura. Quando seus irmdos chegaram perto, viram somente as pernas de Tsura, que
passavam pela boca da Kotory. A cobra caiu dentro do igarapé e, quando boiou, ja foi
noutro poco. Em cada poco que boiava, ela dava um nome paras as coisas que hoje
existem no mundo. Assim, ela também ia crescendo e andando em dire¢do ao rio22 para
ir embora.

Os irmaos de Tsura ficaram preocupados e logo botaram muitas pedras em
volta de Kotory, cercando-a, para ela ndo ir embora. Depois, chamaram os animais da
mata para furar a barriga da cobra e retirar Tsura de dentro. Depois que todos tentaram,
faltava somente a paratsary (martim-pescador, ariramba — aquela espécie bem
menorzinha23). Ela conseguiu furar a barriga da Kofory e tirar Tsura de dentro. Foi a
partir desse momento que Tsura deu origens a tudo que existe na terra. Quando estava
dentro da barriga da cobra, ele estava preparando tudo isso.

Antes de retornar para a Ykyrexitxi (Terra Alta ou Céuzs), Tsura fez varios
testes com os povos indigenas, que ali eram representados pelos seus kiiumanhe, e
também com os kariua (ndo-indigenas). Quem se saisse melhor nesses testes, ficava

para comandar o mundo. Infelizmente, nds Apurind e o demais indigenas sempre

22 Segundo as narrativas dos kwymdne, o nome desse rio ¢ Ituxi (Cachoeirinha), aquele mesmo do Kairiko
(Casa de Pedra) e Iputuxite (Terra Sagrada).

23 Essa espécie menor ¢ pajé forte.

24 Depois de sua missdo, Tsura foi embora para o “céu” por meio de um cip6 semelhante a uma escada,
que conhecemos como apytsa.
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ficdvamos em desvantagem em relacdo aos ndo-indigenas2s. Cada teste tinha um sentido
que se reflete nos dias atuais, entre eles: retirar cipd o quebrando no alto; fazer
funcionar e manusear automotores; preparar muni¢cao e manejar armas de fogo; e dancar
com a irma de Tsura.

Na epopeia de Tsura, esta presente uma dialética fundadora. A partir da tese
inicial (o preceito da Coruja), vem uma antitese (a desobediéncia de Yakuneru) e,
depois, a sintese (o nascimento de Tsura e a criacdo do segundo Mundo). Portanto, a
origem de tudo que existe hoje deu-se a partir da saida de Tsura da barriga da cobra.
Ele, com todos os seus predicados, criou os indigenas ¢ os ndo-indigenas, com seus
diferentes aspectos e caracteristicas.

Argumentei, em outro lugar (cf. CANDIDO, 2012), que os conflitos ¢ as
vingangas - que se refletem até os dias atuais entre as aldeias Apurind - originaram-se
no comeco do mundo. A medida em que a politica interna e a organizagio social
envolvem disputas sobre quem deve liderar o povo, tais problemas passam a ser
ciclicos. Portanto, para responder a algumas perguntas sobre a organizacdo social, ou
mesmo para contextualizar os fatos politicos atuais, ¢ necessario voltar & cosmogonia do

povo Apurind. Passemos, entdo, para esse assunto.

2.3. Organizacao Social
Ha, na sociedade apurind, uma divisdo entre duas metades exogamicas, as quais sdao
denominadas meetymanety e xiwapurynyry € que também sdo conhecidas,
respectivamente, como os guerreiros € os pacificadores. A primeira metade ¢
tradicionalmente representada pela figura de kydty (cobra jiboia) e, a outra, por
waiméanhary (cobra sucuriju). E a descendéncia paterna (patrilinearidade) que determina
o pertencimento a uma das metades. Por meio dessa divisao, define-se todo nosso modo
de ser e de nos percebermos no mundo — inclusive algumas praticas alimentares, de
etiqueta, de género, familiares, sociais e politicas.

Para o nosso povo, o tipo de matriménio correto ¢ sempre entre mulheres e
homens de metades opostas, isto €, mulher xiwapurenyry com homem meetymanety ou

vice-versa. Além disso, o casamento ideal se da entre primos cruzados: o filho do irmao

25 O resultado dos testes ainda repercute negativamente para os indigenas, mas isso ndo sera tratado aqui.
Vale dizer, apenas, que, porque os ndo-indigenas tiveram melhores resultados, os kiiumanhe afirmam que,
historicamente, fomos comandados por eles, sendo submetidos as suas leis. A despeito disso, acredito que
esta na hora de mudarmos esse e outros contextos historicos. O conhecimento e as politicas a respeito dos
povos indigenas devem ser nesse sentido.
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de um homem com a filha de sua irmd, e nunca com a filha de seu irmdo. O casamento
entre primos paralelos — ou seja, do filho de um irmdo de um homem com a filha de seu
irmao — ¢ considerado incesto, uma vez que, para nosso povo, eles sdo irmaos, pois
consideramos que o tio também pode ser pai, sobretudo na auséncia do pai bioldgico.
Outro fator digno de atencdo ¢ a restricdo a certos tipos de alimentos. Por
exemplo: quem pertence a linhagem meetymanety nao pode comer myyryty (porquinho),
kapyxi (quati), entre outros; por outro lado, quem pertence a linhagem xiwapurenyry nao
come txuyrykaru (inambu reldgio) e yunku (inambu macucau). Esses sdo os principais
interditos, mas ha outros alimentos que também fazem mal, ainda que sejam menos
agressivos. Desde o periodo de gestagdo até que a crianga complete dez anos, alguns
alimentos também sao proibidos ao casal. Ainda nesta seara, vale lembrar o que Schiel

observou:

Ha uma série de alimentos que o pai e a mie devem evitar
quando a crianga ¢ ainda pequena. Os principais s30 0s peixes e cacas
de grande porte, mas também, ja me citaram, feijao, cachaca, coco,
abacaxi, katsoparu, manga. Esses ultimos ndo levam a sombra, mas
prejudicam a satde da crianca, uma vez que, pelo leite da mae, ela
absorveria o alimento. Dentre os peixes, sdo citados, em geral, o
caparari, o filhote, a pirapitinga, a pirarara e o jau. Dentre as cagas, 0s
macacos cairara, preto ¢ prego; o tatu rabo de couro e canastra ¢ o
tamandua bandeira; também se menciona a carne de boi. Se os pais
comeram carne de boi, a sombra da crianga ¢ levada para campos
grandes; quando comem peixe grande, a sombra ¢ levada para o fundo
do rio; se comem macaco, ¢ nos galhos de uma arvore que estd a
crianga. Quando o peixe puxa, a crianga fica amarela, chora muito,
ndo quer comer, nem mamar, tem tremedeira e falta de folego (a
crianga so respira quando o peixe sobe para a superficie). E um
descuido dos pais, mas um descuido muito comum. O pajé sempre
tem trabalho (SCHIEL, 2004, p.88).

O descumprimento desses principios culturais pode resultar em sérios
problemas de saude ou em conflitos internos. O casamento entre primos paralelos pode
acarretar o nascimento de filhos com deficiéncia e, na pior das hipoteses, o nascimento
de minhocao, aranha e outros insetos. Além disso, o casal ¢ punido arduamente. Sobre

esse assunto, vejamos o que disse Kuruaty (Francisco Lopes Apurind):

O povo Utsamanery criou muita minhoca. Casaram com quem
ndo era direito deles, ai o chefe deles ndo gostou, deixaram eles 14, no
campo. Criaram muita minhoca. J& estava subindo na casa deles, ja. O
pessoal que criava minhoca, eles deixaram 1a. Utsamanery deixou eles
la. Foram embora para o outro lado do mar, para Iputuxite (Francisco
Lopes Apurind, em SCHIEL, 2004, p. 248).
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Tal repreensdo também se aplica as pessoas que comem alimentos interditos.
Na velhice, quem foi indisciplinado tera parte de seu corpo comido pela hdkyty (onga)
ou pelos myyryty (porquinho) — esses vao roer os ossos da perna dele até quebrarem. O
mesmo regulamento também ¢ valido para o casal na época da gravidez: se o marido ou
sua esposa comer karety (macaco cairara), a crianga nasce fokyty (doido).

Os casamentos entre os Apurind sao arranjados pelas familias, e a relagao de
um homem com os pais ¢ irmaos de sua esposa € de jocosidade. O irmio vai a casa de
sua irma gravida pedir que sua sobrinha seja esposa de seu filho. Desde entdo, o pai do
futuro esposo inicia um processo cuidadoso, que se estende até sua nora completar a
idade de ir morar com seu filho. Nesse periodo, uma parte de todo alimento que ele
obtém ¢ levado para a familia de sua futura nora. Geralmente a partir dos doze anos de
idade, a pretendente passa a morar na casa do sogro com seu esposo. O casal so terd sua
casa propria ap6s o primeiro filho.

No entanto, esse processo nem sempre ¢ tdo harmonioso quanto parece: em
muitas ocasides, hé conflito entre as familias, e ele pode até mesmo se estender a aldeia

ou terra indigena inteira, como relatou Wanderley Apurina:

Quando a nossa mae tava gestante, a pessoa ja pedia o menino
da barriga dela. Se fosse fémea casava com o macho, o filho dela se
tivesse a crianca e fosse fémea e ndo casasse com o filho ja ia brigar,
porque a tradi¢do era assim, a nossa mde dava o filho que tava na
barriga pra outra pessoa, se ndo desse, comecava a briga e ia fugindo,
¢ também por isso que ndés estamos espalhados pelo mundo
(Wanderley Apurina, setembro de 2015, TI Kamikua).

Assim, as brigas internas também parecem ter relagdo com o estabelecimento
ou ndo de aliancas; uma delas, o casamento. Segundo Schiel (2004), as mulheres que
ndo aceitavam esse tipo casamento tinham, muitas vezes, que fugir da aldeia. A autora
afirma que “os casamentos parecem um jogo de forcas, onde entram estratégias e
preferéncias das familias - que indicam com quem ela quer estabelecer ou reforgar
aliangas -, nem sempre consensuais, ¢ também estratégias e preferéncias da pessoa que
se casa” (SCHIEL, 2004, p.64).

Dessa forma, a constante rede de conflitos apurina se estende a varios tipos de
intrigas, que podem ir desde a recusa em ceder esposas at¢ a impossibilidade de se
relacionar com parentes por decorréncia de conflitos antigos. Essa rede alcanga outras

comunidades indigenas e, nos ultimos tempos, também grupos de seringueiros com os
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quais os apurind mantém relagdes interétnicas. Além disso, ela causa idas e vindas das
parentelas, até que o poder de um kusanaty seja capaz de apaziguar os ciclos de
vinganga, o que muitas vezes ocorre por meio da realizagdo do kyymyry. Nota-se,
portanto, que os conflitos t€m peso consideravel na dindmica espacial e historica do
N0SSO POVvo.

Os diversos grafismos e/ou pinturas corporais produzidos com as tinturas de
jenipapo, atukawa e urucum, além de expressarem um valor simbdlico imaterial, s3o um
meio de comunicagdo para autoidentificacdo do pertencimento clanico. Por exemplo: se
eu chegar pela primeira vez a uma aldeia apurind e estiver pintado, os moradores
daquele lugar saberdo, dentre outras coisas, 0 que me servir para comer.

Ainda sobre o descumprimento dos preceitos culturais, vejamos o que me disse

em depoimento Maria Cachimbo Apurina:

Os Apurind que sdo meetymanety ndo pode comer kapixy
(quati). Uma vez meus filhos teimaram e comeram, eles quase
morreram com dor de cabeca e, se eu nao tivesse entrado na frente,
tinha acontecido coisa pior. Quando vi o sofrimento, passei awiry e
soprei na cabega deles. Se [ndo] tivesse feito isso, acho que eles
tinham morrido ou ficado doido. Meu tio também desobedeceu, ele
comeu porquinho. Nos dizia para ele que fazia mal, mas ele sempre
teimava ¢ comia. Um dia ele ficou doente e de repente comegou a
sentir fortes dores nos quadril, mas como ndo era a primeira vez que
tinha comido, nés nem pesava que pudesse ser por causa disso.
Achava que era outra doenca comum, mas ele foi piorando a cada dia,
sua boca ficou tremendo e os dentes batia uns nos outros bem do jeito
que os porquinhos fazem. Em suas maos estavam nascendo cabelo de
porquinho. Seus olhos ficaram da cor de fogo, bem vermelho, ele ja
estava ficando doido, de vez enquanto ele pedia para nds espantar os
porquinhos que vinham para comer e levar ele. Naquela época meu
pai, que era pajé, estava viajando para outra aldeia distante e nao tinha
[como] chamar ele. Entdo fomos atrds de outro pajé, ele veio curou
meu tio (Maria Cachimbo, setembro de 2015, TI Kamikua).

Em julho de 2018, durante minha ultima pesquisa de campo para a composi¢ao
deste trabalho, visitei a aldeia Vera Cruz, localizada no municipio de Pauini-AM e
ocupada por um grupo apurind. Chegando 14, tive a sorte de encontrar e dialogar por
varias horas com foty Camilo ou, tradicionalmente, Matuma. Camilo ¢ kusanaty e ¢
reconhecido pelo nosso povo como o principal cantor dessa regido que ainda se
encontra neste plano fisico. Mesmo com a satide bastante comprometida (sdo nitidas
suas dificuldades para falar ou ouvir, devido aos seus 110 anos de idade), ele ainda

dispde de uma memoria incrivelmente saudavel.
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Foto 03: Matuma Apurind ou Téty Camilo (Aldeia Vera Cruz, 2018)

Durante o tempo em que estivemos juntos, Camilo contou historias de seu
passado — algumas eram alegres, outras, nem tanto —, mas sempre anunciava um
intervalo para fazer um canto e ainda explicava o significado de cada um. Os
ensinamentos transmitidos por esse kiiumanhe ficarao presentes na minha memoria, mas
houve alguns assuntos que certamente tiveram maior destaque. Por exemplo: Camilo
afirmou, incisivamente, que agora esta aprendendo os cantos do universo apurina com
os encantados, porque sente que ja ¢ parte do mundo deles.

Entre uma conversa e outra, e ainda respeitando seu espaco, tempo e
limitagdes, fiz poucas perguntas, a fim de ndo me tornar inconveniente. Uma dessas
perguntas foi sobre as metades exogamicas de nosso povo. Camilo prontamente
respondeu que kasyry (lua) é meetymanety e atukatxi (sol) é xiwapurynyry. Disse,
também, que Tsura é xiwapurynyry e que seu unico irmao, Eruta, ¢ meetymanety.

Essa informacdo ndo condiz com o que foi dito por meu tio, Moacir Apurina.
Ao ser indagado sobre esse assunto, Moacir respondeu: “Quando os irmaos de Tsura lhe

tiraram da barriga da cobra, ele saiu com uma mulher xiwapurynyry e, ja do lado de
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fora, fez sexo com ela na frente dos kiiumanhe que ali estavam. Depois, pediu para
todos também transar com ela, para aumentar a populacao e divisao nosso povo”.

Ainda acerca do debate sobre as metades, Kiikaru afirma que “ninguém pode
com a vida de Kanynary” e, ainda que suas historias também sejam “do comego do
mundo”, Kanynary ¢ pai dos meetymanety e tem um ciclo a parte (Kiikaru/Euclides dos
Santos Apurind, em SCHIEL, 2004, p.234). Para Kiikaru, Kanynary é como Tsura, mas
enquanto Tsura manda no mundo de cima, ele manda no mundo de baixo. De acordo
com outras pessoas, entretanto, Kanynary estaria na lua.

Tudo isso posto, vejo que nossa divisdo em metades exogamicas ¢ um amplo
palco de discussdo, o que gera inumeras davidas e controvérsias, a ponto de
encontrarmos imprecisdes em nossas historias. Quanto a isso, hd um assunto que ha
muito vem sendo levantado por pesquisadores ndo-indigenas e que ndo posso deixar de
apontar neste documento: a existéncia de subdivisdes de grupos familiares entre os
Apurind, as quais sdo designadas por nomes de animais. Segundo pesquisadores (cf.
LINK, 2016, p. 62), entre esses grupos estariam os kayukyryakury (povo do jacaré),
yopuruwakury (povo do jap0), os kyryakury (povo do rato), os exuwakury (povo do
tamandud-bandeira) e assim por diante.

Minha inten¢do ndo ¢ desqualificar as pesquisas; contudo, ndo posso deixar de
exprimir o pensamento de pelo menos um grupo de Apurind, do qual eu e meu pai
fazemos parte. Reitero, entretanto, o que venho afirmando ao longo deste trabalho: o
pensamento apurind ndo visa ao estabelecimento de narrativas unicas; delas, hd muitas
versdes, que vem se constituindo desde nossa saida de Kairiko até os dias atuais.

Os grupos familiares designados por nomes de animais sdo um assunto que,
durante anos, me causou inquietagdo. Por isso, tentei buscar informag¢do entre aqueles
que poderiam ajudar. Esses colaboradores, em especial os foty26 ou kiiumanhe, me
disseram que, para os Apurind, nem nos primordios da humanidade existiram grupos de
gente com nomes de “rato”, por exemplo27.

O que me foi dito a respeito dos grupos familiares € que, no passado, houve um

periodo no qual os Apurind faziam sucessivas migragdes para diferentes lugares e

26 Os toty sdo nomes dados aos sabios. Sdo eles que ainda detém, em suas memorias, os conhecimentos
sobre o tempo passado; sdo eles que conseguem contar as historias com mais precisdo; a eles, todo nosso
respeito e aprego.

27 Referi-me ao grupo do rato ndo por uma questdo de preconceito ¢ nem para diminui-lo em relagdo aos
demais seres - até mesmo porque fui ensinado que todos os seres existentes, independentemente de sua
espécie, possuem uma fun¢do no cosmos e, por isso sdo merecedores de respeito. Faria o mesmo
comentario sobre grupos que seriam da onga, da cobra ou de qualquer outro animal.
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contextos. Geralmente, nesses lugares havia predominancia de determinadas espécies de
animais. Por exemplo: um determinado grupo se instalou por tempo indeterminado num
local onde tinha muita arara. Nesse caso, ¢ muito provavel que outro grupo, ao visitar
seus parentes daquela localidade, passasse a chama-los de kamaryakury (povo da arara
vermelha) - o ndo indica que esse grupo ¢ uma ramificacdo dos clas meetymanety e
Xywapurynyry.

Nesse ponto, encontra-se a confusdo. Ela parece derivar de perguntas mal
apresentadas aos Apurind - sobretudo aos mais idosos, que nem sempre conseguem
compreender bem o que lhes ¢ dito em portugués. Ademais, a depender da maneira pela
qual o assunto ¢ abordado, teremos a impressdo de que eles estdo dizendo que existem
outros grupos além dos tradicionalmente conhecidos.

Quando falei desses grupos familiares ao meu pai, ele me disse o seguinte:
“Desde o comeg¢o do mundo, Tsura dividiu os Apurind em meetymanety e
xXywapurynyry; esses outros nomes sdo coisas criadas depois que Tsura foi embora”.
Para meu pai e para outros Apurina, s6 ¢ verdade aquilo que esta presente em nossas
narrativas.

Ouvi esse mesmo depoimento de outros Apurind. Também fiquei sabendo que
—no mesmo sentido do exemplo que dei mais acima — as mengdes aos grupos familiares
ficavam relativamente restritas as referéncias ao local onde um determinado grupo
morava. Essas mencdes também eram feitas de maneira ludica, quando alguns grupos
queriam zombar de outro que morava, por exemplo, num local onde havia muitos
gambds. Essa seria uma forma de sociabilidade e também das pessoas de grupos
diferentes se divertirem fazendo brincadeiras.

Mas, diante de versdes diferentes e ciente de que ainda existem outras
perspectivas de outros grupos ou pessoas, sugiro que as divisdes entre os grupos podem
ser entendidas também de forma mais flexivel. Sei também que as diividas sempre irdo
existir, porque hd determinados assuntos que sdo discutidos sob diferentes olhares;
contudo, sdo justamente essas diferentes percepcdes de mundo que, certamente, vao nos
conduzir para perto daquilo que buscamos encontrar em nossas investigagdes - pois a

verdade absoluta, que muitos tentam encontrar, nao existe.

2.4. Ritual do Kyynyry
O kyynyry ou “xingané” ¢ o principal ritual do povo Apurind, praticado segundo

principios culturais e repassado de geragdo em geragdo. O evento reune moradores de
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todas as idades e de vérias aldeias para, juntos, festejar a passagem do espirito de quem
faleceu. Ele também ¢ a ocasido de refazer as aliancas entre partes, aldeias e grupos
inimigos. Além disso, o evento serve para homenagear os pajés e tuxaus, visto que,
depois que eles saem desta terra, retornam ao Kairiko de onde os Apurind saimos.

Assim, mantém-se viva a tradicdo desse rito e, durante os dias de festas, os
participantes se enfeitam com as cores da floresta, expressas em suas pinturas corporais
e nos mais variados adornos e indumentarias. Os grafismos sdo tragcados com a tinta do
urucu, do jenipapo e da atykawa, traduzidos nas malhas da hdkity (onga pintada), do
xutuiu (jabuti) e da kydty (cobra jiboia) etc. Essa ultima ¢ mais indicada para as
mulheres e, as demais, para os homens. Entre seus muitos significados, tais pinturas
indicam o grupo clanico ao qual a pessoa pertence, o que ela pode ou ndo comer e com
quem pode se casar.

Durante o més que antecede a festa, sdo formados grupos de homens para cagar
e pescar; enquanto isso, as mulheres preparam kumery (beiju), katarukiry (farinha) e
diversos tipos de vinhos e bebidas: de txipary (banana), katarukyry (macaxeira), kimi
(milho), kawiry (pupunha), kitity (patod), kauakury (bacaba), tsapyryky (acai) e kinhary
(buriti). Nos dias de festa, os alimentos sdo servidos para os convidados de outras
aldeias em grandes kutary (paneiros).

Vale destacar a importancia da presenca dos kusanaty neste rito. Para que o
kynyryry seja realizado, acontece a pescaria com tingui2s sob a luz dos acordos sociais
locais, a qual, entre outras coisas, desconstrdi percepcdes erroneas que o mundo nao-
indigena tem a respeito do tingui. Durante a pescaria, o kusanaty ndo entra na agua; ele
fica sempre calado, observando sentado na margem do igarapé. Quando a pesca se
inicia, ele orienta os demais, dizendo: “Quem pegar o primeiro peixe deve assoprar trés
vezes na boca dele para a pescaria ser produtiva”. Quando ele percebe que ja foi
pescada a quantidade de peixes suficiente para alimentar os convidados, imediatamente
pede para encerrarem. Em seguida, o kusanaty adentra a floresta e cospe trés vezes em
“X” na direcdo em que o sol nasce. A partir desse momento, cessa o efeito do tingui
sobre os peixes e tudo volta ao normal.

Como foi mencionado, esse ritual também serve para refazer as aliancas entre

pessoas, aldeias e grupos. Assim, antes de iniciar a festa, dois grupos supostamente

28 O povo Apurind conhece trés tipos de tingui: kund, paykama e sdtaru. O primeiro refere-se ao tingui de
raiz, enquanto que os outros dois sdo tingui de folha. O uso desse produto ocorre apenas na época de
festa, momento em que os indigenas batem o tingui ¢ em seguida o colocam dentro d’agua, causando a
retirada do oxigénio; nesse movimento, os peixes sobem até superficie, facilitando sua captura.

76



inimigos, ambos armados de langa, arco e flecha, vindos de lugares opostos, se
encontram no centro do terreiro para “cortar o sakyre20”. Ali, os tuxaus de cada grupo
proferem palavras ofensivas contra o outro para demonstrar quem € o mais valente.
Além disso, é necessario que cada um diga o nome de seu pai e de seu avd para
identificar a familia a qual pertence, bem como suas relagdes de parentesco. No auge do
debate, o kusanaty convida os lideres de cada grupo para tomar awiry3o na sua mao e
entdo, finalmente, os guerreiros chefes selam a paz, se abragam e caminham em dire¢ao
ao terreiro para dar inicio a festasi.

A ideia ¢ que todos dancem a noite inteira; os intervalos se dao apenas para que
os convidados se alimentem e, nesse momento, convida-se o tuxau de cada aldeia e
grupo para receber seu paneiro de alimento. O objetivo € resistir durante os trés dias de
festa. Além do alimento, também sdo servidos potes de barros com ynharya (vinho de
macaxeira). O ritual s6 ¢ concluido na manha do terceiro dia, quando todos contemplam

o nascimento de atukatxi (sol). Naquele momento, todos se abracam e ja comecam a

planejar o evento seguinte.

2.5. Awiry: a planta do conhecimento

E dificil falar do povo Apurind sem mencionar alguns aspectos, objetos e personagens
da nossa cultura, que sdo integrantes da nossa historia, ainda que alguns se destaquem
mais que outros quando a contamos. Isso se evidencia nas narrativas dos kitumanhe.
Nao temos como deixar de notar, por exemplo, o awiry. Tentarei apresentar sua origem,
seus usudrios, seus valores, sua finalidade e também a sua for¢ca quando ¢ utilizado
pelos kusanaty, mas também os riscos de seu uso indevido.

Awiry ou “rapé” € nossa principal erva medicinal. Ele ¢ feito da folha também
chamada awiry e, depois de passar por todo processo de producao, ele se torna um p6 de
cor verde, ficando da mesma cor da folha. Depois de pronto, o awiry € tradicionalmente
armazenado dentro do mekaru (arud — recipiente tradicional), que tem sua tampa

enfeitada com penas, geralmente de xingane (tucano) ou kuia kuia (papagaio). Seu uso €

29 O sdkyre ¢ uma apresentacdo mutua de identificag@o. Trata-se de um ato preliminar que antecede o
ritual principal e que ¢ praticado entre dois tuxauas de grupos inimigos dentro do espaco de realizacdo da
festa; o objetivo ¢ apagar os conflitos entre eles, bem como reafirmar aliangas.

30 Awiry ou rapé, este ultimo termo herdado do homem branco, ¢ a principal erva medicinal do povo
Apurind. Com ecla os membros desse povo se previnem e curam doencas. Ademais, ajuda os pajés no
diagnostico dos doentes, permitindo também em sonhos saber o que houve com os espiritos das pessoas
levados por outro pajé ou bicho da mata.

31 Isso nem sempre acabou em festa: meu pai conta que, no passado, o ritual podia terminar em sérios
conflitos e até mesmo em mortes.
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feito pela via nasal e se da por meio do myxykanu — em outras regides, ha também quem
chame de katukanu — que, tradicionalmente, ¢ feito de osso da canela ou da asa do kukui
(gavido real) ou do kamyku (alenco). E importante sublinhar que, antigamente, o uso do
awiry era restrito ao kusanaty, sobretudo em seus procedimentos e rituais de cura; nessa
época, havia uso apenas dentro da cultura indigena e respeito de todas as pessoas,
porque elas compreendiam esse uso.

O awiry, assim como o meyxykanu € o mekaru sao de uso ritual e, assim, sao
elementos vitais, preponderantes e indispensaveis para o kusanaty, em especial durante
seus trabalhos de cura, estando ele acordado ou em sonhos, nesta ou em outras terras.
De posse desses trés elementos, o kusanaty é capaz de fazer coisas que, aos olhos
naturais de pessoas leigas, sao duvidosas32. Quando indaguei o kusanaty Makaputenyky

(Jaime Apurind) sobre a origem do awiry, ele me respondeu:

Nosso awiry veio do kymyrury [campo de naturezass], quem
trouxe foram os encantados, eles deram as sementes para nossos
kitumanhe, esses plantaram em muitos lugares, mas agora quase em
todo lugares tem nosso awiry, mas s6 quem conhece s3o os Apurina.
Os brancos hoje conhecem porque nods somos bestas e vende para
eles. Ninguém pode brincar com esse rapé, ele mata gente. Se o
finado do meu pai ainda tivesse nesta terra, daqui mesmo ele puxava
o myxykanu de dentro da patrona (bolsa que ele carregava na cintura)
dele e jogava, ele ficava fincado naquele pé de biriba, 14 mesmo ja
vira sary (pica-pauzinho), ainda ficava cantando, txi, txi, txi, sary,
sary. Quando tem outro pajé perto, ele joga o myxykanu dele também
e fica colado no outro que ja estd 14 na arvore, e, se por acaso, tenha
mais de dois pajés, aquele outro joga o mekaru, para demonstrar que
tem mais poder do que os outros. Isso ¢ a brincadeira deles para ver
quem ¢ mais forte. No dia que meu pai foi embora, ele deixou seu
myxykanu ¢ mekaru dentro do seu balaio [cesto feito de cipd]
fincado na palha de casa. No dia seguinte, nés fomos olhar, ndo
estava mais ndo, ja tinha ido embora para onde ele estava
(Makaputenyky, julho de 2018, aldeia Kamikua, TI Kamikud).

Ao falar desse assunto ao meu pai, ele disse - incisivamente € no mesmo

sentido da fala de Makaputenyky que reproduzi acima:

Tudo que Tsura criou e deixou para os Apurind deve ser
respeitado, meu filho! Hoje em dia, todo mundo usa awiry, pega no
myxykanu ¢ no mekaru do pajé. Antigamente, s6 podia pegar com
autorizacdo dele e se alguém teimasse, aquele myxykanu furava o
nariz da pessoa, saia sangue até morrer. O mekaru dele saia voando e
vai para onde ele manda, ele também virava cobra para morder
aquelas pessoas que sdo teimosas ou que ele ndo gosta. Quando ele

32 Ver sobre o kusanaty no Capitulo 03 deste trabalho.
33 Ver sobre o kymyrury no Capitulo 04 deste trabalho.
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quer saber noticias de outros parentes que moram longe em outras
aldeias, at¢ mesmo de outros povos, ele manda o myxykanu ir 1a.
Também ¢ esse myxykanu que avisa o kusanaty quando alguém vai
morrer ou vem atacar sua aldeia. Quando alguém pede awiry dele,
primeiro ele acha graga, se for assim, a pessoa pode se aproximar que
ele vai da, mas se pedir e ele ficar sério, ai pode voltar, porque se
continuar, ele bota doenga na pessoa para nunca mais pedir (Katawiry,
fevereiro de 2019, Rio Branco-AC).

Percebemos, portanto, que ha uma relagdo que se poderia dizer de
“participacdo mistica” entre o kusanaty, seus instrumentos de trabalho, os humanos e
também os nao-humanos, em um didlogo com o meio em que se vive. Nesse meio,
todos interagem com todos, estabelecendo uma linguagem de aprendizagem pela
alteridade reciproca e possibilitando mudangas, transformagdo, ressignificagdo,
invenc¢do e reinvencdo. Talvez essas relagdes de “participacdo mistica” sejam aquilo que
Deleuze & Guattari (2004) nomeou “processos rizomaticos™ o que nao tem comego
nem fim — apenas meio.

Além disso, percebe-se que muito valores éticos estdo inseridos nesse contexto,
guiados por uma razdo maior expressada nos depoimentos que transcrevi: a
responsabilidade e o respeito que se deve ter com o awiry e seus agregados. Segundo
ressaltou Kupaky (Celino Avelino Apurind), conhecedor tradicional sobre o kusanaty e
seus instrumentos de trabalhos, “o awiry é uma planta sagrada para nés Apurind. E o
awiry que faz todas as conexodes entre o pajé, seus instrumentos de trabalhos, o mundo e
tudo que nele existe. Penso que também ¢ ele que permite aos pajés realizarem agdes
que a sociedade envolvente desconhece ou nao quer conhecer”.

A intengdo deste topico ndo foi falar sobre os procedimentos de cura realizados
pelos kusanaty, visto que essa discussao serd realizada no terceiro capitulo deste
trabalho. Entretanto, para que possamos adentrar o proximo assunto, devo destacar que
0 pajé ¢é, sem duvidas, o ator mais importante de nossas aldeias. Isso porque, antes da
colonizagdo e principalmente da chegada da biomedicina, era ele que fazia todo tipo de
cura — tanto de doengas naturais como das causadas por espiritos — e ainda protegia suas
aldeias dos ataques de inimigos. Naquela época, ndo havia equipe de saude...

O contato com os ndo-indigenas desencadeia processos de exploragao,
colonizagdo e aculturagdao dos povos indigenas. N6s Apurind, assim como outros povos,
fomos vitimas de terriveis violéncias nesse periodo assombroso. Tal processo
influenciou diretamente na fragmentacao de nossos aspectos socioculturais, incluindo a

atuacdo dos kusanaty. Isso se intensificou com a chegada e execu¢do de servigos
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realizados pelo Servico de Prote¢do ao fndio — SPI, o qual mais tarde deu lugar a
Fundagio Nacional do indio — FUNAL

A partir desse periodo, a saude indigena ficou sob a responsabilidade dessa
fundagdo e poucas coisas avancaram. Contudo, é importante registrar que, com a
chegada da FUNALI, houve algumas mudancgas relativamente favoraveis, especialmente
no que tange a demarcagdo de territdrios tradicionalmente ocupados pelos Apurina.
Também naquela época, chegou a educacao formal, que foi cogitada pelo nosso povo
para ser uma ferramenta importante na organizagdo e fortalecimento cultural. Pena que
muitas dessas expectativas ficaram somente no pensamento, assim como o ideal de
atendimento de satde diferenciado permanece, até o presente, apenas no mundo das
boas ideias e intengoes.

Assim sendo, no proximo topico abordo a situagcdo da satide indigena num
contexto mais atual. Farei isso principalmente por meio de depoimentos de meus
interlocutores apurind. As condi¢des de saude, precisamos lembrar, sdo inseparaveis
daquelas do territério e do ambiente. Da relagdo entre nossos corpos e plantas, voltarei a

tratar ainda neste capitulo.

2.6. O awiry enquanto medicina apurina e a medicina ocidental

Abro este topico deixando a seguinte pergunta para reflexdo: a chegada da biomedicina
nas aldeias apurind nos ajudou ou nos prejudicou? Acredito que, para que possamos
chegar a uma resposta positiva a essa indagacao, muitas coisas precisam ser mudadas —
a comegar pelo pensamento dos profissionais que trabalham junto aos povos indigenas
para desenvolver uma saude de qualidade.

Como forma de possibilitar melhor entendimento aos leitores, o texto sera
basicamente a transcri¢do dos depoimentos fornecidos por meus interlocutores, pois
acredito que nao ha pessoas mais adequadas para falar desse assunto que aquelas que
trabalham e/ou que sdo atendidas pelo Distrito Sanitario de Satde Indigena — DSEI do
Alto Purus e pela Casa de Satde Indigena — CASAIL. Além disso, a fim de valorizar
ainda mais as informagdes contidas nesses didlogos, tentarei descrevé-los, buscando
imprimir toda sua originalidade.

Iniciemos o assunto partindo de uma conversa que tive com o tuxau da nossa
aldeia, Umanari (Francisco Gongalves da Silva Apurind). O didlogo ocorreu em julho de

2018, quando eu realizava a ultima pesquisa de campo para composi¢ao deste trabalho:
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Foto 04: Umanary Apurind, Tuxau da Aldeia Kamikua.

Francisco Apurina — Por que hoje ¢ muito mais facil ver nas aldeias
apurind uma mae da um remédio de farmacia para seus filhos do que
procurar o kusanaty ou mesmo fazer uso das ervas medicinais?
Umanary — A principal causa foi a chegada do homem branco, que
chegou em nossas aldeias dando comprimido para nossos filhos,
medicamentos que vem das drogarias, os mesmos medicamentos que
sairam de nossas florestas, descoberto pelos pesquisadores e os quais
sdo vendidos por valores muitos elevados. De qualquer forma noés
sabemos que ainda temos nossos medicamentos tradicionais, temos
nossa ciéncia indigena, os conhecimentos dos nossos pajés.

Francisco Apurina — O que esta sendo feito em nossa aldeia para
valorizar esses conhecimentos?

Umanary — Estamos iniciando um trabalho voltado para a construgao
das farmacias vivas, onde dedicaremos um espago na floresta somente
para o cultivo das nossas medicinas, desse lugar vai sair remédios para
curar diferentes tipos de doengas, porque hoje ainda temos pajé e
pessoas em nossas aldeias que conhecem o significado e para que
serve cada planta existente na mata.

Durante esse mesmo periodo de pesquisa, tive a oportunidade de conversar com
meu sobrinho Yararewa (Antonio Filho), que ¢ fisioterapeuta na CASAI de Rio
Branco—AC, onde ocorreu o didlogo. E sempre muito bom ouvir esse tipo de agente,

cujo conhecimento ¢ fruto de sua vivéncia como indigena e também como profissional
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de saude, o que possibilita um ponto de vista mais holistico e horizontal. A seguir,

transcrevo um trecho de nosso dialogo:

Foto 05: Yrarewa Apurind, fisioterapeuta da CASAL

Francisco Apurina — Como ¢ o atendimento de satude realizado pelas
equipes da CASAI junto aos povos indigenas?

Antonio Filho — Devia ter pelo menos uma atengdo basica, pois os
pacientes tém os primeiros atendimentos no polo base de saude,
geralmente situado nos municipios de referéncia e quando o problema
ndo € solucionado nesse local, o paciente acompanhado pelo Agente
Indigena de Saude (AIS) segue para a capital, no caso aqui em Rio
Branco, onde possui atendimento de alta complexidade. No entanto,
essa atencdo bdsica, no papel ela funciona, mas qualitativa e
quantitativamente a gente sabe que nao funciona. Muitas doencas sdao
disseminadas nas aldeias, de modo que a atengdo basica poderia
evitar. Hoje em dias temos pacientes com céncer e também pacientes
que ndo conseguem fazer o tratamento completo de hepatite. Temos
exemplos, de familias inteira serem portadoras de hepatite, além da
cirrose hepatica, consideradas doengas perigosas, porém comum nas
aldeias do estado do Acre e Sul do Amazonas. Eu trabalho na Casa do
Indio, infelizmente ndo vou a campo, ndo visito as aldeias. Sabemos
do dificil acesso que as equipes enfrentam para chegar as aldeias,
assim como sabemos as dificuldades que os indigenas possuem para
chegar até a cidade para receber um tratamento.
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Francisco Apurina — Como ¢ feito a indicagdo dos AIS e qual sua
fungdo na aldeia?

Anténio Filho — A maioria dos AIS sdo escolhidos politicamente,
geralmente o indicado ¢ filho do cacique, ou seu irmao, ou ainda seu
genro. Essa categoria foi criada para prestar os primeiros atendimentos
nas aldeias. Além disso, eles visitam periodicamente as residéncias
para saber da saude dos moradores, orientam sobre prevencdo de
doengas, principalmente aquelas relacionadas as DSTs, mas também
sd0 responsaveis para acompanhar os pacientes até o polo base de
saude. Diante da precariedade, ndo conseguimos fazer um trabalho
mais eficaz com os AIS, simplesmente porque ndo conseguimos
chegar até eles. Nao existe capacitacdo ou mesmo formagdo para que
eles exer¢cam de fato sua fungdo nas aldeias e isso acaba prejudicando
todos os moradores. Aqui dentro da CASAI a gente faz milagre,
muitas vezes nos servidores temos que comprar medicamentos, pagar
consultas e exames para alguns pacientes. Muitos deles ndo tém
condigdes de custear tais despesas, mas somos conscientes que
precisam desses procedimentos para resolver seus problemas de
saude.

Francisco Apurina — O que ¢ ser fisioterapeuta?

Anténio Filho — Cada profissional dessa area possui uma dindmica
propria de exercer sua funcdo, fato que alcangam um regular
atendimento ao paciente, bom atendimento, 6timo atendimento, mas
também um péssimo atendimento, vai depender muito
comprometimento de cada um. No meu caso, eu tento dar tratamento,
resolver o problema do paciente. Enfrento algumas dificuldades com
nossa equipe de saude e coordenagdo por ndo entender o que ¢
fisioterapia. Sabemos que a fisioterapia possui um leque muito amplo,
de modo que sua aplicabilidade, no rigor de como deve ser exercida,
certamente possibilitara ao paciente o resultado que deseja. O
primérdio da nossa fungdo € melhorar a qualidade de vida dos
pacientes independentemente do seu quadro de saude, mas para isso,
precisamos, acima de qualquer coisa, entender minimamente de
politica indigenista, além de termos equipes qualificadas e capacitadas
para trabalhar com os povos indigenas, respeitando suas
peculiaridades étnicas e seus conhecimentos medicinais. Ademais,
precisamos de salas adequadas e bem equipadas, conforme diretrizes e
orientacbes do Ministério da Saude, quica assim, conseguimos
melhorar o atendimento. Mesmo sem ter tais condigdes, aqui na
CASALI temos resultados bastante satisfatdrios, mas ainda é muito
ruim o atendimento para pacientes portadores de doengas cronicas.
Estou me referindo aos idosos com idade entre 80 a 90 anos que estao
la na aldeia, bem sabemos que facilmente os indigenas chegam a 90
anos. Certo que n3o dispdem da mesma energia de antes, mas
continuam vivos e precisando de um atendimento e cuidados mais
especificos. Hoje estamos vendo liderangas indigenas que
encabecaram varias frentes de lutas reivindicando uma saude de
qualidade, sendo mortas sem alcancar o que eles tanto almejaram no
passado.

Francisco Apurina — Para mim estd ficando evidente sua percepcao,
mas como seus colegas de trabalho enxergam esses problemas que
vocé apontou?

Anténio Filho — Temos muitas dificuldades dos brancos entenderem
sobre os aspectos culturais de um determinado povo indigena, fator
que deveria ser muito levado em consideracio no momento dos
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atendimentos de satde. O nosso povo apurina tem um tipo de cultura,
0 povo Ashaninka tem outro, os Huni Kui também t€m o seu e assim
por diante. O DSEI/Alto Purus atende pelo menos dezoito etnias
diferentes, onde cada uma possuem valores ¢ modos de vidas
peculiares. No estado do Acre trabalhamos com o povo Kulina ou
Madja, esse por sua vez, tem aspectos culturais bem diferentes dos
demais, por isso deve receber um tratamento diferenciado. Aqui na
CASALI a gente até consegue da esse tratamento, mas quando o Kulina
sai da satde indigena e é encaminhado para o Sistema Unico de
Satde, eles sdo tratado como um nada. Temos relatos de profissionais
de saude que tratam mal indigenas, simplesmente porque eles estdo
descalgos, o que esses profissionais ndo entendem é que em nossas
aldeias dificilmente andamos calgados. Essa, assim como outras
praticas, foi inserida no nosso cotidiano a partir do contato com os
brancos. Outro problema esta relacionado com a alimentagdo, muito
indigenas culturalmente ndo podem comer qualquer tipo de carne e
peixe, porque faz mal, e pode inclusive levar o paciente a Obito.
Muitas vezes nao conseguimos melhorar os casos de criangas
desnutridas em funcdo, sobretudo, desse fator, mas tentamos orientar
fazendo o melhor que podemos.

Francisco Apurina — Qual a relagdo das equipes de satide com as
ervas medicinais?

Antonio Filho — Dentro da CASAI a gente consegue fazer com que os
pajés ou outros conhecedores desse seguimento quando solicitados
deem assisténcia aos pacientes indigenas quando estdo internados.
Deixamos eles a vontade inclusive para fazer seus rituais. A gente
ainda sabe muito pouco com relagdo aos tratamentos realizados pelos
pajés, as coisas acontecem aqui na cidade de maneira muito mecanica,
os pacientes chegam e os profissionais ndo perguntam se houve
posteriormente algum procedimento curativo tradicional. Nem ao
menos pergunta, se ele teve o direito de escolher, entre querer vim se
tratar na cidade ou se preferia continuar na aldeia para ser tratado com
as ervas da floresta. Isso a gente ndo sabe e nem procura saber,
resultando num erro muito grande por parte das nossas equipes de
saude. Digo isso, porque um determinado tipo de medicamento que
pode fazer bem e curar um paciente ndo indigena possui grande
possibilidade de fazer o efeito contrario com um indigena,
principalmente pela questdo de imunidade que sabemos que ¢
diferente entre ambos. A exemplo disso, podemos notar, que quando
os brancos se aproxima de um povo indigena de recente contato de
maneira desprovida dos cuidados necessarios, rapidamente o indigena
adquire doenca. Para além disso, podemos corroborar esse fato
durante os primeiros contatos, entre os europeus e os indigenas que
estavam aqui. Muitas foram as mortes em razdo das doencas trazidas
pelos europeus. Por essa razdo, acredito que os tratamentos realizados
pelos pajés em seus rituais de curas, deveriam vim antes do tratamento
com remédios industrializados. E obvio que tem algumas excegdes,
que provavelmente a medicina ocidental ¢ mais apropriada, como no
caso, de uma fratura exposta, por exemplo.

Francisco Apurina — Vocé acha que a chegada das equipes de satide
nas aldeias acabou influenciando negativamente a atuagdo dos
kusanaty?

Antonio Filho — Sem duvida. Por exemplo, quando ¢ realizado o
estudo de uma planta usada por um pajé, que ele aprendeu a vida
inteira como usar essa planta, vem a parte da biologia, a qual estuda ¢
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faz os experimentos. Na verdade, a biologia que provar que aquela
planta tem um efeito. Quer provar, por exemplo, que se usar uma
casca de jatoba misturada com a de caju, pode fechar uma ferida. O
indigena ja sabe disso, sem nunca ter frequentado uma universidade,
esse conhecimento vem do seu universo cultural, que € repassada de
uma geragdo para outra. Mais um exemplo, eu sei que o gelo é gelado,
a mesma coisa o indigena sabe, que determinada planta serve para
uma determinada doenga. Tsura repassou esse conhecimento para os
nossos kiiumanhe ¢ estes foram repassando para seus filhos, que
repassaram para seus netos e assim por diante. Dentro de um povo
sempre tem uma ou mais de uma pessoa que observa mais, que tem
maior habilidade para manusear esses conhecimentos medicinais, 0s
quais sdo inerentes a sensibilidade espiritual que se conecta com a
floresta e com os demais existentes que ali habitam e falam com eles,
neste caso os pajés. Nesse sentido, quando se tem um experimento que
comprova isso no ambito cientifico do mundo do branco, muitas
vezes, 0 pajé nao ¢ de acordo com o resultado, porque as vezes tem
muito mais do que precisa. S6 que o ponto de vista do pajé é para
dentro do povo dele, ja a visdo da biologia ¢ universal, ou seja, ¢ para
os povos indigenas de modo geral. Nesse caso, os cientistas esquecem
que essa pluralidade étnica, onde estdo inseridos mais de 305 povos
indigenas no Brasil, segundo o senso de 2012 realizado pelo IBGE.
Cada um desses povos possui aspectos e caracteristicas étnicas
distintas uns dos outros, assim como sua medicina, muitas dessas
medicinas podem até ser andloga entre os povos, mas nunca igual.
Como a natureza se recupera de qualquer dano, inclusive ambiental, e
nela ninguém dé ordem, nds indigenas somos um componente da
natureza, um ser natural. De maneira errbnea muitos afirmam a
inexisténcia dos pajés, mas eles também sdo um ser natural e nessa
condicdo ¢ obvio que eles existem, tanto no plano material quanto no
espiritual. Como ¢ afirmado pelos nossos parentes mais velhos: “Eles
ndo morrem, quando se cansam desse mundo, eles se vestem de peles
de outros seres e vao habitar outros mundos”. La eles permanecem
com os mesmos poderes de antes, ndo ha limites para um pajé. Nos
indigenas temos pressagios sobre alguns acontecimentos que ainda
nido aconteceram, sabemos quando um parente esta precisando de
ajuda e para isso, ndo ¢ necessario ficar ligando do celular para ele.
Isso se manifesta de formas variadas, incluindo por meio das emogdes,
momento em que os espiritos dos nossos ancestrais vém falar conosco,
dizendo: “Vai 1a visitar seu avo, seu tio, seu primo!... e por ai vai.”
Também acontece muito em sonhos. Por tanto, os estudos que sdo
inerentes a medicina ocidental e que comprovam que de fato os
resultados existem, porém sao todos usados como produtos naturais da
floresta, os quais ja foram usados milhares de anos atrds pelos povos
tradicionais, sobretudo pelos indigenas. Hoje esse mesmo produto ¢
industrializado e comercializado para fins econémicos. O indigena
ndo visa esse fim, quando uma pessoa estd doente o pajé vai a mata,
retira a erva e faz o procedimento de cura no paciente. Apenas isso. A
chegada da medicina paralisou a atua¢ao dos pajés e para, além disso,
esse distanciamento entre os dois conhecimentos, acaba visivelmente
deixando o conhecimento indigena num lugar de inferioridade. E
comum ouvir de alguns leigos que a ausé€ncia dos pajés se da em razio
das minuciosas pesquisas que torna a biomedicina muito mais
eficiente, mas eu ndo vejo tanta eficacia assim, porque vocé€ cura uma
doenga e caba algumas vezes, gerando outra em razdo dos efeitos
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colaterais. Por outo lado, na medicina indigena o pajé cura
especificamente aquela doenga, resultado de vida inteira de estudo.
Depois de um breve intervalo para esticar as pernas e também tomar
agua, retornamos com a segunda parte da nossa conversa:

Francisco Apurind — Como vocé enxerga atual desvalorizagdo dos
kusanaty?

Antonio Filho — A desvantagem do indigena que estd 14 dentro da
floresta em relagdo ao pesquisador que estd na cidade, sdo os materiais
utilizados nessas correntes de distintas de investigacdo. O indigena
possui toda a matéria prima da floresta a sua disposicdo para ele
trabalhar, ele desenvolve seu material de trabalho da maneira como os
antigos, enquanto que os brancos pegam a matéria prima do indigena,
sem ele saber e agiliza os processos de transformagdes em
laboratérios. Essa é a desvantagem, que inclusive é muito real, mas
também € muito triste. A pessoa que coletou e pesquisou essa matéria
prima da floresta ou de determinado povo indigena, ele ndo sabe o
efeito que vai causar aquela populagio. E por isso e por outras razdes
que os pajés ndo passam apenas um periodo estudando as plantas para
poder exercer sua funcdo de curador. Pelo contrario, ele aprende a
vida inteira, todo dia. A mata e seus existentes fornece para ele um
conhecimento novo. Se ele aprendesse apenas cinco ou dez anos, ele
certamente ndo sairia do estdgio de conhecimento destinado apenas
para as criangas.

Francisco Apurina — Como ¢ ter saido para fazer faculdade e agora
retornar para trabalhar para com os povos indigenas, incluindo o nosso
povo?

Anténio Filho — Desde a época que eu era moleque, que eu via minha
vozinha, meu vozinho doente, que eu ja sonhava um dia cuidar deles e
de outros indigenas. Na época em que fiz faculdade na universidade
de Vila Velha, no Espirito Santo, que eu falava para os meus
professores que, depois de me formar, voltaria para o Acre,
especialmente para Boca do Acre, Amazonas, onde estd a nossa
aldeia, para trabalhar com meus parentes. Hoje posso considerar que
ja demos um pontapé inicial, pelo fato de ja fazer parte da equipe de
saude. Acredito que seja uma porta que se abriu e que com certeza
daqui para frente precisamos somente aumentar € crescer
positivamente. Fico agradecido pelos atendimentos e recuperagdo dos
pacientes, essa mesma satisfagdo também ¢ visivel neles, sou feliz por
que antes de qualquer coisa, estou realizando um sonho de crianca.

Depois dessa aula maravilhosa proveniente da conversa com meu sobrinho,

que me permitiu, dentre outras coisas, compreender um pouco mais sobre o atendimento

de saude realizado pelo DSEI/Alto Purus/CASAI e destinado aos povos indigenas sob

sua jurisdicao, encerraremos esse assunto com a fala do Yakuté Meetymanety (Antonio

Ferreira da Silva Apurind), também residente na aldeia Kamikua (TI Kamikud),

registrada em julho de 2018:

Francisco Apurind — A chegada da biomedicina em nossa aldeia
influenciou na atuacdo dos kusanaty?
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Yakuté — Tem muitas coisas que colaboraram para isso acontecer, ndo
foi apenas a medicina do homem branco, mas também as religides e
os impactos que vieram de diversas fontes e chegaram de maneira
esmagadora em nossas aldeias. Com relagdo aos conhecimentos dos
pajés, os quais sdo adquiridos a partir da natureza ¢ nao de formagdo
técnica ou tecnolodgica, se comparado a ciéncia do homem branco nio
possui validade nenhuma. Simplesmente porque ndo ¢ registrado, ndo
¢ pesquisado sob a otica da ciéncia ocidental. Por outro lado, ndo ¢
assim que nos apurind avalia esses procedimentos e rituais de
iniciagao de um pajé, pelo contrario, todo esse processo metddico pelo
qual é submetido um pajé para obter conhecimentos e poderes para
curar ¢ jogar doengas possui um valor simbolico e imaterial muito
grande para nosso povo. Porém, as interferéncias como a das igrejas e,
sobretudo, o contato com o ndo indigena, foi aos poucos fragmentando
nossa cultura e nosso jeito de fazer e ser no mundo. O branco por sua
vez, foi traduzindo essas mudangas de acordo com seus interesses
particulares no tocante a religido, medicina, pesquisa cientifica,
deixando evidente que o seu conhecimento ¢ melhor do que o nosso.
Ao longo dos anos nunca tivemos como comprovar que O Nosso
conhecimento € tao valioso quanto o deles. Eu penso que com o seu
retorno e de outros indigenas que estdo buscando o conhecimento nas
universidades, vamos poder falar de maneira qualificada, que a nossa
ciéncia ou conhecimento cientifico indigena tem a mesma relevancia
que os demais. Estamos cansados de ver nosso conhecimento ser
desvalorizado diante dos outros conhecimentos, acredito que isso nao
seja justo, até mesmo porque, a ciéncia deles ndo consegue provar que
os povos indigenas ndo tem ciéncia. Nao ¢ bem assim que se medem
os conhecimentos cientificos indigenas, sobretudo, dos pajés. Houve
casos, por exemplo, que os pajés conseguem efetivamente fazer o
tratamento de um paciente, mesmo depois desse paciente ter sido
desenganado dos médicos ndo indigenas. Meu desejo € que um dia
esses dois conhecimentos possam trabalhar e caminhar juntos e de
maos dadas, sem sobreposi¢ao um do outro.

2.6.1. Awiry, do uso sagrado a banalizagdo

Vimos, no tdpico anterior, a importancia do awiry para ndés Apurind. Observamos

também sua poténcia nos trabalhos do kusanaty, bem como seu valor simbdlico.

Ademais, aprendemos que, no contexto xamanico, ¢ ele quem faz todas as conexdes

possiveis entre o kusanaty, os humanos e ndo humanos. Vimos, ainda, que antigamente

apenas os kusanaty poderiam fazer uso dessa medicina. Bom, ¢ exatamente dessa ultima

parte que pretendo tratar daqui em diante.

Ja faz algum tempo que o awiry vem sendo usado por qualquer um e de

qualquer jeito, fato que descaracteriza nossos principios culturais, porque foi Tsura que

deixou o awiry para os Apurind, conforme ressaltou meu pai:

Em nossa histéria quando Tsura ja estava perto de ir embora,
ele foi engolido pela kotory (cobra coral), assim que ele saiu de dentro
dela, sentiu tontura e vomitou. No local que ele vomitou nasceu um pé
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de awiry. Depois disso, ele reuniu os kiiumanhe apurind e disse:
“estou passando para vocé€s o conhecimento dessa planta, com ela
vocés vao curar as pessoas € também se previr das doengas, mas vocés
ndo podem repassar esse conhecimento para ninguém, ¢ para ficar
guardado somente com vocés” (Katdwiry, fevereiro de 2019, Rio
Branco-AC).

E facil notar ou interpretar os ensinamentos do demiurgo apurind, assim como
¢ facil perceber que, na contemporaneidade, tais orientagdes ndo estdo sendo seguidas e
tampouco respeitadas. Assim, o conhecimento ancestral — que um dia foi usado para
curar pessoas, para saber de coisas que ainda estavam por acontecer, e que permitia aos
os kusanaty visitar outras terras ¢ mundos, estabelecendo e mantendo relagdes de
sociabilidade com os lugares e seus habitantes — hoje esta banalizado.

Desse modo, o uso do awiry passou a ter outras finalidades, as quais vao de
encontro aquelas deixadas por Tsura e levadas em conta nas praticas dos kusanaty.
Muitos desses propdsitos estdo relativamente ligados ao uso de drogas: muitos usuarios
utilizam o awiry para ter sensagdes alucindgenas, e outros o utilizam junto a bebidas
alcoolicas. Eu mesmo ja presenciei algumas vezes atos relacionados a esse ultimo caso,
até mesmo entre os proprios Apurina.

Nessa medida, o awiry passou a ser conhecido nacional e internacionalmente;
inclusive muitos Apurind cultivam essa planta apenas para fins econdmicos, tornando-a
uma complementagdo de sua renda familiar. Paralelo a isso, o myxykanu e o mekaru,
elementos vitais e também detentores de poderes, estdo recebendo tratamentos
extremamente desrespeitosos, fato que desconstréi os padrdes culturais. Muitas pessoas
estdo armazenando o awiry em qualquer recipiente, outros fazem seus myxykanu de
qualquer osso, até mesmo de osso de galinha vendida em supermercado.

Além de todos esses comportamentos desrespeitosos, ¢ facil perceber — até
mesmo porque os protagonistas ndo pedem nenhum tipo segredo — que muitos indigenas
estdo colocando outros ingredientes desnecessarios durante a produgdo rapé (até onde
sei, 1sso ndo aplica aos Apurind). H4, ainda, um grupo de indigenas que se beneficiam
financeiramente em nome de seu povo, realizando eventos de cura nos quais eles se
autodeclaram xamas de seu povo.

Geralmente, as pessoas que adotam tais praticas ja tém seus agenciadores (nao-
indigenas) nas cidades, os quais realizam tais eventos, que frequentemente ocorrem em
grandes capitais como Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Brasilia. Acontece assim: os

agenciadores veiculam o antincio em meios de comunicacdes pelo menos duas semanas
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antes do evento. Em linhas gerais, esse anuncio fala da data e local do evento, valor da
entrada e também do valor das medicinas curativas (ayahuasca, rapé e outros), e cada
uma tem um preco diferente. Durante a sessdo de cura, o suposto xama aplica sua

medicina de acordo com a necessidade de cada paciente.

2.7. Breve relato sobre o contato que nunca acaba da regiio de Boca do Acre

Os riscos desses processos € usos descontrolados sao heranga da espoliacao colonial que
penetra e solapa todos os aspectos de nossas vidas. Assim, ainda que o proposito deste
trabalho nao seja discorrer sobre o processo de colonizagcdo ao qual foram submetidos
os Apurind e demais povos da regido, ¢ importante enfatizar analiticamente alguns
pontos. Iniciemos ouvindo o que Yakuté (Antonio Apurind) me disse sobre esse
assunto, em um dialogo ocorrido em julho de 2018, na TI Kamikua, aldeia de mesmo

nome. Naquela oportunidade, indaguei:

Francisco Apurina: Considerando o passado, presente e perspectivas
futuras, quero saber qual sua avaliagdo desses contextos.

Yakuté: Nosso povo no passado era escravo do kariua (ndo indigena),
0s quais nos submetiam a servigos escravos, nos enganavam,
roubavam nossas mulheres e nossa identidade. Eramos proibidos de
falar nossa lingua materna, inclusive sendo obrigados a deixar de
praticar nossos rituais mais importantes e sagrados. Isso resultou que
muitos de ndés atualmente ndo falamos mais a nossa lingua materna,
mas isso ndo foi tudo. Ficamos véarios anos sendo empregados dos
patrdes, na época em que a seringa dava muito dinheiro. A gente fazia
algumas compras fiadas no comercio do patrdo, que naquele tempo
era chamado de “barracdo” para poder comegar “cortar seringa”. Um
més depois, quando retornavamos para entregar o produto, nesse caso,
a borracha ja pronta surgia um grande problema, - nunca tinhamos
saldo, sempre ficAvamos devendo, foi assim por varios anos. De
qualquer modo, tinhamos que se sujeitar a isso, pois ndo haviam
outras alternativas. Depois desse tempo, ouvimos falar que o indio
tinha alguns direitos, tais informagdes vieram através dos
missionarios, mas ndo conheciamos e nem tampouco sabiamos como
acessa-los. Foi ai, que iniciamos nossas primeiras articulagdes fora da
aldeia e foram também naquele periodo que os primeiros missionarios
chegaram as nossas aldeias. Alguns deles procuraram abrir nossos
olhos e dizer, que poderia nos ajudar a conhecer nossos direitos.
Realmente eles nos ajudaram bastante, mas essas mesmas pessoas que
diziam serem nossas amigas, também de alguma forma nos
prejudicaram. Foram eles que tentaram desconstruir nossa forma de
enxergar o mundo, a partir dos mitos, das historias contadas pelos
mais velhos, incluindo nossas cosmologias e religiosidade. Logo
depois desse periodo, apareceu a FUNAI falando a mesma coisa, que
nés tinhamos direitos e que o orgdo indigenista seria nosso chefe e
representante para busca-los. A FUNALI dizia que a primeira coisa que
tinhamos de fazer era lutar pela demarcagdo da nossa terra. Isso nos
deixava muito confuso, porque, na minha cabeca, a terra ja era nossa,
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afinal de contas, nascemos e crescemos nela. Ja na década de 80 foi
quando realmente demos conta que poderiamos buscar e fazer valer o
que estava previsto na lei, sobretudo o que estava garantido na
constituicdo de 1988. Foram momentos de tensdes, principalmente
quando iniciou o processo de regularizagdo fundiaria, que visou a
demarcagdo dos nossos territorios. O fato foi que nesse periodo
apareceram varios donos das nossas terras, os quais passaram a serem
nossos inimigos, justamente aqueles que no passado se diziam nossos
amigos. Essas pessoas eram em sua maioria fazendeiros que vieram de
diferentes lugares do Brasil e se instalaram em nossas terras. Mesmo
assim, muitos de nossos territorios foram homologados, mas para isso
acontecer tivemos que brigar, derramar sangue ¢ até morrer, mas
também matamos alguns deles. Hoje a nossa Terra Indigena Kamikua
esta devidamente homologada, registrada e carimbada, foi no ano de
1991 reconhecida pelo governo federal. Isso para nds representa uma
grande vitoria frente as diversas lutas que enfrentamos. E obvio que os
problemas continuam existindo, mas podemos dizer que numa menor
escala se comparado com antigamente. Ter uma terra para dizer que €
nossa nao se restringe somente em ocupa-la, mas, sobretudo, em
defender e proteger as riquezas que ha dentro dela, preservar as vidas
que estdo na floresta, porque tudo foi criado por Tsura, ele pediu para
noés cuidar de sua criag¢do, assim nunca nos faltaria alimento e a satude.
E dentro da mata que esta a nossa historia ¢ esséncia, sem ela e os
demais seres vivos perde o sentido de nossa existéncia.

Francisco Apurina: qual sua visao de futuro para o nosso povo?
Yakuté: com relag@o a parte do territorio, conseguimos dar um passo
importante, agora precisamos preparar pessoas, tanto com 0 nosso
conhecimento cultural, quanto com o conhecimento do homem
branco, acredito inclusive que a palavra de ordem seja organizagio,
assim poderemos pensar como queremos caminhar daqui para frente,
tendo em vista que ndo somos mais aqueles indigenas do passado,
muitas coisas mudaram para melhor, outras nem tanto, mas podemos
dizer que sabemos em qual porta bater para reivindicar nossos
direitos, sem esquecer-se também de nossos deveres. Para tanto,
precisamos resguardar aquilo que ¢ da esséncia, da cultura, da
tradi¢do, do conhecimento ¢ da origem do nosso povo, sem isso a
gente vai traduzir uma coisa muito ruim, talvez no futuro questionar
nossa propria identidade étnica, ou melhor, ndo saberemos se somos
indigenas ou kariua. Penso, para o futuro, que devemos
profundamente cada dia estudar essa questdo dos nossos direitos
culturais, nosso envolvimento e divisdes clanicas, mas, por outro lado,
devemos também estar a cada dia mais inserido na educag¢do do
homem branco para que possamos dialogar no mesmo nivel com eles
sobre qualquer assunto. Entdo a ideia ¢ formar pessoas em diversos
cursos, até mesmo por questdo estratégica de defesa do nosso povo,
pois na medida em que os debates forem surgindo nds iremos
participar, mas de maneira preparada ¢ qualificada. Daqui para frente,
temos uma grande responsabilidade com essas questdes e por isso,
mesmo, precisamos projetar boas reflexdes no sentido de absorver
somente o que for melhor para nosso povo ¢ para nossas aldeias.

Yakuté, como prefere ser chamado, ¢ uma pessoa admiravel e, além ser uma

referéncia para mim e também para muitos Apurind, ele ¢ um de nossos diplomatas.
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Suas palavras sdo suaves, entusiasticas, coerentes e sdbias — verdadeiras fontes de
inspiragdo. Em seu depoimento, considerando o espago temporal de nossa trajetoria,
Yakuté apresenta, com sofisticacdo e leveza, um panorama ilustrativo das dificuldades
de um passado amargo, dos avancos do presente e de suas expectativas para o futuro.

De acordo com Virtanen (2016), antes da chegada dos ndo-indigenas a regido
do rio Purus, os deslocamentos dos povos indigenas eram bem distintos dos atuais; nao
havia limites territoriais para suas diversas atividades tradicionais. Os movimentos —
tanto os do passado como os atuais — estdo sobretudo ligados a subsisténcia,
organizacao social e ocupagdo de territorio. Entretanto, atualmente, os deslocamentos
estdo muitas vezes também ligados a politica e a re-territorializagdo. O processo de
regularizagdo fundidria imposto pelo governo federal — cujo discurso ¢ “terras coletivas
para uso dos recuros naturais” —, deixou nds povos indigenas restritos a pedacos de terra
cercados por fazendeiros, ruralistas, assentamentos e outros vizinhos que tendem a
invadir a area que nos restou. Além disso, alguns locais do nosso territério que
reconhemos como importantes — como cemitérios, moradas dos espiritos, colocagdes de
cacas etc. — ficaram, em muitos casos, fora dos limites territoriais demarcados pelos
governos.

Como bem mostra a autora, a chegada de ndo-indigenas a nossa regido —
vindos de varias partes do Brasil, mas principalmente do Nordeste, com o intuito de
explorar os recursos naturais amazonicos — causou, de fato, sérios impactos ao modo de
vida das pessoas que estavam aqui. Poderia-se fazer uma extensa lista desses impactos,
que foram e continuam sendo prejudiciais as nossas aldeias; entretanto, ndo € esse meu
proposito, pelo menos nao neste trabalho. Assim, seguirei falando de um processo
nocivo, que desencadeou conflitos seguidos de mortes entre os povos origindrios dessa
regido, inclusive entre os Apurina.

Todavia, antes de prosseguir, cumpre destacar que as mortes as quais me refiro
ndo se restringem aos casos de homicidio, nos quais o que se mata ¢ o corpo de uma
pessoa; aqui, falo também de crimes de etnocidio, que matam os valores oculturais, a
substancia que faz ndo apenas uma pessoa, mas toda uma comunidade ou povo. Esse
processo genocida, etnocida e explorador recebeu dos seringalistas o nome de
“correrias”, e era perpassado por um conceito de ferra que muito difere do
entendimento indigena. A respeito disso, vejamos o que diz Vanessa Watts-Powless

(2017):
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Ao longo do tempo e através de processos de colonizagdo, as
fronteiras corporais e tedricas da divisdo epistemologica-ontologica
contribuiram com as interpretacdes coloniais de natureza/criagdo que
atuam para centralizar o humano e deslocar a natureza a periferia em
uma relagdo de exclusdo. Terra torna-se dimensionada e modificada
em termos de progresso e avango. Historicamente, a medida da
interagdo colonial com a terra tem sido de violéncia e
individualizagdes demarcadas, onde a terra estd para ser explorada,
ndo para aprendermos com ela e sermos parte dela (WATTS-
POWLESS, 2017, p.11).

Por muito tempo, os donos de seringais utilizaram o termo “correrias” para
designar o expediente pelo qual, a fim de ampliar as areas de exploracdo da borracha e
de outros recursos naturais, promoviam diversos massacres dos habitantes originarios
do local e a supressdo de seus costumes. Nesse horizonte sombrio, a promog¢ao de
correrias foi uma estratégia seringalista que impulsionou a dispersdao de povos indigenas
na regido. Depois daquele periodo assombroso, muitas aldeias deixaram de falar sua
lingua materna e de realizar seus principais eventos culturais (CONSORCIO
CONTECNICA E LAGHI, 2016, p.96).

Para Iglesias (2010), as correrias eram realizadas “se a presenca indigena
ameagasse seu desenvolvimento [da empresa seringalista], [e] elas seriam patrocinadas
para destruir as malocas comunais, matar parte dos moradores, forcarem a saida dos
sobreviventes e, em certos casos, capturar mulheres e criangas indigenas” (IGLESIAS,
2008:65). Como resultado desse periodo, restou um conjunto de sequelas, entre elas a

discriminacao racista.

2.7.1. Indianidade: afinal de contas, o que restou de nossa identidade?
Nesses contextos historicos, noés indigenas nos deparamos com um verdadeiro
paradoxo, fruto de um sistema colonizador brutal, etnocida e preconceituoso, cuja
primeira imposic¢ao foi nos forcar a abrir mdo de nossa identidade para sermos aceitos
numa sociedade extremamente etnocéntrica. Além disso, esse processo esquizofrénico
nos tornou inferiores frente as demais pessoas; os colonizadores alegavam que nossa
lingua era feia e que nossos grafismos e rituais tinham origem e finalidade diabodlica.
Sem identidade, sem valores culturais e com vergonha de sermos indigenas,
muitos migraram para os municipios mais proximos em busca de novas identidades e de
melhores condigdes de vida. Muitos, inclusive, vislumbravam tal possibilidade de
melhoria na educagdo; fato que levou ao afastamento em relagdo aos territorios e aos
aspectos culturais, assim como a perda da lingua materna.
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Nesse novo contexto de desafios e enfrentamentos, surgiram inimeros termos
para se referir a diferentes destinos impostos a noés indigenas: indio aculturado, indio
exotico, indio do Paraguai, indio hippie e, ainda, indio falso. Ou seja, num primeiro
momento ser indigena com identidade étnica reconhecivel era perigoso e sinénimo de
coisa ruim. Mas, num segundo momento, a auséncia daqueles mesmos valores e praticas
que fomos obrigados a deixar para tras nos deixa numa condi¢do duvidosa, ao ponto de
gerar at¢é mesmo um autoquestionamento de identidade. Esse tipo de preconceito
explicito se amplia quando fazemos uso de materiais, equipamentos ou qualquer outro
objeto ou costume do mundo ocidental.

O indigena deixa de ser indigena quando sai de sua aldeia para residir na
cidade? Se assim for, o norte americano, o japonés ou o boliviano deixariam de ser
quem sdao quando vdo para outros paises, inclusive para morar? A meu ver,
independentemente de sua raga, religido, cor ou etnia, as pessoas sempre vao trazer algo
de sua origem e de seu modo de ser. O que verdadeiramente conta ¢ como essas pessoas
se percebem no mundo e estabelecem suas relagdes com seus lugares de origem. Por
tanto, os lugares de residéncia e o uso de objetos ou quaisquer outros elementos nao
podem ser tomados como parametros para medir e questionar a indianidade de alguém,
desvalidando uma identidade que se traduz em luta e resisténcia.

Esse olhar preconceituoso de muitos abre precedente para pensar, por exemplo,
que quando um portugués vem passear ou morar no Brasil, € aqui compra um 6culos ou
outro objeto qualquer para usar, certamente deixa de ser quem ¢. Ainda usando o
portugués como exemplo, agora no contexto do primeiro contato do europeu com os
indigenas, ¢ certo que as indumentarias usadas por Pedro Alvares Cabral ndo sdo as
mesma usadas pelos portugueses contemporaneos.

Partindo dessas observagdes, questiono: o aspecto dinamico da cultura — que
inclui mudangas, transformagoes, ressignificagdo, invencao e reinvengdo — por acaso
ndo se aplica aos povos indigenas? Ou se aplica apenas quando conveniente as outras
sociedades? Ou, ainda, por que somente os indigenas, para serem reconhecidos como
tal, ttm que se manterem na aldeia, usando suas indumentarias, adornos, pinturas
corporais € sem nenhum acesso as coisas de fora?

Acredito que esses estereotipos e argumentos ja deveriam fazer parte do
passado, porque ¢ descabido lancar mao das consequéncias do processo genocida e
etnocida que ¢ a colonizagdo para — parte de um movimento fundamentalmente

etnocéntrico — deslegitimar nossa indianidade. Nesse sentido, devo dizer que ser
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indigena ¢ muito mais que o prescrito pelo esteredtipo; € algo que ndo esta na condigdo
do querer, mas, sim, na qualidade do ser, por razdes Obvias e fundamentais: nossa
memoria, nossa historia, o pensamento coletivo, as ideias e interesses mutuos sao
aspectos relevantes para a autodeterminagdo e afirmagao de nossa identidade.

Ao menos no contexto a partir do qual falo, o indigena pode passar grande
parte de sua vida morando fora de sua aldeia, falar outra lingua, adquirir novos habitos e
mesmo construir familia fora de seu povo. Ainda assim, ele nunca vai deixar de ser
quem ¢, pois ele possui uma identidade propria e especifica que o torna diferente dos
demais. Isso me faz lembrar do conceito de transfiguracao étnica de Darcy Ribeiro
(2010). Dentre outras coisas, o autor ressalta que nem mesmo as transformagdes étnicas
impostas pelo processo colonizador — que obrigaram muitos indios a deixarem suas
aldeias para se instalarem nas periferias das cidades — puderam fazer com que os
indigenas deixassem de ser aquilo que sdo; basta que eles vejam, ougam ou lembrem-se
de algo de sua aldeia para que sejam transportados imediatamente ao seu lugar de
origem.

Assim, finalizo este capitulo citando o que disse a também indigena Vanessa

Watts-Powless (2017, p. 19):

[Clomo pessoas indigenas, a comunicagdo com Lugar-
Pensamento (cerimonias com a terra, territdrio, as quatro direcdes etc.)
ndo € apenas uma obrigagdo, ela assegura nossa capacidade continua
de agir e pensar de acordo com nossas cosmologias. Evitar estas
praticas nos ensurdece. Nao ¢ que o mundo ndo humano deixe de
falar, mas nos passamos a compreendé-lo cada vez menos. E por isso
que, apesar de quinhentos anos de colonialismo, nés ainda ndo
estamos completamente colonizados e nds ainda continuamos a lutar;
noés temos dentro de noés a capacidade de nos comunicarmos com a
terra, mas a nossa agéncia como povos indigenas foi corrompida no
interior da estrutura colonial.
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CAPITULO III - UM OLHAR SOBRE O COSMOS:
RELACOES ENTRE HUMANOS E NAO-HUMANOS

Foto 06: Pessoas e animais convivem nas aldeias apurina.

Noés Apurind estamos na terra desde o comego do mundo, como
meu pai me contou, como meu avd contou para ele, como meu bisavd
contou para meu avo [...]. Tsura, nosso criador, deu vida as pessoas e
tudo que existe no mundo: aqueles que vivem na terra, aqueles que
vivem na floresta, aqueles que vivem na agua e ainda aqueles que
vivem no ar. Desde entdo, aprendemos a cuidar das coisas que ele
deixou desde o primeiro dia, retirando da natureza somente o
necessario como ele nos ensinou; respeitando sua criagdo, porque até
os animais fala com nés e merece respeito. Muitos desses animais sdo
nossos proprios parentes. Tsura também deu para os Apurind o
conhecimento que permite saber quando eles sdo animais que
podemos matar para comer, ¢ quando nds devemos respeitar como
nosso parente. Por isso tudo que faz mal a nossa cultura, também faz
mal os ensinamentos de Tsura. (Katawiry, agosto de 2014, Rio
Branco-AC)
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Prologo

A antropologia ¢ uma disciplina ocidental que tem como um de seus principais objetos
de estudo os povos indigenas, cujas diferentes sociedades sdo tomadas como campos de
investigacdo ¢ andlise. Essa disciplina ancorou na dualidade natureza/cultura uma
concepcdo para situar o homem em relagdo ao meio em que vive, descrevendo e
analisando seu comportamento e suas relagcdes. A palavra “homem”, aqui, ndo indica
apenas a figura masculina, mas, antes, remete ao conceito de humanidade.

De acordo com o antropdlogo Tukano Francisco Sarmento (2017c, 2018), a
antropologia contemporanea carrega a nocao de natureza/cultura como metodologia de
investigacdo reflexiva ou como forma de anélise dos limites da cultura, enxergando nas
sociedades ndo-ocidentais o lugar em que essa fronteira pode ser percebida. Isso porque,
nessas sociedades, as pesquisas antropologicas ndo teriam encontrado a concepgao
dualistica de natureza e cultura, mas, sim, uma diversidade de variagdes, nas quais as
duas coisas estariam em continuidade, integradas ou em relacao.

Segundo Phillipe Descola (2010), nos ultimos tempos os especialistas tém
mostrado que a cesura entre a natureza animal e a cultura dita humana ndo ¢ tdo
absoluta quanto se poderia imaginar. No entanto, a estrutura dualistica da antropologia
parece persistir em seu impeto de classificacdo, talvez devido ao rendimento que
proporciona as discussdes. Ja no nascimento da antropologia, a centralidade da oposi¢ao
da natureza e da cultura era manifesta. No contexto da expansdo colonial, o mundo
ocidental se deparou com povos que tinham maneiras diferentes de se relacionar com
animais, plantas, astros e ambientes. Surgiu, entdo, a etnologia, com a preocupagdo de
explicar as formas de pensamento que pareciam ndo estabelecer demarcagdes definidas
entre o humano e o ndo-humano (SARMENTO, 2018).

A relagdo entre humanos e ndo humanos ¢ tema central deste capitulo, cujas
reflexdes resultam de minhas inquietagdes a respeito do assunto, tanto enquanto
indigena como enquanto indigena antrop6logo — ou seja, no vértice da dicotomia entre
os conhecimentos indigenas e ndo-indigenas, situado no cruzamento entre diferentes
pontos de vistas acerca da criagdo do universo.

Para essa discussdao, do ponto de vista metodologico, o maior desafio esta
naquilo que considero um “beneficio” que a minha perspectiva particular pode oferecer,
assim como a de outros pensadores indigenas. No meu caso, minha vivéncia,
experiéncia académica e profissional tem me possibilitado estar em diferentes contextos

e temporalidades — como visto no primeiro capitulo. Disso, entretanto, emergem
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inumeros desafios, como o de perceber tanto o olhar a partir de dentro (contexto
apurind) como o olhar de fora (contexto ocidental) e, a0 mesmo tempo, fazer um
exercicio de relacionar ou conectar esses dois olhares: do indigena e também do
antropologo, ou do indigena antropodlogo.

A vista disso, terei que me esforcar em fazer uma leitura a partir de novos
olhares, considerando sobretudo a discussdo proposta neste capitulo. Nesse sentido,
buscarei refletir dentro de minha propria posi¢ao, como indigena e pesquisador, a fim de
criar uma relagdo entre os conhecimentos aprendidos com o meu € com outros povos
indigenas e aqueles adquiridos no mundo do branco. De todo modo, o esforco ¢ para
que os diferentes conhecimentos caminhem juntos e sejam complementares.

Assim, neste capitulo, na tentativa de trilhar um caminho paralelo ao da
discussdo conceitual, voltarei minha abordagem a aspectos comuns as concepg¢des de
mundo dos Apurind e de alguns outros povos indigenas, considerando o carater das
relagdes entre os humanos e ndo humanos e seus desdobramentos para tecer uma
discussdo sobre os acontecimentos socio-ecologicos da contemporaneidade. Mais a
frente, apresentarei a perspectiva do xamanismo apurind, que tem no kusanaty seu
expoente e figura emblemadtica. A partir dessa perspectiva, abordarei a questdo
ontoldgica indigena, relacionando-a as ideias de natureza e cultura da antropologia.

Cabe destacar que o uso que fago das categorias “humanos” e “nao-humanos” ¢
apenas metodologico e, portanto, ndo implica que os povos indigenas aqui mencionados

de fato operem essa distin¢ao.

3.1. Sobre um olhar indigena
Antes de avangarmos neste capitulo, ressalto que ¢ importante fortalecermos as
iniciativas de alguns indigenas, que enfatizam seu proprio protagonismo na producao de
informagdes acerca dos povos indigenas por meio da escrita, de produgdes audiovisuais
e de outras formas de apresentar nossas historias ¢ modos de viver. Isso certamente ira
oportunizar novos olhares, contextos e reflexdes e, quem sabe, também novas formas de
fazer antropologia.

Acerca do que foi e do que serd dito, talvez seja bom lembrar o que diz
Vanessa Watts-Powless (2017), indigena canadense do povo Anishnaabe, sobre aquilo

que chama de Lugar-Pensamento. Sua concepgao de terra parte dos relatos sobre os
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primordios da humanidade, quando a Mulher-Céus4 caiu sobre as costas de uma
tartaruga, ndo apenas tornando-se capaz de criar terra, mas também se convertendo no
proprio territorio. Para a autora, Lugar-Pensamento ¢ uma extensdo da condi¢do da
Mulher-Céu, de seu desejo e de sua comunicacdo com as aguas € com os animais — de
sua agéncia. Através dessa comunicacdo, ela ¢ capaz de se tornar a base sobre a qual

todas as futuras sociedades serdo construidas — a Terra. Nas palavras de Watts-Powless:

Tornando-se terra ou territério, ela se torna o designador de
como todos os seres vivos irdo se organizar sobre ela. Onde as aguas
fluem e se acumulam, onde montanhas surgem e formam vales, todos
se tornam demarcagdes de quem residira onde, como irdo viver e
determinam como se comportardo uns em relacdo aos outros.
Cientistas se referem a isso como ecossistemas ou habitat. Entretanto,
se aceitarmos a ideia de que todos os seres vivos possuem um espirito,
entdo isso se estende para além de complexas estruturas dentro de um
ecossistema. Significa que seres ndo humanos escolhem como irdo
residir, interagir e estabelecer relagdes com outros ndo humanos.
Entdo, todos os elementos da natureza possuem agéncia e essa
capacidade ndo ¢ limitada por acdes inatas ou relagdes causais
(WATTS-POWLESS, 2017, p. 05).

A proposta defendida por Vanessa Watts-Powless (2017) ¢ bem sugestiva e
reflexiva, além de dialogar com aquilo em que acredito. Seguindo a cosmologia de seu
povo, a autora mostra que a terra — ela propria dotada de agéncia — ¢ o principio
organizador de todos os seres vivos, determinando o lugar de residéncia de cada espécie
ou sociedade e também suas formas de vida e de convivéncia com as demais. Watts-
Powless (2017) nos instiga, ainda, a pensar que todos os existentes do cosmos possuem
espiritos. Desse modo, o carater de suas interagdes transborda as estruturas complexas,
mas mecanicas, dos ecossistemas tais como pensados pela ciéncia.

Dessa forma, entende-se que ecossistemas e habitats sdo melhor percebidos
como campos de socialidades tecidas por agéncias, perpassados por estruturas éticas e
acordos interespecificos que implicam capacidade de entender, interpretar e construir
relagdes. Os seres ndo-humanos sdo agentes dessas socialidades e influenciam
diretamente a maneira como os humanos se organizam em seus ambientes.

Partindo dessa perspectiva, o problema que proponho discutir me parece

relevante, pois envolve assuntos que geram preocupagdo ndo somente aos povos

34 Na historia de criagdo haudenosaunee, a Mulher-Céu ficou curiosa e caiu do céu por um buraco e foi
trazida com seguranca até a terra por diferentes passaros que a pousaram nas costas de uma tartaruga.
Com a ajuda de outros animais eles foram capazes de criar o territorio e o principio da humanidade.
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indigenas, mas a toda humanidade. Nesse sentido, a partir de sua pesquisa junto aos

Nambiquara, Anna Maria Costa considerou o seguinte:

Para os indios Nambiquara, as subitas e indesejaveis
intempéries da natureza sdo praticadas por entidades espirituais,
habitantes das aguas, montanhas campos, matas e, algumas delas,
como dizem os indios, “[...] moram em todo lugar, no espago. Como o
vento que estd em toda parte”. Esses seres trazem elementos
individualizadores e identificadores e difundem sua existéncia
materializando-se em agdes perversas aos vivos, aos mortos e, até
mesmo, aos espiritos benévolos que povoam o espaco Nambiquara.
Assim, no universo Nambiquara, os humanos encontram-se em
relacdo direta com os seres inumanos — ancestrais ou da natureza — e
este ultimo, de indoles distintas: do bem e do mal. O papel
intermediador do Wanintesu (pajé) entre o visivel e o invisivel, por
conseguinte, interfere na constante luta pela sua sobrevivéncia e dos
demais Nambiquara (COSTA, 2009, p. 275).

Na cosmologia apurina, vé-se que Tsura, ao criar 0 cosmos € 0s seres vivos,
pretendia que todos convivessem harmoniosamente, respeitando uns aos outros. Assim
foi por algum tempo. Hoje, porém, interesses distintos parecem colocar humanos e nao-
humanos em lados opostos, o que resulta no surgimento de conflitos e mortes entre eles.
Algo parecido ¢ dito entre os Yanomami; nas palavras de Davi Kopenawa, uma das

principais liderancas desse povo:

Omama era o unico a conhecer os xapiri e os deu ao seu filho
porque, se morresse sem ter ensinado suas palavras, jamais teria
havido xama na floresta. Por isso fez de seu filho o primeiro xama.
Deixou-lhe o caminho dos xapiri antes de desaparecer. Disse a ele
estas palavras: [...] com estes espiritos, vocé protegerd os humanos e
seus filhos, por mais numerosos que sejam. Nao deixe que os seres
maléficos e as oncas venham devora-los. Impegam as cobras e
escorpides de pica-los. Afaste deles as fumacas de epidemias xawara.
Proteja também a floresta. Nao deixe que se transforme em caos.
Impecam as aguas do rio de afunda-las e a chuva de inunda-la sem
trégua. Afaste o tempo encoberto e a escuriddo. Segure o céu para que
ndo desabe. Nado deixe os raios cairem na terra ¢ acalme a gritaria dos
trovoes! Impecga o ser tatu canastra Wakari de cortar as raizes das
arvores e o ser do vendaval Yariporari de vir flechd-la e derrubé-las
(KOPENAWA & ALBERT, 2015, p. 85-86).

Segundo Davi Kopenawa (2015), essas foram as palavras que Omama, o
demiurgo do povo Yanomami, deu ao seu filho. Por isso, até¢ hoje os xamas continuam a
defender seu povo e a floresta. Tanto para os Apurind como para os Yanomami — e,
acredito, para muitos outros povos — os seres divinos ou espirituais também protegem os

brancos — apesar de serem outra gente — e todas as terras, até as mais distantes.
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No entanto, as preocupagdes e discussdes sobre a mudancga climatica e sobre o
aquecimento global vém crescendo nos ultimos tempos. Tais processos t€m recebido a
atencao de autoridades, cientistas e ativistas, que — dentro daquilo que vem sendo
entendido como antropoceno — os tratam como acidentes ecologicos, catastrofes
ambientais, fendmenos previsiveis ou imprevisiveis. O fato ¢ que, independentemente
das nomenclaturas que esses acontecimentos recebem, eles continuam a ocorrer,
acarretando impactos imensurdveis sobre a vida no planeta, muitos dos quais sdo
irreversiveis.

Muitas vezes, o aquecimento global ¢ explicado como uma consequéncia do
excesso de gases de efeito estufa na atmosfera, ocasionado pela queima de combustiveis
fosseis, e dos usos inadequados do meio ambiente, como os desmatamentos e as
queimadas. Isso leva ao aparecimento mais frequente de terremotos e furagdes, assim
como ao degelo das camadas polares e de altitude, aumento do nivel dos oceanos,
altera¢do dos regimes de chuvas em varias regides e desertificagdo em outras, extingao
de espécies e perda de biodiversidade.

Ao tratar das consequéncias nocivas da alteragdo climatica, Francisco Sarmento

chama a atencdo para o contexto brasileiro:

No Brasil houve nos ultimos anos tragédias envolvendo
deslizamento de terras e alagamentos na regido sul-sudeste e falta de
agua em outros momentos; no nordeste ha aumentos das grandes secas
e desertificagdo do semidrido; a Amazonia, regido Uimida e com
chuvas constantes e periddicas, viu nas ultimas décadas as secas de
seus inumeros e grandes rios. Estes acontecimentos acontecem sempre
envolvendo danos as populacdes onde acontecem, com perdas
materiais € humanas (SARMENTO, 2017a, p. 02).

Esses eventos estdo acontecendo em grande escala e t€ém ganhado destaque em
muitas conferéncias mundiais que sdo articuladas e realizadas com o proposito de
atenuar a depredacao ambiental, como a ECO 92 e a RIO+20. Infelizmente, entretanto,
os encaminhamentos propostos nesses € em outros encontros analogos costumam ficar
apenas no papel, e poucas medidas sdo efetivamente tomadas para evitar a destruicao do
meio ambiente.

Para Vanessa Watts-Powless (2017), a discussdo em torno das mudancas
climaticas ¢ bem maior que o sentido expresso pelo termo. Ela também envolve — em
padrdes sistemicamente ligados que podem gerar repetidos e devastadores colapsos do

sistema — questdes como a enorme carga de produtos quimicos toéxicos; a mineracao; o
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esgotamento de lagos e rios sob e sobre o solo; a simplificacdo de ecossistemas; grandes
genocidios de pessoas e outros seres etc.

De acordo com a autora, as doencas causadas a Mulher-Terra e & Mulher-Céu
tém origem no processo colonizador, responsavel pelas transformagdes nos costumes e
culturas dos povos indigenas. Nessa perspectiva, a coloniza¢do ndo ¢ um ataque apenas
as pessoas € aos territorios. Mais que isso, ¢ um ataque consumado através de uma
ignorante e proposital deturpagdo das cosmologias indigenas, interpretadas pela
introjecdo de divisores epistemoldgico-ontologicos estrangeiros. Esse ataque mira,

portanto, a conexdo entre as pessoas e seus territorios: ele mira mundos.

3.2. A criacio do universo a partir de olhares indigenas

Como forma de ilustrar a percepg¢ao e entendimento indigena sobre a criagdo do cosmos,
vamos adentrar uma discussao acerca do pensamento amerindio, envolvendo a ideia de
natureza e cultura e a relacdo entre humanos e ndo-humanos. Para isso, tomarei como
ponto de partida a cosmovisao dos povos indigenas Kanamari, Nambiquara e Kaxarari,
a fim de perceber o que ¢ comum entre os povos indigenas e o que se diferencia do
pensamento do ndo-indigena.

Usarei, igualmente, nocdes e proposi¢oes antropologicas visando a uma melhor
compreensao aos leitores. Acredito ser crucial que nos indigenas apresentemos nosso
pensamento aos ndo-indigenas, para que possamos juntos construir alternativas
saudaveis de relacdes com o planeta. Ademais, i1sso nos possibilita continuar a valorizar
a riqueza de saberes epistemoldgicos desenvolvidos e adquiridos por nos indigenas;

caso contrario, corremos o risco de perdé-la.

3.2.1. Olhar Kanamari sobre a criacdo do cosmosss

De acordo com a histéria, Tamakore e Kerak, dois irmaos, ddo origem ao mundo
kanamari. No “primeiro mundo” era somente Tamakore, ¢ ndo tinha mais ninguém.
Tamakore, entdao, achou ruim nao ter companhia e fez o irmao. Kerak passou a cuidar da
casa; fazia comida e buscava agua, enquanto Tamakore botava rogado, limpava a roga,

pescava € cagava.

35 Para discorrer sobre a cria¢do do mundo na perspectiva do povo Kanamari, do sudoeste do Amazonas —
Brasil, utilizei o livro Frutos do Céu e Frutos da Terra: Aspectos da Cosmologia Kanamari no
WARAPEKOM, de Araci Maria Labiak (2007), que ¢ a publicagdo de sua dissertagdo que resultou de pelo
menos 17 anos de convivéncia da autora com os Kanamari. O texto percorre aspectos importantes da
cosmogonia kanamari.
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Quanto a origem dos humanos: Tamakore estava comendo coco € com 0s
carocos fez inimeras fileiras. Dos carogos do jaci grande (coco bom), ele deu origem
aos Kanamari e, de outros cocos, fez os demais povos indigenas. Em seguida, Tamakore
desceu o rio Jurud e, do carogo do kotse — um coco que tem um caro¢o comprido e
branco —, criou os ndo indigenas. Contam os mais velhos, para Araci Maria Labiak
(2007), que até hoje os dois irmaos estdo por la. O avido, o motor, a espingarda, tudo
isso foi Tamakore que ensinou os ndo-indigenas a fazer.

Em seguida, Tamakore fez a mata. Depois, fez picada, varadouro, rodagem; ai,
Tamakore rezou e botou agua nos caminhos; em seguida fez os bichos, fez tudo que ¢
bicho. Os peixes grandes foram feitos da casca de seringueira, e os pequenos, da folha.
E ai, tudo que ¢ rio e igarapé fica cheio de peixe. Botou duas peda (onga pintada), um
macho e uma fémea, para tomar conta desses ecossistemas, ¢ assim ampliou a todas as
classes de seres vivos, para ninguém estragar ou matar além do que vai consumir
(LABIAK, 2007, p.152-154).

Tamakore ¢ tido como aquele que tudo sabe, e Kerak como aquele que esta
aprendendo com o irmao. Para os Kanamari, a acdo de Kerak ¢ de alguém que, antes de
saber o bastante, busca mudar a direcdo das coisas dentro do processo de criagdao. Os
erros e confusdes que ndo puderam ser consertados por Tamakore mantiveram-se para
dar trabalho aos humanos. No entanto, Kerak ¢ o principal personagem de socializagdo
das coisas e dos humanos. Sua agdo produtiva de agente socializador possibilita a
passagem da humanidade do “primeiro mundo” para o mundo atual (LABIAK, 2007,
p.43).

3.2.2. Olhar Nambiquara sobre a cria¢do do cosmosss

As narrativas miticas dos Nambiquara indicam que uma intempérie da natureza —
ocasionada pela interferéncia de Waluru, um espirito malfeitor —, provocou uma grande
inundagdo, quando as 4guas de dois rios se juntaram, destruindo o mundo. Depois de
um tempo, o Sol ([raladndekisu) e a Lua (llakisu) reapareceram, mas ja nao existiam
mais seres humanos, somente animais. No interior de uma pedra (zxahlxisu) inc6lume
ao dilavio — de formato semelhante a um “urubu de chifre”, conforme associam os

indigenas —, passou a viver o povo Nambiquara. Ali eram propagadas a alegria, a satde,

36 Tomo como base aqui as historias descritas pelos Nambiquara sistematizadas pela antropologa Anna
Maria Ribeiro Moreira da Costa (2009) em sua tese intitulada O Homem Algoddo: Uma etno-historia
Nambiquara.
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a beleza e a eternidade. Do lado de fora, passaros, mamiferos, répteis, insetos e outras
espécies de seres vivos grassavam nos campos € matas.

Muito curioso, o macaco japuca (hosxasitisu), também conhecido por guigo,
zogue-zogue ou saud, passava a maior parte do tempo a esperar que alguém resolvesse
sair. Sol a sol, ali permaneceu, de modo que a pelagem de seu lombo chegou a ficar
avermelhada. O macaco, entdo, pediu a cotia para roer a pedra. Sem sucesso, convidou a
anta, que tentou, inutilmente, quebra-la. E, assim, muitas tentativas infrutiferas foram
feitas por outros animais. Ante a iminente desisténcia dos companheiros, a andorinha da
mata (kualihahaitalisu) aproximou-se daquele alvoroco para ver o que estava
acontecendo. Também curiosa em saber quem estava dentro da pedra, ela tomou a
frente; com uma langa, pegou velocidade e rachou a pedra ao meio. Para a surpresa de
quem estava do lado de fora, pessoas sairam do interior da pedra. A andorinha da mata
retirou um casal e lhe indicou um lugar para morar e constituir familia; chamou outro
casal e o encaminhou para outra direcdo (COSTA, 2009, p.125-126).

Reiterando o que j& foi dito, as cavernas e montanhas encontram-se
referenciadas na génese do mundo Nambiquara (Costa, 2009, p. 240). Segundo Anna
Maria Costa (2009), os animais tém origem semelhante a dos humanos, isto €, sairam do
interior de uma pedra, disseminando-se no mundo. Quando a montanha se quebrou,
alguns morreram, outros sairam feridos, mas muitos escaparam vivos.

Os espiritos dos mortos permaneceram na montanha, onde se encontram até
hoje e para onde vao todos os Nambiquara quando morrem (OBERG, 1953, p.96). Por
essa razdo, as montanhas e cavernas sao moradas de personagens miticos, que convivem
com os espiritos dos mortos (COSTA, 2009, p.235).

Talvez os leitores percebam uma dialética fundadora similar a permear essas
narrativas. Outros povos pensam coisa semelhante — por exemplo: para noés Apurina, a
tese inicial deriva do preceito da Coruja; da desobediéncia de Yakuneru, surge a
antitese; a sintese, por sua vez, ¢ apresentada pelo nascimento de Tsuras7 (cf. Capitulo
I0).

Argumentei alhures (CANDIDO, 2012) que é necessario langar mio de nossos
proprios conhecimentos e epistemologias para que possamos compreender ou

contextualizar no nosso mundo quaisquer aspectos politicos, socioculturais ou

37 Tsura veio a existéncia quando sua mée, Yakuneru, ficou gravida de um inseto; mais tarde, ele foi
responsavel pela criagdo de um novo mundo (cf. Capitulo II).
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ambientais da contemporaneidade. Em nossos conhecimentos, certamente
encontraremos principios que se referem as formas de pensamento, cujas representacdes

operam nos meandros da vida coletiva, formando nossa concepgao sociocultural.

3.2.3. Olhar Kaxarari sobre a criagdo do cosmos
Nesta se¢do, veremos o que o senhor José¢ César, do povo Kaxarariss, me ensinou sobre
Anukyly (Caverna Grande ou Caverna da Imortalidade), na ocasido em que me falou de
como chegar a terra de imortalidade.

De acordo com Jos¢ César, Anukyly ¢ um dos ambientes que constitui o
Maxalaué (universo cosmico) e ¢ tido pelos Kaxarari como um espago sagrado. Para
alcanca-lo, faz-se necessario seguir certas orientagdes, as quais me foram descritas da

seguinte maneira:

Primeiramente um pajé forte deve indicar uma pessoa que
nunca teve relagdes sexuais, que ainda seja limpo. Além disso, essa
pessoa vai ter que aprender os conhecimentos dos pajés e fazer tudo
que ele disser, assim ele pode levar nosso povo para um lugar bom. A
porta da caverna grande ¢é protegida pelo um enorme mapinguari, ele é
muito feio (risos). Essa pessoa que ira a frente levando o povo vai ser
examinada pelo mapinguari para ver se ele estd fazendo as coisas
certas como seu guia ensinou. Se ele ndo obedeceu, ele ndo consegue
nem entrar na caverna, mas se ele fez tudo certinho, pode seguir a
diante. La na frente ele vai encontrar uma onga pintada, a onga sé vai
deixa-lo passar se oferecer kupa [rapé] para ela. Mais 14 na frente, vai
encontrar uma lagarta muito grande, o corpo dela é cheio de pelos e
espinhos, que servem para atacar e matar a pessoa que esta guiando o
povo, caso esta pessoa nao esteja seguindo a orientagdo do seu guia. A
ultima coisa ruim, que a pessoa vai encontrar, ¢ o espirito mal esse vai
fazer de tudo para enganar as pessoas. Vai até dizer que ndo existe
nada depois dele, que tudo é mentira, e ainda ensina o caminho errado
[...].- Quando todos chegam ao seu objetivo, logo as pessoas de la
trazem uma bebida parecida com a caiguma [vinho de macaxeira] que
nés bebemos aqui nesta terra. Depois que as pessoas tomam essa
bebida, elas logo dormem e, depois que se acordam, ja se sentem
fortes de novo... E, dai para frente, o corpo de quem conseguiu entrar
na caverna torna-se imortal, elas também se esquecem das pessoas e
da vida que tinham nesta terra, inclusive de seus familiares (José
Cesar Kaxarari, maio de 2013, TI Kaxarari).

38 O povo indigena Kaxarari pertence a familia linguistica Pano e vive na Terra Indigena Kaxarari,
localizada na vila Extrema, no estado de Rondonia. Sua populagdo ¢ de aproximadamente 450 pessoas,
distribuidas em sete aldeias. Conversei com o senhor José Cesar em 2013, enquanto trabalhava na
Coordenag@o Regional do Alto Purus/FUNAI, momento em que contribui para a realizagdo de
fiscalizagdo no territorio Kaxarari.
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Pouco depois, José César me disse: “Meu parente, essa caverna nao fica longe
desta aldeia onde estamos. Se nos sair daqui amanha as cinco horas, quando for duas
horas da tarde chegamos 14!”.

Para muitas pessoas, essa e outras histdrias ndo existem sendo no imaginario de
quem as conta ¢ nao tém relevancia cientifica. Entretanto, dentro da realidade dos povos
indigenas, essas histérias t€ém valor, pois seus ensinamentos sdo muito significativos.
Para mim, por exemplo, a partir do momento em que eu deixar de enxergar os
significados e relagdes retratadas em nossas narrativas tradicionais, sera dificil continuar
acreditando nos ensinamentos que recebi de meus pais, tios € avos.

Sobre essa forma de compreensdo, retorno aqui aos Nambiquara. Segundo

Anna Maria Costa (2009), esse povo conta que:

[...] um homem, ao transformar-se em urubuzinho, saiu da pedra por
um pequeno orificio. Do lado de fora, avistou muitas coisas bonitas e,
ao retornar, trouxe flores, demonstrando ao mesmo tempo alegria e
tristeza, mas nao deixou de enfatizar que o interior da pedra ¢ feio e 14
fora € bonito. Isso contagiou os demais e todos quiseram sair. Nessa
ocasido, um homem bem velho falou que sair era mau, que 1a fora as
pessoas morrem, mas o que disse, foi desconsiderado pelos demais.
Depois do pica-pau abrir a pedra, todos sairam, menos o velho. E
como la dentro ninguém morre o velho ainda hoje esta 1a. (COSTA,
2009, p. 237).

E possivel identificar fundamentos comuns a essas narrativas indigenas. Seu
inicio sempre retrata a destrui¢do de um mundo para a criacdo de outro. Além disso, a
presenca de mais de um demiurgo (tema da gemelidade) ¢ recorrente, bem como a
existéncia de um lugar onde nada perece e o encantamento por esta terra em que
vivemos. Entretanto, o ponto que mais chama a atencdo ¢ a relagdo de respeito entre os
indigenas e os demais seres vivos, marcada por uma parceria de interdependéncia e de
interesse mutuo.
Acima, vimos o mundo a partir da perspectiva de sua criagdo. Na secao
seguinte, nos voltaremos a pensar agdes que transformam o mundo num sentido
contrdrio aquele da criagdo percebido por nds indigenas, isto €, agdes que trazem

desarmonia entre os humanos e os demais seres.

3.3. Os grandes empreendimentos: desenvolvimento ou destrui¢io?
Sabemos dos inumeros empreendimentos geradores de grandes impactos que ja foram

instalados pelo pais e também de outros que estdo em processo de instalacdo ou que
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estdo licenciados pelos orgdos responsaveis. Ha, ainda, aqueles cujos projetos estdo
prontos, a espera dos processos administrativos no ambito do licenciamento ambiental.

Por outro lado, sabemos também dos prejuizos que esses empreendimentos ja
causaram, estdo causando e certamente ainda vdo causar ao meio ambiente e as
comunidades direta e indiretamente afetadas por eles, no que concerne aos meios
bidtico e abiodtico. Além disso, a instalagdo desses projetos impacta os lugares sagrados
e as agéncias espirituais cuidadoras desses espagos, as quais sdao facilmente
desrespeitadas pelas construgcdes de hidrelétricas, ferrovias, rodovias etc. No fim, o
conjunto desses processos politicos, técnicos e administrativos inviabiliza a vida desses
lugares e de seus residentes.

Como exemplos de eventos que transformaram, de forma dréstica, os lugares e
as vidas que os habitam, podemos citar a instalacdo da Usina Hidrelétrica de Belo
Monte na bacia do Xingu no Para e os rompimentos, em Minas Gerais, da Barragem de
Fundao em Mariana (2015), e mais recentemente, da Barragem de Brumadinho (2019).

O rompimento da barragem de Fundao serd lembrado como o maior crime
ambiental ocorrido no Brasil3o. Esse desastre ocasionou a morte de 19 pessoas, além de
perdas e prejuizos irreversiveis e imensuraveis, como a morte do rio Doce. Nesse rio,
havia 98 espécies de peixes — 13 delas ndo existiam em nenhum outro lugar e 11
estavam em risco de extingdo —, as quais foram atingidas pelo massacre. Muitas pessoas
também perderam suas moradias e familiares; aqueles que eram ribeirinhos, pescadores
ou membros de comunidades tradicionais perderam também seu meio de vida, que
dependia do rio Doce.

Um ano depois do rompimento da barragem de Mariana, uma reportagem de
televisdo mostrou que a lama tdxica provocou a morte de um considerdvel numero de
pessoas, destruiu a cidade e provocou danos irreparaveis a flora e a fauna. Ao longo de
todo o curso do rio Doce, corriam residuos quimicos, que chegavam até o mar
atravessando zonas protegidas Mata Atlantica. Além disso, houve um efeito imediato no
abastecimento publico de agua da regido. O mais grave ¢ que todos esses danos

poderiam e deveriam ter sido evitados.

39 A barragem de Fundéo esta localizada no distrito de Bento Rodrigues a 35 km do centro do municipio
de Mariana, Minas Gerais. O caso ocorreu na tarde de 05 de novembro de 2015, quando se rompeu uma
barragem de rejeitos de mineragdo, cuja responsavel era as empresas Samarco Mineragdo S.A., um
empreendimento conjunto das maiores empresas de mineragdo do mundo, a brasileira Vale S.A. e a
anglo-australiana BHP Billiton.
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Foto 07: Rompimento da Barragem de Mariana (retirada da internet em 2019).

Hoje ja se passaram trés anos e a dgua do rio Doce jaz sem a minima condi¢@o
de ser consumida. Segundo um grupo de bidlogos pesquisadores da Universidade de
Sao Paulo (USP), o rio Doce levard no minimo 200 anos para se recuperar4o. Além
disso, 80% das familias que seriam indenizadas como vitimas desse crime ainda nao
tiveram seu recurso efetivamente garantido — o que se deve a morosidade dos processos
judiciais e leva algumas a viver de favores ou em situagcdo de mendicancia.

A Usina Hidrelétrica de Belo Monte — instalada no rio Xingu, municipio de
Altamira, no Para — é um empreendimento de grande impacto negativo sobre as
comunidades locais, incluindo nove povos indigenas4i. Trata-se de um projeto

gigantesco, capaz de gerar energia suficiente para abastecer, sozinho, 40% de todas as

40 Informacao conferida dia 24 de janeiro de 2019 no Jornal Nacional da Rede Globo.

41 Indico alguns dos impactos que os estudos sinalizam: a Hidrelétrica vai comprometer o escoamento
natural do rio, o que pode afetar gravemente a flora e a fauna local; a obra pode destruir igarapés que
cortam cidades importantes do interior do Pard, como Altamira e Ambé; areas de agricultura de pequeno
porte serdo inundadas e muitos produtores ja perderam seu chdo; o transporte fluvial pode ficar
comprometido em algumas areas, isolando totalmente centenas de comunidades ribeirinhas; o alagamento
permanente de areas devera destruir milhdes de arvores e comprometer a vida de muitas espécies de
peixes; o projeto pode aumentar a pressdo por desapropriagdo de terras indigenas, protegidas por lei.
Além disso, especialistas dizem que as outras usinas hidrelétricas do Brasil sdo subutilizadas ¢ que a
otimiza¢do das existentes poderia dispensar a constru¢do de uma obra tdo danosa ao meio ambiente.
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residéncias brasileirass2. A UHBM, empresa responsavel pela constru¢do de Belo
Monte, ¢ a quarta maior do mundo e a maior do Brasil. A instalacdo da Usina deu-se a
despeito de inumeras manifestagdes contrarias de ambientalistas e de povos indigenas,
que promoveram grandes mobilizagdes a nivel nacional e internacional, envolvendo
artistas, personalidades e ONGs.

Em um desses eventos, 62 liderancas indigenas de diversas aldeias, tendo a

frente o cacique Raoni Metuktire do povo Kayapd, disseram:

Ja sofremos muitas invasdes ¢ ameagas. Quando os portugueses
chegaram ao Brasil, nos, indios, ja estdvamos aqui. E muitos
morreram, ¢ perderam enormes territérios, perdemos muitos dos
direitos que tinhamos, muitos perderam parte de suas culturas, e
outros povos sumiram completamente. Hoje estamos aqui brigando
pelo nosso povo, pelas nossas terras, mas lutamos também pelo futuro
do mundo. Nosso agougue € o mato, nosso mercado ¢ o rio. Nao
queremos mais que mexam nos rios do Xingu e nem ameacem mais
nossas aldeias e nossas criangas, que vao crescer com nossa cultura.
Nao estamos pensando s6 no local onde querem construir a barragem,
mas em toda a destrui¢@o que a barragem pode trazer no futuross.

Desde o leildo da Usina em 2010 até agora, foram atendidos apenas 15% dos
compromissos de protecdo territorial dos povos indigenas — fato que concede ao
empreendedor (Norte Energia) o titulo de campedo em inadimpléncia socioambiental.
Isso nos ¢ revelado pela nota técnica do Instituto Socioambiental, resultado de mais de
um ano de andlise e investigagdo sobre o cumprimento das medidas de prevengao,
mitigacdo e compensacdo de impactos relativos aos direitos territoriais nas 12 Terras
Indigenas afetadas pela obra.

No dia 25 de janeiro de 2019, rompeu-se a barragem da empresa Vale S.A.
localizada na comunidade Corrego do Feijao, em Brumadinho, Minas Gerais. Varias
construcdes foram engolidas pela lama formada por rejeitos de minérioss. Foram
centenas de mortes confirmadas e centenas de desaparecidos. Segundo relatorio da
ONU, a pior tragédia por rompimento de barragem dos ltimos 34 anos foi na Itdlia, em
1985, quando 267 pessoas morreram. Em Brumadinho, esse nimero pode ser

ultrapassado. Assim, o Brasil pode vir a se tornar a sede da pior tragédia humana
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provocada por rompimento de barragens das ultimas trés décadas. Contudo, na data em
que escrevo este texto ainda é cedo para tecer mais comentarios a respeito desse caso.
Ao trazer esses casos emblematicos, minha intengdo ¢ apresentar a percepcao
indigena sobre esse tipo de evento. E nesse sentido que encaminharei a discussao.
Logo que os veiculos de comunica¢do noticiaram o rompimento da barragem
do Cérrego do Feijao em Brumadinho-MG, eu estava escrevendo este capitulo. Nesta e
em outras tarefas, meu pai ¢ meu principal interlocutor; assim, corri até sua casa e
indaguei: “Pai, o senhor viu o que aconteceu em Minas Gerais?”, ao que ele respondeu

prontamente:

Aquilo foi meu avdé Maruky mexendo os bragos, ele esta com
raiva de tanto ser insultado, estdo colocando muitas coisas sujas em
cima dele e de sua casa. Quando o cachorro tem muitas sujeiras sobre
seu corpo, ele se sacode até expulsa-las, a mesma coisa acontece com
os pajés. A diferenga é que os pajés destroem o que eles querem com
seu poder e os cachorros, ndo (Katawiry, janeiro de 2019, Rio Branco-
AQ).

A fala de Katawiry explicita o contraste entre a proposta de Tsura para os
Apurina e o presente de sofrimento e exterminio das vidas que habitam ltxupa (Terra):
enquanto o demiurgo dos Apurind cuida e respeita sua criagdo, um grupo de kariua
(ndo-indigenas) perdido na terra, segundo visdo de nosso povo, vem fazendo o
contrario.

Nao apenas meu povo vé€ as coisas dessa forma, mas também outros povos

indigenas. Vejamos, por exemplo, o que diz o povo Kisédjé:

Os brancos estdo provocando os espiritos da natureza, estdo
destruindo todas as florestas e a natureza. E os espiritos ndo estdo
gostando disso, e ja comecgaram a se vingar. Nos indigenas sabemos
disso ha muito tempo, mas somente agora os cientistas de vocés estdo
descobrindo essa verdade, chamando de mudangas climaticas (AIK—
Associagdo Indigena Kisé€djé)ss.

Durante a II Conferéncia da Ayahuasca sediada na capital acreana Rio Branco,

entre os dias 17 a 21 de outubro de 2016, pude ouvir do lider espiritual do povo

45 Esse ¢ um dos trechos da carta produzida pelos Kisédjé durante uma assembleia da Associagdo
Indigena Kisédjé (AIK), realizada em 27 de outubro de 2015, dirigida a ex-presidente da republica, Dilma
Rousseff. Naquele momento o povo Kisédjé manifestava sua indignacdo contra a aprovagdo da Proposta
de Emenda Constitucional (PEC/215), que uma vez aprovada, destr6éi os direitos constitucionais e
originarios dos povos indigenas.
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Ashaninka, Benki Pyako, algo que completa e ao mesmo tempo reitera o que foi dito

pelos Kisédjé:

Todos os seres humanos, seja ele indio ou branco, tém a
responsabilidade de cuidar e zelar pela criagdo de Pawa [demiurgo do povo
Ashaninka], principalmente da terra em que vivemos, porque ¢ dela que
retiramos o alimento, a agua que bebemos, o ar e oxigénio que respiramos,
sendo estes elementos vitais para nossa sobrevivéncia. Mas o que temos
visto nas ultimas décadas sdo pessoas querendo destruir tudo isso [...]. Mas
ndo se enganem, porque todos aqueles que estdo causando esse sofrimento e
destruicdo a natureza também serdo destruidos por ela (Benki, palestra em
novembro de 2016, Rio Branco-AC)4e.

As explanacdes indigenas revelam uma relacdo com o meio bem diferente da
relagdo dos nao-indigenas. Cabe, portanto, indagar: seriam as catastrofes ambientais de
fato redutiveis ao que os cientistas chamam de mudanca climatica, perturbagdo
ambiental, degradacdo ecoldgica ou outro termo andlogo? Nao estariamos, talvez, diante
de manifestagdes de poténcias invisiveis ou espiritos guardides contra aqueles que os
agridem?

Vejamos uma narrativa a respeito da onga — animal que, para muitos povos
indigenas, ¢ um dos protetores dos ambientes — que os Kanamari contaram a Araci

Maria Labiak (2007):

Um dia um indio estava procurando alimento e encontrou as
ongas tomando conta dos igarapés, elas falaram para o indio: “peixe &
bom para comer e vocé pode flechar, mas somente um pouco para nio
estragar; deve flechar apenas os grandes e de maneira certeira para nao
ir embora ferido e depois morrerem; além disso ndo pode falar pra
ninguém”. O homem seguindo a ordem das ongas, flechou uma
pequena quantidade de peixe e levou pra casa, sua mulher preparou o
pescado e convidou seu compadre para comer. No dia seguinte o
compadre insistiu para o indio dizer aonde ele havia pescado os
peixes, sem resposta do amigo, saiu mata adentro em busca de
encontrar o local, mas de tanto caminhar, encontrou com as ong¢as na
beira do igarapé. Quando chegou 14, enganou as ongas dizendo que o
indio tinha contado o segredo pra ele, mesmo com raiva a onga
permitiu que ele flechasse, mas ndo estragasse os peixes. O homem
flechou por duas vezes e ndo conseguiu pescar os peixes, ¢ eles foram
embora doentes. Ai as ongas ficaram zangadas ¢ comeram o homem, e
ele virou cigana (ave da regido amazodnica). Dias depois o mesmo
ocorreu com o indio que supostamente tinha contado o segredo. Hoje
os dois compadres andam sempre juntos comendo peixe nos lagos e
igarapés (LABIAK, 2007, p. 154).

46 Essa fala de Benki Pyéko foi colhida durante a II Conferéncia Internacional da Ayahuasca realizada em
novembro de 2016 em Rio Branco-AC. Benki vive numa aldeia ashaninka localizada as margens do Rio
Amonia, afluente do Rio Jurud, municipio de Marechal Thaumaturgo no Acre. Para os Ashaninka, Pawa
¢ o responsavel pela criagdo do mundo, como contam suas narrativas miticas.
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Essa citacdo traz inimeras reflexdes e se encaixa exatamente naquilo para o
que desejo chamar a atencdo. O demiurgo instituiu as ongas como provedoras e
protetoras dos rios e igarapés, e assim fez em toda floresta. As pessoas devem ter
cuidado ao usar os recusos desses ambientes; ainda que eles estejam a disposi¢ao, nao
se deve desperdica-los. As tradi¢des indigenas nos ensinam a observar esse cuidado,
assim como nos mostram as consequéncias de ignora-lo.

Em depoimento colhido por Anna Maria Costa (2009, p. 133) durante sua
pesquisa junto aos Nambiquara, Lourenco Kinthaulhu mostrava-se indignado com a
chegada de fazendas e de outros males trazidos a seus territorios pelos ndo-indigenas.
Ao ser indagado pela pesquisadora sobre as reagdes dos espiritos a essa proximidade,
Lourenco respondeu “que estavam muito zangados e que, pelo barulho dos carros,
caminhdes, motores e muitas conversas, alguns ndo estavam mais ali”.

Os exemplos desse modo de percepcdo sdao inumeraveis entre oS povos

indigenas. Para os Yanomami, de acordo com Davi Kopenawa (2015):

Os xapiri [ancestrais animais ou espiritos xamanicos que interagem com
os xamds de seu povo] sdo verdadeiramente muito numerosos. Eles ndo
terminam nunca de vir até nds, sem nimero e sem fim. Eles sdo as imagens
dos animais que habitam a floresta, com todos os seus filhotes [...], eles t€ém
nomes de animais, mas sdo seres invisiveis que nunca morrem, que mesmo
diante das epidemias do homem branco, que tenta devora-los a qualquer
custo, eles nunca desaparecerdo (KOPENAWA & ALBERT, 2015, p. 320).

Ao longo deste capitulo, tenho trazido exemplos do que dizem diferentes povos
indigenas. A partir deles, pode-se perceber que as visdes de mundo indigenas guardam
semelhancas, a medida que estdo permeadas por uma ética que informa as relagdes entre
as pessoas € 0 meio em que vivem. Nesse sentido, suas dimensdes filosoficas recusam o
naturalismo e, assim, transbordam a ontologia ocidental e seu aparato conceitual.

Para os Tukano, de acordo com Francisco Sarmento (2017a), os wai mahsd sao
espiritos das camadas cOsmicas e, portanto, invisiveis para no cotidiano ou as pessoas
comuns; mas visiveis, ou melhor, compreendidos pelos especialistas cerimoniais. Tais
seres podem ser donos de lugares de diversos ambientes e, assim, donos dos animais
que habitam esses lugares. Ao se entrar nesses locais, capturando ou predando os
animais sem uma licenca cerimonial prévia, cuidado ou respeito, os wai mahsa podem

langar doenga ou morte aos humanos por meio do consumo desses animais. Porque
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animais habitam esses espacos que tém elementos perigosos, eles devem ser

descontaminados antes do consumo humano. Assim explica o autor:

Pode-se entender isso também pela nocdo indigena de que os
animais devem ser descontaminados de seus elementos perigosos ou
venenosos que causam doenga, mas que esses mesmos elementos sdo
deixados nos animais pelos wai mahsd como uma via preparada para
causar doenga ou vinganga, tanto é que ao se fazer a assepsia
xamanica (negociagdo, troca, pedido de licenga, etc., com os wai
mahsd) os animais e frutas comestiveis sdo tornados aceitaveis ou
descontaminados para o consumo sem mais as qualidades maléficas
(SARMENTO, 2017a, p. 10).

De modo anélogo, outro antropologo Tukano, Jodo Paulo Barreto (2013, p. 69),
ressalta que ¢ caracteristico aos wai mahsa (espiritos que habitam os locais cosmicos)
promoverem a sociabilidade entre seus pares, realizando festas, encontros e cerimonias.
Quando suas residéncias sao ameacadas ou destruidas pelos humanos, eles se revoltam,
langando doencas e seduzindo e raptando as mulheres para seus dominios. Isso tudo
aponta para uma questdo importante e necessaria para a vida no mundo: a manutencao
de boas relagcdes que devem existir entre os humanos e ndo humanos. Deve haver
compromisso em certos comportamentos ou boas maneiras. Conforme destaca o autor:

O espaco-terra, espago-agua, espaco-floresta e espago-aéreo sao
as casas dos seres invisiveis (Wai-mahsd), contudo, para fazer uso e
mesmo circular por esses espacos (casas), os humanos precisam pedir
“licenga” a eles. Caso isso ndo seja feito, os Wai-mahsd se voltam

furiosos contra as pessoas podendo lhe causar doencas que podem
levar a morte (BARRETO, 2013, p: 71).

Desse modo, ndo ¢ dificil notar que uma parte da humanidade est4 arruinando o
planeta e que isso traz consequéncias a todas as populacdes. Meu pai me disse uma
coisa que me fez pensar muito. Falou que “quando Tsura fez a terra, ele percebeu que
ela estava nua e envergonhada, por isso ele criou as arvores para vesti-la, mas os kariu
(ndo-indigenas) estdo tirando sua roupa e com isso, muitas vidas estdo sendo destruidas,
inclusive a deles” (Katawyry, novembro de 2016, Rio Branco-AC).

Muitas narrativas e manifestos dos indigenas alertam sobre as possiveis
consequéncias de trata-se mal o meio ambiente. Relembrando mais uma vez os Kisédjé:
ao buscar chamar a aten¢do da sociedade nacional envolvente, eles notam que: “[...] nos
indigenas sabemos disso ha muito tempo, mas somente agora os cientistas de vocés

estdo descobrindo essa verdade, chamando de mudancas climaticas...” (AIK -
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Associagdo Indigena Kisédjé, 2015, p. 3). Sobre isso, Tania Stolze Lima (2005) observa

que, de acordo com a cosmologia dos Yudja com quem trabalhou,

[a] futura destruicdo do cosmos € uma possibilidade que se afirma.
Indicio da longa historia de degeneracdo do cosmos primordial, a
escassez de céus suplementares caracteriza o cosmos atual como o
ultimo. Seu desmoronamento representaria o fim dos tempos, pois os
sobreviventes hipotéticos que buscassem abrigo aos pés de rochedos
ndo poderiam reorganizar sua vida em um mundo descoberto, que se
abriria ao vazio e as trevas, um ndo-mundo. “Os céus estdo acabando,
ndo ha mais outro céu além deste, ndo ha sendo trevas para além do
céu — ¢ disso que temos medo”, observou Kadu (LIMA, 2005, p. 58).

Mobilizo essas perspectivas porque muitos cientistas procuram explicar os
fendmenos naturais por meio de suas teorias que partem de uma no¢do ndo
espiritualizada de natureza — muitas das quais sequer levam em conta as agdes
antropicas provocadas pela sociedade ocidental. Eles podem ter razao em muitas de suas
conclusdes, mas ha perguntas que eles ndo se fazem, porque elas ndo cabem em sua
ideia de mundo e de conhecimento. Nesse sentido, meu esforgo sera chamar a atengao
para o que os povos indigenas dizem acerca desse assunto.

No livro A Queda do Céu (2015) — composto por falas do xama yanomami
Davi Kopenawa que foram transcritas ¢ organizadas pelo antropologo Bruce Albert —,
Kopenawa nos alerta, retratando a possivel destruicdo do meio ambiente e,
consequentemente, da humanidade pela ganancia do pensamento e das agdes da
sociedade ocidental. A mensagem do xama ¢ baseada nos ensinamentos deixados por
Omama, o demiurgo do povo Yanomami, que disse aos primeiros antepassados desse

povo:

Vocés viverao nesta floresta que criei. Comam os frutos de suas
arvores € cacem seus animais. Abram rocas para plantar bananeiras,
mandioca e cana-de-agucar. Deem grandes festas! Convidem uns aos
outros, de diferentes casas, cantem ¢ oferecam muito alimento aos
seus convidados! Nao disse a eles: abandonem a floresta e entreguem-
na aos brancos para que as desmatem, escavem seu solo e sujem o0s
rios! (KOPENAWA & ALBERT, 2015:76-77).

Para Davi Kopenawa (2015), € preciso comunicar esses conhecimentos para

fora, demonstrando os fundamentos do pensamento de seu povo. Ele continua dizendo:

Por isso quero mandar minhas palavras para longe. Elas vém
dos espiritos que me acompanham, ndo sdo imitagdes de peles de
imagens que olhei. Estdo bem fundo em mim. Faz muito tempo que
Omama e nossos ancestrais as depositaram em nosso pensamento e
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desde entdo noés a temos guardado. Elas ndo podem acabar. Se as
escutarem com atencdo, talvez os brancos parem de achar que somos
estiipidos. Talvez compreendam que ¢ seu proprio pensamento que €
confuso e obscuro, pois na cidade ouvem apenas os ruidos de seus
avides, carros, radios, televisores ¢ maquinas. Por isso suas ideias
costumam ser obstruidas e enfumagadas. Eles dormem sem sonho,
como machado largado no chdo de uma casa. Enquanto isso, no
siléncio da floresta, n6s xamas, bebemos o p6 das arvores yakoana hi,
que € o alimento dos xapiri. Estes entdo levam nossa imagem para o
tempo do sonho. Por isso somos capazes de ouvir seus cantos e
contemplar suas dancas de apresentacdo enquanto dormimos. Essa ¢ a
nossa escola, onde aprendemos as coisas de verdade (KOPENAWA &
ALBERT, 2015: 77).

Do mesmo modo, o povo Nambiquara mantém uma relacdo intima com os
espiritos ou seres da natureza. Eles devem conhecer a génese das coisas que estdo no
mundo, assim como manter técnicas para interpretar os sinais ou a relacdo com esses
seres, como os modos de atuacdo xamanica e a interpretacdes de sonhos, por exemplo.
Dessa forma, ainda que nos dias de hoje ninguém mais veja, de fato, o tatu (mitico) a
cavoucar, muitos Nambiquara acreditam que os desmoronamentos que ele causou no
passado também estdo acontecendo no presente e que ele continua as margens dos rios
Camararé e Doze de Outubro, territério dos Nambiquara (COSTA, 2009, p. 127). Isso
porque, para os Nambiquara, esses desmoronamentos ndao apenas tém uma origem
ancestral fixada em sua cosmogonia, mas também continuam presentes nos dias de hoje.

Entdo, por que ndo pensar que esses desmoronamentos que hoje ocorrem com
frequéncia em varios lugares do Brasil e do mundo podem ser consequéncias das
cavoucadas do tatu da concepgao nambiquara? Partindo desse pressuposto, acredito ser
ingénuo falar de mudancas climaticas, aquecimento global, antropoceno ou qualquer
evento dessa natureza somente pelo recorte do conhecimento cientifico sem antes ouvir
os povos indigenas, que possuem uma logica diferente de perceber, interagir e se ver no
mundo com os demais seres.

Fica, portanto, evidente que muitos desses eventos recorrentes nas narrativas
indigenas ndo se encontram apenas no passado; eles estdo 14, mas também estdo aqui,
fazem parte de uma concepc¢ao de tempo nao fixado e que ecoa na vida da atual
humanidade. Por exemplo, os Nambiquara acreditam que até hoje existem seus
familiares no interior das pedras e que os pajés, em visitas esporadicas a essas

localidades, conseguem vé-los e escutar suas vozes (COSTA, 2009, p. 132).
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E importante destacar a revelancia dos ndo-humanos para as coisas que
emergem na atualidade, sobretudo se levamos em conta a nocdo de que os seres
protetores de outros seres sao dotados de poderes punivos, podendo causar a morte de
quem os desrespeita. Para os Kanamari, como vimos, os demiurgos Tamakore ¢ Kerak
designaram alguns animais para proteger os espacos que compreendem a terra, a
floresta e a 4gua. As ongas pintadas (peda) ficaram responsaveis pelos ambientes
aquaticos.

Quando n6s Apurina e outros povos indigenas falamos de assuntos como esse,
¢ porque acreditamos que ha uma razao especial pela qual o universo foi criado e dado
aos humanos, e que ele contém tudo de que nos precisamos para viver. Apenas nos foi
pedido para que utilizdssemos somento o que fosse bom e necessaria para nossa
manuteng¢ao; isso, entretanto, ndo vem sendo seguido e tampouco respeitado.

Assim, nos ultimos anos, temos assistido a destrui¢do de territorios que
incluem lugares entendidos pelos indigenas como guardados ou sagrados. Estdo
acontecendo imensas derrubadas de floresta com vistas a constru¢do de grandes
empreendimentos, os quais trazem lucro ao mundo capitalista, mas sdo nocivos aos
ecossistemas, populacdes humanas e seres espirituais por eles afetados.

Essas destrui¢des dos espagos, assim como o esquecimento dos conhecimentos,
levam a mudancas ecoldgicas e de comportamento social que afetam a humanidade.

Como acentua Francisco Sarmento (2017a):

Quando se conversa com os mais antigos que viveram mais 0s
tempos dentro da concepcdo do calendario tradicional ouve-se da
parte deles que “o tempo mudou muito”, “o tempo nao acontece mais
como antigamente”, “agora ndo ¢ mais como antes’, que OS
tempos/dias agora estdo “muito quentes” ou que “esquentou muito”
etc. Com isso apresentam que as estagdes ndo ocorrem mais nos
tempos exatos, que as floragdes e frutificagdes das plantas ndo
ocorrem mais com regularidade, nem a “piracema” (reprodugdo dos
peixes) acontece em tempos certos, que ja ndo tem mais 0s peixes, as
aves e animais como antigamente, que mesmo as pessoas nao vivem
mais como antes pois estas estariam também mudando e que surgem
doencas desconhecidas para a realidade indigena (SARMENTO,
2017a, p. 04).

De acordo com o autor, entre os anos 2015 e 2016, houve uma terrivel seca no
rio Negro, a qual levou ao surgimento de milhares de pragas vorazes, a exemplo de
lagartas que devastaram as rogas de muitas familias. Naquele periodo, muitas pessoas

recorreram aos conhecimentos tradicionais, como 0 Xamanismo € o0s benzimentos.
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Muitas dessas pessoas tiveram sonhos, em alguns dos quais xamas e ancides viam esses
bichos, que se manifestavam como gente e diziam: “Nao nos matem. Ndos ndo somos
daqui. Somos gente de lugares muito distantes. E que na nossa terra estamos sofrendo
muito [...]. Estamos passando fome” (SARMENTO, 2017a, p. 5).

Nos tltimos anos, nds escritores e pesquisadores indigenas, de forma individual
ou coletiva, passamos a verificar e refletir, com muita racionalidade, sobre as
transformagdes do meio em que vivemos ou mesmo do planeta a partir do pensamento
de nossos povos e do saber de nossas ancestralidades. Sobre isso, Alcida Rita Ramos

(2015) considera que:

A presenca de indigenas antropologos muda um contexto
historico, visto que os indigenas deixam de ser apenas produtores de
matéria prima etnografica, interlocutores, informantes ou objeto de
pesquisa e passam a ser os proprios analistas e pensadores, trazendo
novos olhares para os diferentes assuntos, como capazes de trazer para
a academia, novas maneiras de olhar o mundo e formas inovadoras de
abordar fendmenos socioculturais, deixando de lado um ponto de vista
anacronico (RAMOS, 2015, p. 02).

Nesse sentido, € importante ressaltar o que diz o antropologo Baniwa Gersen
dos Santos Luciano (2015). Segundo o autor: “Noés indigenas antropdlogos, no nosso
tempo e espago proprio, construiremos nosso proprio fazer antropoldgico que nado
significa fazer contra ou a favor do fazer antropolédgico cldssico ou moderno, significa
simplesmente fazer diferente” (LUCIANO, 2015, p. 5).

Assim, nota-se que, para nés indigenas, a percep¢do da alteridade suscita uma
relacdo de respeito com aquilo que existe no mudo. Mesmo que certas coisas ndo sejam
vistas, nos as percebemos e consideramos, pois ndo precisamos ver para acreditar;
apenas precisamos sentir. Por outro lado, percebemos que, para os nao-indigenas, o que
existe € s6 uma relacdo dos humanos com uma natureza concebida como objeto. Cabe,
pois, questionar se a parte da sociedade ocidental que vé€ no meio ambiente apenas
oportunidades de lucro tem consciéncia do mal que estd causando ao planeta e as vidas
que o habitam.

Acredito ndo ser necessaria uma investigacao arguta para responder a esse
questionamento; basta olhar para a morte ou desaparecimento dos rios, florestas,
animais, lugares sagrados, espiritos e de outras vidas que, de maneira acelarada, vém

sendo suprimidas. Muitos desses insultos direcionados aos ambientes e, assim, aqueles
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que guardam e protegem os outros existentes, estdo atrelados a destruicdo de vidas e de
elementos vitais para a sobrevivéncia e permanéncia da humanidade no planeta.

Por tras dessas questdes, estdo ideias muito diferentes das que constituem a
relacdo dos povos indigenas com seu ambiente. Tratam-se de ideias fundamentadas na
divisdo entre natureza e cultura, propria ao pensamento moderno. Na secdo seguinte,

abordarei essa divisdo a partir da ontologia amerindia, que em muito difere da ocidental.

3.4. Cosmologias amerindias e nocio de natureza e cultura

Antes, durante e depois de cursar as disciplinas do doutorado, realizei inimeros
mergulhos em textos cujos fundamentos sdo, sobretudo, as obras classicas da
antropologia. Paralelamente a isso, dialoguei muito com amigos indigenas e nao-
indigenas — momentos que resultaram em profundas reflexdes. Certamente, esses
momentos agugaram minha curiosidade e desejo pela compreensdao de muitos assuntos
que sdo abordados por praticantes dessa ciéncia e de outras areas de pesquisa. Entre os
assuntos que discutiamos, estavam as dualidades natureza e cultura, humanos e nao-
humanos, conhecimento indigena e conhecimento ocidental; nos as contestdvamos e
questiondvamos.

Minha intencdo ¢ enfatizar a necessidade e a importancia de pensar o assunto
também sob uma lente indigena. Partindo dessa proposta, a ideia aqui ¢ promover um
exercicio de pensamento, € ndo esgotar ou resolver um debate. Meu objetivo ndo ¢
desconstruir o que ja foi dito por muitos autores, mas, sim, promover novas reflexdes a
partir de um ponto de vista indigena. Assim, ainda que este texto ndo esteja alinhado ao
debate antropoldgico classico, ele apresenta pontos de vista que ndo devem ser
desconsiderados, pois busco falar de como nds indigenas entendemos nosso proprio
mundo.

Por esse caminho, abordarei o debate sobre a dicotomia natureza/cultura e seu
desdobramento acerca de humanos e ndo humanos, com suas controvérsias e
ambiguidades. O experimento consiste em justapor as teorizacdes de dois eminentes

3

representantes da dita “virada ontoldgica” — Philippe Descola, com o animismo, e
Viveiros de Castro, com o perspectivismo amerindio — a contribui¢do do pensador
indigena Francisco Sarmento Tukano. Desse modo, o texto propde-se debrugar sobre as
ponderacgdes, possiveis limites e contribuigdes desse debate.

Comecemos por Philippe Descola, que propde uma reflexdo comparada sobre

diferentes modos de conexdes entre os humanos e os demais seres existentes, tendo
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como nogdo central o animismo. Para isso, ele sugere uma revisdao dos principios da
distingdo entre natureza e cultura. O autor apresenta seu pensamento, sobretudo, em
Par-dela nature et culture [Além da natureza e da cultura] (2005). Nessa obra, Philippe
Descola defende que muitos povos nao-ocidentais parecem indiferentes a essa divisao,
porque atribuem as entidades ditas naturais certas caracteristicas da vida social como a
dos seres humanos, concebendo-as e tratando-as como pessoas, com atribuigdes,
portanto, de imperativos daquilo que se chama cultura.

Para Descola, os humanos concebem o meio ambiente ¢ suas demais relagdes
como integrados em um mesmo € unico sistema ecoldgico e ontologico. Essa ideia
advém da constatagdo etnoldgica de que, nas sociedades indigenas sul-americanas, ndo
¢ estabelecida distingdo entre natureza e cultura. Partindo desse ponto de vista, os nao-
humanos tém experiéncias que formam um todo com o mundo dos humanos. Esse modo
de experiéncia se passa dentro de uma zona de intercambio ontoldgico, na qual se
constituem diferencas e semelhangas, em que estdo os vinculos entre a “fisicalidade”,
isto é, as formas e as materialidades do mundo, e a “interioridade”, isto é, as
“caracteristicas internas do ser”.

Dessa forma, muitas sociedades atribuem as plantas e animais um principio
espiritual proprio e estimam ser possivel estabelecer com essas entidades relacdes de
pessoa a pessoa. No caso de sociedades da América do Sul e de outras regides, plantas e
animais sdo dotados de atributos antropomorficos (intencionalidade, subjetividade, uso
de palavras, etc.), caracteristicas sociais com uso de status de hierarquia, leis de
parentesco, codigos de ética, rituais, etc.

No animismo, humanos e ndo-humanos sido concebidos como possuindo uma
interioridade de mesma natureza. A referéncia compartilhada pela maioria dos seres ¢ a
humanidade como condi¢do e ndo como espécie. Entretanto, eles t€ém materialidades
especificas, a medida que suas esséncias internas idénticas encarnam em corpos
diferentes (“roupas’). Ao modo do perspectivismo amerindio, no animismo os humanos
e ndo-humanos “[...] t€ém entdo uma visdo integralmente cultural de seu ambiente por
causa de uma interioridade tragada a partir dos humanos, pois o mundo que eles
apreendem parece diferente por causa de suas respectivas ‘materialidades corporais’”
(SARMENTO, 2018, p. 7-8).

Assim, animismo seria o tipo de pensamento encontrado entre sociedades
indigenas da América do Sul, ao passo que, no Ocidente, haveria um modo de

compreensao ontoldgica chamado naturalismo. Ao contrario da ontologia animista que
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pressupoe identidade de almas e diferengas de corpos, a ontologia naturalista pressupde
descontinuidade interior ¢ continuidade material. E concebida, aqui, a coexisténcia entre
uma natureza unica e culturas multiplas.

O perspectivismo amerindio, pensado por Eduardo Viveiros de Castro (1996,
2004, 2006, 2015), ¢ outra proposta antropoldgica acerca do conceito de natureza e
cultura entre as sociedades indigenas. O autor entende que o resultado de seu método
reflexivo ¢ uma “hibridizacdo” da aplicagdo dos conceitos ocidentais (multicultural e
uninatural) e da imagem percebida na cosmopraxia amerindia (unicultural e
multinatural). Viveiros de Castro destaca que nao se trata de um relativismo cultural,
que assume a pluralidade das representacdes de uma Unica natureza. Para o
perspectivismo, ha uma diversidade de perspectivas, sempre relacionais, mas que nao
incidem sobre uma natureza Unica; antes, as naturezas sdo tdo multiplas quanto as
perspectivas.

O multinaturalismo € um conceito criado a partir de analises das cosmovisdes
dos povos amerindios e surge com os trabalhos desenvolvidos por Viveiros de Castro
como uma tentativa de explicar as mitologias indigenas. Ele se opde ao
multiculturalismo: enquanto esse supde a universalidade da natureza e da multiplicidade
de culturas e, assim, uma espécie de unidade dos corpos e uma particularidade dos
espiritos, o multinaturalismo concebe a universalidade da cultura e a multiplicidade da
natureza, isto €, a existéncia de uma unica cultura e diversidade dos corpos.

De todo modo, a etnografia da América indigena lida por Viveiros de Castro
revela-se um tesouro de referéncias para uma teoria cosmopolitica que imagina um
universo povoado por diferentes tipos de agéncias ou agentes subjetivos, tanto humanas
como ndo-humanas (os deuses, os animais, os mortos, as plantas, os fendmenos

meteoroldgicos e muitas vezes também os objetos e artefatos). Assim explica o autor:

Humanos e ndo humanos, todos sdo providos de um mesmo
conjunto basico de disposi¢des perceptivas, apetitivas e cognitivas, ou,
em poucas palavras, de uma alma semelhante, incluindo um mesmo
modo que poderiamos chamar de performativo, de apercepcdo. Os
animais e outros ndo humanos dotados de alma se veem como
pessoas, portanto, em condicdes e contextos determinados, sdo
pessoas, isto €, sdo entidades complexas com uma estrutura ontologica
de dupla face, uma visivel e outra invisivel (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 43-44).
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Nota-se que, para o autor, os modos como os humanos veem os animais, 0s
espiritos e outros personagens coésmicos sao profundamente diferentes do modo como
esses seres os veem e se veem. Os animais predadores e os espiritos, por seu lado, veem
os humanos como animais de presa, ao passo que os animais de presa veem os humanos

como espiritos ou animais predadores. Viveiros de Castro completa que:

O perspectivismo raramente se aplica a todos os animais (além
de quase sempre englobar outros seres — no minimo, os mortos); ele
parece focalizar mais frequentemente espécies como os grandes
predadores e carniceiros, tais como o jaguar, a anaconda, o urubu ou
harpia, bem como as presas tipicas dos humanos, como 0s porcos
selvagens, os macacos, os peixes, os veados ou o tapir (VIVEIROS,
2015, p.45).

A visdo direcionada pelos povos ocidentais a outras sociedades humanas levou
a uma assimetria dos pontos de vista. Segundo o autor, os amerindios ndo seriam povos
etnocéntricos, mas, sim, cosmocéntricos, visto que a natureza de humanidade ndo
indicaria uma substincia propria a este ou aquele ser natural especifico, pois, a rigor, o
humano ¢ resultado da relagdo que estabelece em determinados contextos com os
demais seres.

Nesse caso, Viveiros de Castro (1996, 2015) defende que todo o ser que possui
um ponto de vista podera ocupar a posicao de sujeito, e logo podera ser visto como
pessoa. Assim surge o conceito de perspectivismo amerindio. O autor sustenta, ainda,
que a capacidade de ocupar um ponto de vista ¢ uma questdo de grau, de contexto e de
posicao, antes que uma propriedade distintiva de tal ou qual espécie.

Francisco Sarmento (2017c, 2018) faz um exercicio de traduzir ou situar o
pensamento tukano apds discutir parte das teorias de Philippe Descola e Eduardo
Viveiros de Castro. Para o autor indigena, as teorias antropologicas verificam nao
existir o dualismo natureza/cultura em sociedades como as amerindias. Nesse rumo, elas
entendem que esse bindmio, caracteristico ao pensamento ocidental, ndo esta bipartido
nas sociedades indigenas; antes, ainda que ambas categorias estejam presentes, elas
estdo integradas ou em relagao.

Para Sarmento (2017c), na relagdo cognitiva dos Tukano, existe a consciéncia
de semelhancas que sdo socializadas e das diferengas dos modos de vida especificos de
cada grupo étnico ou linguistico. Essa consciéncia da existéncia dos modos de vida
especificos poderia se aproximar daquilo que se chama cultura na antropologia,

conforme explica o autor:
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Assim a concepgao tukano de kahtiro kdsé nisé que poderia ser
interpretada como “vida e/ou pensamento do povo Tukano”
englobaria todo o modo tukano de viver e pensar — cada grupo étnico
tem seu modo de viver e pensar. Isso é sentido como coisa
propriamente dos coletivos humanos, da humanidade. O que nao faz
parte desses coletivos humanos (humanidade), mas que estdo em
relacdo necessaria com estes, sdo: 0s animais, as plantas, os objetos
materiais e o meio fisico. Esses poderiam ser aproximados da nogao
de natureza. Vé-se que as duas categorias ndo precisam estar
manifesta e imediatamente especificadas em relagdo as coisas no
contexto indigena, pois isso depende da propria relagdo da vida
(SARMENTO, 2017c, p.16).

Quanto a nogao de humanos e ndo-humanos, no que concerne especificamente
aos amerindios amazonicos, Sarmento (2017¢) entende que as teorias antropologicas
estipulam que, no imagindrio desses povos, o mundo estd povoado de seres humanos e
ndo-humanos engajados em constante relagdo de sociabilidade. Nessa medida, os nao-
humanos estariam também imbuidos das qualidades e caracteristicas dos humanos, de
modo que portariam uma alma, intencionalidade ou subjetividade idéntica a0 modo
humano e que viveriam com qualidades socioculturais.

Dessa forma, os ndo-humanos teriam as mesmas capacidades cognitivas e
volitivas que os humanos, como indica Eduardo Viveiros de Castro. As plantas,
animais, meteoros etc. seriam dotados de atributos antropomorficos e caracteristicas
sociais, sendo concebidos e tratados como pessoas — assim como disse Descola.
Especialmente os animais de presa e os predadores, e os espiritos em particular,
participam da mesma composicao ontoldgica; o que varia € sua perspectiva especifica,

segundo a teoria perspectivista. Por seu lado, Sarmento especifica que:

No pensamento Tukano (que poderiamos aqui dizer, dos grupos
Tukano Orientais ou mesmo do noroeste amazonico indigena) os
humanos e ndo humanos estdo em evidente e constante relacdo. No
entanto os elementos como animais, plantas, pedras, etc., ndo sdo
concebidos como portadores de humanidade (SARMENTO, 2017c,

p-17).

Entretanto, Sarmento (2017c) sustenta que a categoria genfe envolve uma
questdo diferente. Por exemplo, sdo chamados de wai mahsd os seres espirituais das
dimensdes cosmicas. Se traduzido literalmente, o termo wai mahsa quer dizer “gente-
peixe”. Contudo, ele ndo faz referéncia direta ou exclusiva ao animal peixe; antes, o
termo diz respeito aos seres que habitam camadas espirituais nas aguas, nas terras, nas
matas e nos ares. E por meio desses locais que esses seres estio ligados aos seus
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respectivos animais. Os wai mahsd estdo presentes desde as narrativas miticas, com
agencialidades e subjetividades como as que possuem os humanos. Eles tém capacidade
de metamorfose e de camuflagem, ou seja, podem assumir a forma de animais ou
mesmo de humanos (ao vestir a pele ou a roupa), adquirindo suas caracteristicas e
habilidades fisicas.

Sarmento (2017¢, 2018) afirma que os animais, vegetais € mesmo 0s astros,
podem ser pensados como gente, mas nao possuem caracteristicas antropomorficas no
sentido de possuirem humanidade — ao contrario do que dispdem algumas teorias. Por
exemplo: Francisco Sarmento, assim como Jodo Paulo Barreto (2013) explicam que os
peixes, nas narrativas miticas tukano, sdo originados através das partes descartadas e
podres do corpo humano, do vomito de algum humano, de pedacos de pegas de
ornamentos corporais ou de pedacos de objetos. Se por acaso os peixes ou outros
animais fossem humanos, eles ndo serviriam como alimento, diz Sarmento (2017c;

conversa pessoal, 2018). Por isso, o autor propde que dever ser

[...] reservada a categoria de humanos somente aos humanos reais.
Portanto, estes seres animados de agencialidades dividiriam em
comum a genticidade (ou personalidade) e ndo a humanidade, ainda

que em ocasides seus representantes especiais possam assumir a
vestidura (corpo, roupa) e habitos um do outro (SARMENTO, 2018,

p-14).

Os wai mahsd sao também fonte de sabedoria e conhecimento para os
especialistas rituais tukano (yai, kumu e baya — trés especialidades que completam a
ordem de xamanismo dos Tukano). E apenas a esses especialistas, em suas ac¢des
interespecificas, que os wai mahsd se tornam visiveis. As pessoas comuns, eles
aparecem ou se manifestam somente em sonhos ou em momentos de sinais maléficos.
Suas manifestagcdes costumam trazer doengas e até mortes aos seres humanos —
principalmente quando as pessoas desrespeitam os lugares habitados por esses seres e
pelos animais dos quais eles sdo donos (SARMENTO, 2017c, 2018).

Entendo que esse debate ainda € pequeno e bastante recente, de modo que sao
necessarias investigagdes mais aprofundadas, tanto para alcancar um maior
entendimento como para oferecer mais e melhores contribui¢des para a discussao sobre
ontologia. Para isso, acredito ser preciso adentrarmos os conhecimentos mais

particulares de nossos povos.
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De todo modo, também entendo ser grande a contribuicdo que nds pensadores
indigenas podemos dar a antropologia em debates como, por exemplo, esse sobre
natureza e cultura. Afinal, o que logo chama a aten¢do ¢ que, quando a antropologia se
depara com essa questdo, ela geralmente toma os povos indigenas como parametros
analiticos e investigativos.

Nesse sentido, creio que nosso papel enquanto indigenas ¢ ajudar a pensar e
reformular a discussdo. Mas, afinal de contas, o que esta por trds da pergunta sobre
natureza e cultura entre os povos indigenas? Ou, melhor, porque o ndo-indigena vai
buscar a resposta sobre essa questdo entre nés? Qual ¢ a nossa imagem para o nao-

indigena dentro de tudo isso? Essas sdo questdes que devemos levantar.

3.5. O xamanismo apurina: o mundo dos kusanaty

Nao ¢ possivel pensar essa discussdo sem nos voltarmos aos modos de conhecimento
xamanico. Assim, neste topico, buscarei apresentar a perspectiva apurind por meio de
diversos depoimentos de alguns especialistas e de conhecedores do povo, tomando
como fio condutor a figura do xama kusanaty (ou mypyty), sua identidade, atuagdo e
formacao.

O kusanaty é entendido por nds Apurind como dotado de faculdades que lhe
permitem transitar nos quatro cantos do mundo, em seu corpo ou no corpo de outro ser
vivo, sendo visto ou ndo, em vida ou em espirito, acordado ou em sonho. Ele possui os
codigos e técnicas para se comunicar € interagir com os espiritos, com os humanos e
com ndo-humanos. Seus poderes sdo ilimitados, o que faz dele a figura mais importante
entre os Apurina.

Sua autonomia singular permite ao kusanaty ter dominio sobre os animais,
fazendo com que eles ajam sob seu comando. Em muitos casos, o xama ordena que uma
cobra ou outro ser pique/machuque uma pessoa para que, depois, ele mesmo a cure —
seja para demonstrar seu poder ou simplesmente para “brincar” com as pessoas de quem
ndo gosta. Isso ocorre de uma maneira que somente outros pajés com saberes analogos
podem compreender.

No perspectivismo proposto por Eduardo Viveiros de Castro (2015), todos os
seres sdo representados do mesmo modo e com as mesmas categorias; além disso, todos
eles veem (representam) o mundo da mesma maneira — o que muda € o proprio mundo
que cada um enxerga. Partindo desse pressuposto, entende-se que cada povo ou

sociedade possui mundos heterogéneos e também de representagoes.
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Assim, para nés Apurind, quando um passaro de nome #Hykud emite um
determinado canto, ele estd nos avisando que ¢ o momento de matar caca grande. Ja
quando esse mesmo passaro emite um canto diferente, ele estd “agourando” a aldeia, ou
seja, alguém podera ficar doente e até morrer. Nesse caso, o #fykud nao ¢ um passaro
comum: ele ¢ dotado de agéncia xamanica, ou melhor, ele foi um kusanty quando estava
neste plano, e seu canto varia de acordo com o sentimento que ele tem pelas pessoas que
0 escutam.

Viveiros de Castro (2015, p.46) sustenta que a capacidade de ocupar um ponto
de vista ¢ mais uma questao de grau, contexto e posicao que uma propriedade distintiva
de tal ou qual espécie, pois esse ultimo julgamento varia entre povos € mesmo xamas.
Sobre isso, Sarmento (2017c, p.17) afirma que, para os Tukano, apenas os wai mahsa
ou yaiwa (pajés) poderosos tém capacidade de metamorfose, em momentos nos quais
assumem (vestem a pele, roupa) a forma de animais ou mesmo de humanos, adquirindo
suas caracteristicas e habilidades fisicas.

Os kusanaty apurind sdo agentes responsaveis por transformacoes ciclicas do
devir humano. Somente a eles, na condi¢do de detentores de conhecimentos e poderes, ¢
permitido transitar livremente pelos espacos do céu, da terra, da dgua e do ar. Nesses
deslocamentos, os kusanaty podem se vestir ou se personificar na pele de qualquer ser
existente, fazendo uso de seus conhecimentos e habilidades. Isso depende apenas de seu
proposito, contexto e finalidade.

Por exemplo: muitas curas para determinadas doengas ndo estdo aqui na terra.
Em casos como esses, o kusanaty precisa viajar em sonhos para outras terras ou
mundos. Em uma dessas viagens, ele pode ir at¢é o mundo dos encantados, que fica
debaixo d’4gua47. Para alcangar seu proposito, ele pode entdo se transformar, tomando a
pele de um ser aquatico, como um ximaky (peixe). Da mesma forma, o kusanaty pode
tomar a pele de um kydaty (cobra jiboia) para visitar o Kymyrury, a morada dos
espiritos4s. Viveiros de Castro (2015) sugere que, no momento de alteracdo em que o

xama ocupa outro corpo, ele dispde de um ponto de vista especifico.

47 Alguns esclarecimentos: o mundo dos “encantados” (seres espirituais) fica debaixo d’4dgua ou no
Kymyrury; o que habita esse mundo e possui o poder do “encante ” (encantar) é o “encantador”. O encante
ocorre por razdes distintas: vinganga que ndo conseguiu executar em vida terrena, vontade de querer estar
perto de um ente querido, revolta ou puni¢do pela invasdo ou desrespeito as moradas dos animais,
punicdo quando alguém rompe com os principio da cultura, etc. Independente de como ocorre, 0 que o
sofreu o encante passa ao mundo dos encantados. De forma mais genérica, os termos “encantado” ou
“encante ”, no portugués regional, referem-se ao que esta relacionado a0 mundo ndo humano.

48 Ver o segundo capitulo deste trabalho.
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Essas metamorfoses, contudo, ndo significam que o kusanaty seja um peixe ou
uma cobra e tampouco implicam transformacdo definitiva: tdo logo sua missdo esteja
concluida, ele deixa o corpo que assumiu, volta a ser humano e segue vivendo
normalmente em sua aldeia. Quanto ao peixe e a cobra, eles continuam a ser quem
sempre foram — o peixe, inclusive, permanece parte da culindria apurina.

Segundo Eduardo Viveiros de Castro (2015, p. 49-63), os xamas sdo capazes
de assumir o papel de interlocutores ativos no didlogo transespecifico; sobretudo, eles
sdo capazes de voltar para contar a histdria, coisa que os leigos dificilmente podem
fazer. Apenas os xamas, que gozam de uma dupla (ou multipla) cidadania cosmica,
podem se comunicar entre as formas e os mundos sob condigdes especiais e
controladas.

Para os Nambiquara, muitas vezes as entidades espirituais, premeditadamente,
se apresentam a eles em forma de animais. As pessoas que nao tém o dom da visao sao
facilmente induzidas a erro, uma vez que ndo conseguem reconhecer quem se dissimula
sob aquela imagem. (COSTA, 2009, p. 274-275).

Por sua vez, os xamas apurind do passado eram vislumbrados viajando pelos
rios como cobras, ou pela terra como ongas. Com um esturro, eles tanto apareciam
como desapareciam rapidamente do terreiro da aldeia. Ao fim da tarde, o mapykauary
(mapinguari) visitava os Apurind para conversar € fazia chover fogo quando as criancas
eram desobedientes (cf. SCHIEL, 2004).

Na concep¢ao de muitos povos indigenas, os xamads andam pelo mundo como
ongas; ser ongca ¢ uma “capa” que ele veste. Entre os pajés, ¢ comum a existéncia de
espiritos auxiliares, dos quais a onga muitas vezes ¢ o principal. Segundo Viveiros de
Castro (2002), a transformacdo em onga corresponde a uma alteragdo de ponto de vista;
por isso, quando o xama estd onga, ele pode ver seus parentes como presas. Esta fala de

meu pai exemplifica a questao das perspectivas e investidura de outro corpo:

Durante ritual de iniciago, o kusanaty em formagao tem varios
encontros no mato com seu guia espiritual ou professor, geralmente
nessas ocasides seu guia esta na pele de kydty (cobra jiboia) ou hdkyty
(onga) e um dos propositos € testar a coragem do iniciante. Quando
ele ultrapassa essa etapa, € presenteado com arapany (pedra do
conhecimento), a qual vai lhe conferir poderes tanto para fazer o bem
como o mal. Mas, antes de entregar a pedra, seu guia que naquele
instante € onga ou cobra jiboia, se transforma novamente em humano
e convida o futuro pajé para passar awiry (rapé) em sua mao
(Katawiry, setembro de 2016, Rio Branco-AC).
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O que dizer, entdo, dessas trocas de peles que oscilam constantemente? Penso
que, nessa ocasido, o kusanaty possui um ponto de vista singular. Aqui, hé racionalidade
e um pensamento humano. Todavia, para agucar ainda mais esse debate, deixo a
seguinte indagacdo: a metamorfose dos xamds ocorre de fato?

Obviamente, ndo se pode resolver essa questdo. Mas, em termos
antropoldgicos, podemos analisar suas relagdes. Uma vez que, ao nos depararmos com o
problema, podera surgir uma ou muitas ambiguidades, desejo informar algo a partir do
que percebo no universo apurind. A saber: nesses processos de metamorfose, o kusanaty
que veste a pele de outro ser sera visto por outros kusanaty poderosos como gente ou
espirito. Os leigos (aqueles que ndo dispdem dos conhecimentos xamanicos), por outro
lado, quando encontram os kusanaty que se transformaram ou teoricamente faleceram,
vao dizer que viram uma alma, e ndo gente ou espirito, associando a imagem a algo
sobrenatural ou nefasto49.

Tanto o que foi dito por Viveiros de Castro (2015) como o que foi dito por meu
pai ttm a ver com o0s aspectos ontologicos do ser kusanaty e sua capacidade de
transformacdo. Nao obstante, a partir dos conhecimentos apurind, posso fazer a leitura
de que ser ou estar na condicao de onca cabe ao kusanaty em pelo menos trés situacoes:
(1) transformar-se em onga e permanecer em sua pele; (ii) transformar-se em onga para o
cumprimento de um propdsito apenas; e (ii1) ser onca somente na visao de uma pessoa
comum.

As trés situagdes sdo ativadas pelo kusanaty, visto que apenas ele possui tal

capacidade e a exerce de forma consciente. Nesse caso, ¢ descartada qualquer acdo

49 No universo apurind, “espirito” se chama yburdny e “alma” se diz kamyry. Ambos fazem parte de uma
mesma pessoa, porém possuem sentidos heterogéneos. “Espirito” ¢ o que da vida a todos os seres vivos e
¢ também o que se vé como gente. Dizem os foty que, quando a pessoa morre, seu espirito vai direto para
o céu, onde estd Tsura. Eles acrescentam que o céu possui divisdes para cada espirito, a depender do que
causou a morte de cada pessoa. Os trovoes também sdo parte integrante neste contexto, o nome sera de
acordo com o lugar que eles soam. Meu pai, quando escuta determinado trovao, logo diz que algum
Apurind morreu ou estd muito doente. Em outro momento, quando troveja diferente, ele diz que esta
tendo ybyrykaru (festa no céu): Tsura e os espiritos estdo fazendo festa para receber o parente que
faleceu.

No caso da “alma”, trata-se daquela parte da pessoa que permanece nesta terra depois da morte,
geralmente assustando ou perturbando as pessoas. Assim, ¢ comum ouvir na aldeia: “Hoje eu escutei a
alma de fulano batendo machado como ele gostava de fazer!”. De acordo com os foty, elas ficam por aqui
na terra por um periodo indeterminado para pagar o que fizeram de ruim em vida; ficam até evoluir e,
depois, finalmente sobem para o céu. Esse periodo na terra ¢ tido como de sofrimento — inclusive,
algumas almas aparecem em forma de sombras ou vultos para pedir desculpas a alguém a quem em vida
ela fez algum tipo de maldade. Contudo, esse periodo na terra esta condicionado a quantidade de coisas
ruins que a pessoa fez. “As almas sdo temidas. Teme-se passar em cemitérios, moradias onde muitos ja
morreram, ou locais onde aconteceram conflitos. Para acalma-las sdo realizadas isai (festas) por dois ou
trés anos seguidos, ou enquanto a alma solicitar, em sonhos” (Schiel. 2005, p. 93).
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inconsciente ou alteragdo de ponto de vista — coisa na qual as descri¢gdes ou debates
etnologicos ainda ndo atentaram. Ou seja: nesses processos de metamorfose, o kunasaty
opera de forma consciente e lucida; ndo ha perda de memoria, muito menos
irracionalidade.

No entanto, hd ocasides em que a onca ou qualquer outro ser age sob o
comando do kusanaty — o que geralmente ocorre para fins particulares ou ludicos.
Quando se ordena que um macaco bata no cagador ou que uma cobra pique alguém, por
exemplo, os seres que sdo manipulados pelos kusanaty apenas cumprem o que lhes foi
ordenado. Em casos como esses, talvez possa haver agdo inconsciente ou insatisfatoria
pelo lado do amal.

De acordo com Adilino Apurind em depoimento a Schiel (2004), ser onga ¢
uma “capa” que o pajé veste; em outras palavras, trata-se de algo exterior, sobre o que o
pajé tem total controle. Ao conversar com meu pai Katawiry sobre esse assunto, ele me

disse:

Aquilo que as pessoas veem como bichos, o kusanaty vé como
gente. Eles ndo morrem, apenas se transformam e vao habitar outros
mundos. Quando isso acontece, eles ddo instrugdes de como querem
ser enterrados para facilitar sua saida dos buracos. Dias depois, eles
eram vislumbrados entre bandos de irary (queixadas) e myyryty

7

(porquinho). Pelo menos ¢ nessa qualidade que conversam com os
pajés humanos (Katawiry, outubro de 2016, Rio Branco-AC).

A fala do meu pai nos ajuda a entender melhor como ocorrem as metamorfoses
ou as multiplas identidades do kusanaty. Consideremos, portanto, o que foi dito mais
acima: a transformac¢do do kusanaty em outro ser ocorre pelo menos em trés situacgoes.
Para exemplificar a questdo, mobilizo novamente a figura da onga. A morte de um pajé
nao ¢ como a de outras pessoas. Ele ndo morre de fato; antes, ¢ comum que se
transforme em onga. E por isso que alguns Apurini enxergam como parentes aquilo que
muitas pessoas veem como animais.

Nesses casos, 0 kusanaty como onga geralmente passa a habitar outros espagos
(terras dos encantados, terras das ongas, o campo de natureza e at¢ mesmo o céu, onde
mora Tsura). Isso, entretanto, ndo ¢ regra: ele também pode permanecer nesta terra, em
corpo de humano ou de outro ser, a depender apenas do contexto e de sua
intencionalidade. Porém, havera casos em que o kusanaty — mesmo que ja tenha saido

deste plano fisico — sera onga somente para alcancar um determinado proposito. Nessas
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ocasides, quando visto como onga por pessoas comuns, a imagem sera temporaria e
momentanea; depois disso, ele ¢ visto como gente novamente.

Neste ou em outro plano, o kusanaty tem poder de se trasnformar no que ele
quiser — inclusive nele mesmo —, e apenas outro xama com poderes analogos pode

compreender esses movimentos.

3.5.1 Kusanaty: os diplomatas do cosmos

As questdes até aqui levantadas propdem uma discussdo acerca da ontologia do
xamanismo apurind. As reflexdes que seguem resultam de diferentes perspectivas:
breves analises académicas no campo da antropologia; a vivéncia nativa mediada pelo
treinamento antropologico; e a vivéncia proporcionada por didlogos entre o autor e
detentores desse e de outros conhecimentos.

Assim, visando a um melhor entendimento, sera necessario conduzir a leitura
por uma viagem mais profunda ao mundo dos kusanaty apurind. Nela, serdo descritos
seu processo de iniciagdo e de aquisi¢ao de poderes, usados tanto para curar como para
causar doengcas; as transformagdes necessdrias para habitar outras terras e mundos; os
conflitos de vinganca; suas dietas; a manipulagdo de objetos usados durante os
procedimentos de cura; e também as praticas de atengdo que os kusanaty realizam para
promover a saude e tratar as doencas, abordando, ainda, sua relagdo com o campo da
biomedicina.

Iniciemos por esta informacao: segundo nossos kiiumanhe (troncos velhos), ha
dois tipos de xamas kusanaty: um trabalha somente com as plantas medicinais,
encontradas na floresta e utilizadas para banhos, cha e rezas durante rituais de cura; o
outro opera com poderes materializados em pedras introduzidas no proprio corpo,
denominadas arapanyso.

Aqui, ¢ desse segundo tipo de kusanaty que tratarei. Eles sdo os verdadeiros
diplomatas do cosmos: sao os que detém os conhecimentos tanto para curar como para
causar doencgas e até mesmo matar; os que dominam os co6digos para se comunicar com
os espiritos, habitantes de outras terras ou mundos; os responsaveis por acontecimentos
inusitados que transcendem aquilo que nossos olhos estao habituados a enxergar; os que

veem coisas que ja aconteceram e preveem o que ainda pode acontecer. Esses kusanaty

0 O arapany é a pedra constituida de poderes adquirida pelos kusanaty durante sua iniciagdo, ela é ao
mesmo tempo o que lhe permite curar e a que lhe permite causar doengas e até matar. Quando o kusanaty
recebe uma pedra, ele a introduz em seu corpo e assim vai introduzindo todas as demais recebidas, cada
uma possui um poder de e curar e de fazer o mal diferente.
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atuam em cerimoOnias, em transes, em sonhos, em leituras dos sinais especificos, no
plano fisico e também plano metafisico, de um modo que somente outros pajés com
saberes analogos conseguem compreender.

Em relacdo a isso, Katdwiry relatou que meu tataravo, que era kusanaty, agia

da seguinte forma:

Meu bisavéo Maruky sentava no terreiro da aldeia a noite e
chamava seus netos para mostrar e falar da importancia das estrelas
para o mundo e¢ também para os Apurind. Ele pedia que nos
focassemos nosso olhar numa estrela que estava mais distante das
outras no céu, ali todos seguiam suas orientagdes observando bem a
estrela indicada, e por meio do myxykanusi meu bisavd puxava a
estrela e botava em sua mao. O brilho dela era tdo ofuscante que nado
conseguiamos olhar fixamente para ela. Minutos depois, ele soprava
devolvendo-a para o seu lugar novamente. (Katdwiry, novembro de
2014, Rio Branco).

Para compreendermos melhor o universo em que atuam os kusanaty, faz-se
necessario olharmos mais atentamente a cosmologia do povo apurind. Aqui, o kusanaty
¢ sem duvida a pessoa mais importante para o bem-estar coletivo, pois ¢ detentor de
conhecimentos fundamentais que lhe permitem curar os doentes e proteger as pessoas
de sua e de outras aldeias contra os ataques de outros kusanaty. Isso em diversos planos:
os kusanaty atuam tanto acordados como em sonhos, em forma de humano e de nao-
humano e ainda protegem seu grupo contra os ataques de seus inimigos visiveis ou nao.

Segundo relato de Valdimiro Apurind (em SCHIEL 2004, p. 99), os antigos
kusanaty poderosos controlavam o tempo. Nos temporais, podiam langar doencgas. Pois
a pedra arapany do pajé podia acompanhar os fendmenos, como a chuva com sol, o
tempo vermelho. Muitas epidemias eram atribuidas a essas pedras e alguns pajés eram
responsabilizados pela morte de aldeias inteiras. Pajés habilidosos, acordados ou em
sonho, aparavam com seu myxykanu (cano de aplicar rap€) as pedras de doenca que
vinham as suas aldeias.

Eles atuam interagindo em suas mais variadas agdes nos quatros cantos do
mundo: céu, terra, 4gua e ar. Fazem isso sendo vistos ou ndo, em corpo humano ou nio,

com som ou simplesmente em siléncio. Por isso, 0s pajés sdo vistos por nés como 0s

s1 Myxykanu ou katukanu é um objeto feito, sobretudo, de osso da asa ou da canela de kukui (gavido real),
mas que também de outras aves como o kdbukyry (jacu), ytsamdnery (jaburu) ou mesmo do brago do
tykoty (macaco prego). E usado para tomar awiry (rapé). Em tempos anteriores era somente usado pelos
kusanaty, principalmente para retirar as pedras que causam enfermidades nas pessoas. Durante o ritual de
cura, além de mostrar o tipo de doenga, eles explicam quem a causou. Em seguida, a pedra ¢é introduzida
no corpo do proprio pajé para adquirir mais poder, ou ¢ jogada no kusanaty que casou a doenga.
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“maiores de todos”: aqueles que orientam, que curam, que defendem ou protegem, que
representam, que ressignificam e que se personificam em outros corpos existentes. Por
essas e outras razoes, talvez a expressdo diplomatas do cosmos seja a designagdo que
mais se aproxima de sua identidade representacional, mistica e ontologicas?.

Como ¢ afirmado em narrativas miticas indigenas e confirmado por muitos
pesquisadores em suas investigagdes, nos primérdios da humanidade, os animais
falavam. Contudo, devo dizer que muitos deles continuam falando — se ¢ que posso
chama-los de animais, uma vez que tanto eles como os kusanaty vivem em plena
metamorfose, trocando de pele e ocupando o corpo de outro.

Os kusanaty, assim, oscilam entre a forma kdkyty (gente) e as formas hdkyty
(onga), kydty (cobra jiboia) e assim por diante. Quando ¢ concluida sua missdo neste
plano fisico, alguns deles permanecem aqui, enquanto outros passam a habitar o0 mundo
dos espiritos no Kymyrury, em corpo de kakyty ou ndo. Ha, ainda, um grupo que vai
morar em ykerexitxi (céu) ou “terra alta” com Tsura, mantendo a mesma relacdo de
cuidado e protecao com suas aldeias.

Isso, a meu ver, aproxima-se da perspectiva yanomami apresentada por Davi

Kopenawa, quando ensina que:

Mas [os xapiri] ndo sdo imagens dos animais que conhecemos
agora. Sdo imagens dos pais destes animais, sdo imagens dos nossos
antepassados. No primeiro tempo, quando a floresta ainda era jovem,
nossos antepassados eram humanos com nomes de animais e
acabaram virando caca. Sdo eles que flechamos e comemos hoje.
Viraram caga ha muito tempo, mas seus fantasmas permanecem aqui.
Tém nomes de animais, mas sdo seres invisiveis que nunca morrem
(KOPENAWA & ALBERT, 2015, p. 2).

O universo mistico que envolve os kunasaty é amplo e pessoal. Contam os
kiiumanhe que os kusanaty sdo detentores de poderes capazes de cegar, mutilar ou até
matar pessoas apenas com seu olhar. De um tempo para cé, a forte pressao colonizadora
atrelada aos intimeros impactos sociais, ambientais e culturais t€ém causado sérias
transformagdes no modo de vida do povo Apurind, implicando inclusive o
enfraquecimento de praticas xamanicas. Isso abriu discussdes com afirmagoes,

sobretudo no ambito académico, de que os kusanaty desapareceram.

52 A ideia de diplomacia ou de tradugdo no xamanismo e, assim, de diplomata do cosmo que tem o pajé, é
recorrente nas abordagens etnoldgicas que versam sobre o aspecto ontoldgico. Parece-nos ter sido
Carneiro da Cunha (1998) quem primeiro formulou a aplicagdo do termo quando tratou do xamanismo e
tradugado entre as perspectivas indigenas amazonicas.
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De acordo com Schiel (2004), ¢ comum nas comunidades apurind a alegagao
da inexisténcia de kusanaty fortes nos dias atuais, em contraste com os relatos dos mais
idosos de que eles eram abundantes no passado, quando passavam por um processo de
inicia¢do duro, longo e de muitas restri¢des. Isso porque, hoje, sdo cada vez mais raros
os que desejam ser pajés, € muitos dos que atualmente praticanm curas ndo passaram
pelo processo de iniciacdo completo.

Diante disso, a primeira pergunta que eu quis fazer diretamente aos kiiumanhe
durante minha pesquisa colaborativa era se, de fato, ndo existem mais kusanaty como
antigamente. Mas pensei que seria muito ingénuo da minha parte fazer tal indagagao,
pois estaria desconsiderando sua existéncia ou sua continuidade depois que eles viajam
para outras terras e mundos, quando saem desse plano fisico. Com isso, quero dizer que,
como propde Roque Laraia (2006), a cultura ¢ dindmica, ndo estatica.

Para entendermos essa nogdo, devemos tomar uma perspectiva temporal. A
época dos primeiros contatos com os nao-indigenas, a partir do século XVI, certamente
nossos costumes ou aspectos socioculturais tinham caracteristicas especificas e originais
— e cada povo se diferenciava exatamente em razao dessas especificidades. Ja no século
XVII (época das intensas entradas das agéncias coloniais), podemos perceber fortes
transformacgdes nos modos, aspectos e caracteristicas dos povos; foi quando fomos
obrigados a deixar de ser quem éramos para sermos aceitos em outra sociedade,
extremamente egoista e etnocéntrica. Entre os séculos XX e XXI, ocorreu a corrida do
liberalismo politico, da globalizagdo capitalista e tecnologica, as ameacas e tragédias
dos fendmenos climdticos, assim como o avango de grandes empreendimentos sobre os
territorios indigenas.

Hoje, presenciamos inclusive “cursos para formacao de pajés”, tendo a frente
pessoas com vistas a beneficios financeiros. Atualmente, sem davida as transformagdes
se dao de maneira ainda mais intensa e violenta sobre a cultura dos povos originarios,
fazendo que muitos desconhecam a prépria identidade e ndo saibam mais quem sao.
Alguns povos passam também a ressignificar sua cultura com elementos adotados de
fora.

A frente, partilho alguns ensinamentos que pude recolher sobre a arte dos
kusanaty, pois, sem didlogo com esses saberes, nenhuma politica publica de
licenciamento ambiental — tema que serd discutido no quarto capitulo — sera capaz de

entender a necessidade da licenga dos entes que vivem nesses ambientes.
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3.5.2. Rito de iniciagdo do kusanaty

Apesar do raso conhecimento que tenho sobre o assunto, uma enorme curiosidade e
muitos didlogos me possibilitaram fazer diversos mergulhos na busca pelo
conhecimento desse ser central em nossas vidas. Aprendi que ele ndo se faz kusanaty;

ele nasce com a dadiva de se tornar um deles. Como me disse Katawiry:

A indicagdo de um novo kusanaty fica sob a responsabilidade
de um forte pajé, quando o escolhido ainda € crianga, pois a pessoa ja
nasce com o dom de se tornar um. A crian¢a nasce com um sinal em
seu corpo que somente um kusanaty consegue enxergar. Quem indica
sera também o “guia espiritual” do iniciante, que vai conferir poderes
a este. A primeira prova que o iniciante deve enfrentar ¢ passar um
longo periodo na mata, jejuando, comendo muito pouco, passando
awiry [rapé] e mascando katsupary [esp. ervas3] (Katawiry, agosto de
2015, Rio Branco).

Nota-se, nas palavras do meu pai, que ser kusanaty nao ¢ uma questao de
escolha aleatdria ou uma indicagdo politica, tampouco a criagdo de uma categoria para
responder a interesses particulares de uma pessoa ou familia. Pelo contrario, deve

atender a alguns principios culturais apurina. Como explicou meu pai:

Eu fui escolhido para ser kusanaty desde a barriga da minha
mae. Quando nasci, eles foram me visitar e disseram para meus pais:
“esse vai ser pajé”. Aos quatro anos de idade, fui batizado no ritual do
kamatxiss; naquele dia mataram muitas cagas para os convidados
comer, vieram parentes de outras aldeias distantes. Antes do meu
batismo, os kusanaty cortaram meus cabelos com dente de wuma
[piranha], me vestiram com a pele da hdkity [onga pintada], meu
cinturdo foi uma kentxokyry [cobra jararaca] viva. Depois do meu
batismo eu precisava esperar mais dez [dias] para eu comecar receber
os ensinamentos para ser um deles, porque eu ainda era uma crianga,
mas quando completei a idade, eles ja tinham ido embora, ja tinham se
transformados, porque eles ndo morrem, eles se encantam e vao morar
no mundo dos encantados (Katawiry, outubro de 2016, Rio Branco-
AQ).

33 O katsupary é uma erva responsavel por conferir conhecimento relacionado a natureza. Além disso, ela
retira a fome e proporciona forca, principalmente para o espirito; ¢ bastante usada pelo kusanaty durante o
processo de iniciacdo e também pelo seu guia espiritual. Contudo, o seu uso ndo se restringe apenas a
essas circunstancias, a folha também € bastante usada no ritual de cura.

s4 Trata-se de uma cerimdnia levada muito a sério pelos Apurind, porque ¢ nessa ocasido que se retinem
os mestres possuidores do saber ancestral e os verdadeiros responsaveis pelo batismo dos futuros pajés.
Também ¢ sobre eles que recai a atribuigdo de trazer para o local do batismo, os espiritos de outros pajés
que ndo estdo mais entre eles. Durante todo o cerimonial ¢ proibida a participagdo ou a presenca de
mulheres. Elas n3o podem sequer ouvir os cantos e, caso esses principios ndo sejam seguidos,
imediatamente serdo engravidadas pelos espiritos do kamatxi, que também ¢é um deles. Este cantara
dentro da barriga dela, confirmando sua gravidez.

132



Na sequéncia, podemos conferir o que disse o kusanaty Makaputenyky
Meetymanete (Jaime), residente na aldeia Kamikua, na Terra Indigena de mesmo nome,
durante nosso didlogo ocorrido em julho de 2018. Como forma de valorizar esse

momento, segue a conversa completa:

Foto 08: Dialogo com o kusanaty Makaputenyky Apurina, Aldeia Kamikua.

Francisco Apurind — Meu parente Makaputenyky, como vocé se
tornou um kusanaty?

Makaputenyky — Meu pai contava que, aos cinco anos de idade, fui
batizado pelos espiritos do kamatxy e, quando completei 15 anos, meu
pai me levou para o mato ¢ me deu dois arapany. Ele também era
pajé, foi ele mesmo que me ensinou. Ele tirou aquelas duas pedras de
suas costas e colocou em mim, uma em cada braco. Ele fez uma
casinha de palha para eu ficar 1a quatro meses. Antes dele ir embora
para a aldeia, ele marcava uma data para voltar. Quando chega
naquela data marcada, ele me levava de novo para mata, desta vez ele
me dava katxyary para comer, era uma folha muito amargosa, mas
servia para eu aguentar fome e ndo reclamar. Depois de passar mais
quatro meses, ele se virava em cobra e ia perto de mim para me
assustar, eu tinha que aguentar sem medo e deixar ela me lamber,
quando era cobra, ele fazia a mesma coisa comigo. No final, ele se
virava nele de novo, botava awiry na mao dele ¢ me chamava para
tomar, quando eu terminava, ele me dava o arapany primeiro da
cobra, depois o da onga, com uma pedra eu curava umas doengas e
com a outra eu curava outras doengas diferentes. Na primeira vez que
fui curar, meu pai virou cobra e mordeu meu irmio, sem eu saber,
porque eu ainda estava na mata, ele foi onde eu estava e disse:
“Vamos ver se tu ja presta para ser pajé. Cobra mordeu teu irmao, vai
la e cura ele!” Eu fui e curei.

Francisco Apurind — Makaputenyky, conta mais um pouco sobre
como os kusanaty fazem para ganhar o arapany?

Makaputenyky — Para ser kusanaty forte, precisa ficar muitos dias na
mata, sem comer bem, sem beber muito bem, sozinho. Sua companhia
¢ apenas um kusanaty ja formado e os bichos. A pessoa que quer ser
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kusanaty dorme sozinho na mata. Durante a noite, esses bichos
grandes e perigosos vém falar com ele, vem da o arapany para ele.
Mas, primeiramente, a onga pergunta para qué que ele quer o arapany.
Depois que ele responde, ela explica para que tipo de doenca aquela
pedra vai servir. Cada pedra serve para um tipo de doenga. A onga tira
a pedra de suas costas para da para aquela pessoa que esta
aprendendo, depois enfia em seu corpo. Quatro dias depois ela volta e
da outra pedra. Ela ndo perde a hora, sempre chega no horario
combinado. O mesmo acontece com o mapykawary (mapinguari) e a
yakurenyry (cobra grande). Depois disso, a onga manda ele ir na
aldeia procurar um doente para curar. Se ele conseguir curar, ¢ porque
ja estd pronto para ser um pajé. Mas isso ndo significa que acabou,
ndo, ele ainda precisa passar por outras provas. O tempo de estudo na
mata ¢ de 08 meses a 01 ano. Somente depois desse tempo que a
pessoa se torna um pajé forte com poderes para curar, mas também
para causar doengas. Tem kusanaty muito ruim, ele adoece as pessoas
somente para brincar ¢ também dizer que ele sabe. Quando a cobra
grande da o arapany, o pajé tem que engolir, assim a pedra conhece
tudo que tem dentro dele e ndo vai deixar nenhum tipo de alimento
fazer mal para ele. Durante esse tempo, o pajé faz o tibungozinhoss
dele de barro, pega folha de katxpary, ele espreme, tira aquele sumo
para beber e também para tomar banho. Ele ndo toma banho com essa
agua, ndo. Quando o kusanaty volta da mata, ele comega curar as
criangas primeiramente, somente depois de alguns meses que ele passa
a curar os as pessoas adultas (Makaputenyky/Jaime, aldeia Kamikua,
TI Kamikua, julho de 2018).

Nota-se que a floresta ¢ o cendrio escolhido para a realizagdo das provas
destinadas aos futuros kusanaty, as quais, dentre outras finalidades, servem para
aprender a controlar o medo. Isso lhes permitird a aquisi¢do do arapany, pequenas
pedras xamanicas responsaveis pela atribuigao de poderes sobrenaturais, posteriormente
utilizadas para curar, causar doenga e até mesmo matar. Tais pedras sao dadas ao xama
por kiaty (cobra jiboia), hakyty (onga pintada) e também pelo seu guia espiritual; nesse
momento, sdo estabelecidas relagdes de reciprocidade entre o iniciante e esses seres.

No retorno da mata para casa, o futuro pajé deve manter-se recluso numa
casinha distante das demais e abdicar de tudo o que ¢ praticado pelas outras pessoas no
dia-a-dia da aldeia, principalmente de relagcdes sexuais. Ele deve continuar passando
awiry, mascando katsupary e tomando sumo katxpary. Durante esse periodo, ele ndo
pode comer carne e nenhuma espécie de peixe. Sua Unica companhia ¢ seu guia
espiritual, e sua comida ¢é preparada e servida por uma senhora bem idosa,
preferencialmente do seu proprio cld para ndo lhe despertar nenhum desejo sexual,

descontragdo ou contato com outras coisas.

55 Tibungozinho ¢ 0 mesmo que um vaso, recipiente ou ainda pote.
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Sob esse prisma, acredito ser importante apresentar o que disse o kusanaty
Kukuasa (Luiz Carlos Apurind) em entrevista cedida a pesquisadora Pirjo Kristinass, em

fevereiro de 2017, na Aldeia Mucuim, municipio de Labrea-Am:

Pirjo — Quem deu esse nome para vocé?

Kukuasa — Ganhei dos troncos velhos o nome de Kukuasa desde que
nasci, era o nome de um pajé ja falecido.

Pirjo — Como vocé ficou sabendo que tinha o dom para ser pajé?
Kukuasa — Assim, entdo vou te explicar... Eu, na minha época, o pajé
era meu av0, chamado Z¢ Inacio, o nome dele... Ai eu, quando eu
estava no leite do peito da minha mae, ainda estava mamando, ele
colocou uma pedra em mim. E falou para minha méae: “Minha filha,
quando ele crescer, ele vai ser um pajé.” Ai, daquela turma nossa, ele
escolheu foi eu. Ai eu fiquei crescendo, dentro de mim, até que cresci
né... A minha mie sempre falava para mim, vocé precisa estudar para
aprender. Ela procurou um pajé imediatamente. O meu avé morreu,
né, ai ficou. Nao tinha mais pajé la. Nao tinha. Af eu pensava, um dia
vou estudar para ser um pajé. Ai eu fui. Trabalhei, um pajé foi 14, viu
fez um trabalho e tirou a pedra. Uma pedra miudinha, ele colocou no
meu corpo ¢ eu fiquei com duas pedras. Ai ele disse: “Olha! ¢ seis
meses de resguardo na mata direto”. Ai, eu voltei para a minha aldeia.
Comecei a trabalhar. Trabalhando, trabalhando... O que é que a gente
faz? Como a gente esta trabalhando para ser pajé, o cara ndo pode
fazer outra coisa. Nao pode ficar atirando, ndo pode jogar bola, ndo
pode comer muito. Nao podia comer sal, nem agtcar. Nada. Nada,
nada, durante seis meses vocé ndo estd com nada. Esse periodo fiquei
no mato. Fiz um tapirizinhos. Al o meu pai ajeitou tudo 14, fiquei.
Sempre na semana o meu pai ia me visitar la. Eu s6 tinha um
pedacinho de peixe desse tamanhozinho assim, nome dele € purupu.
Ai dava para mim, eu comia s6 aquele pedacinho. Tém umas folhas na
mata, desse tamanho, ela ¢ amarga, amarga, amarga, katsawaly. E
daquele que € original. Ai eu fazia daquele para mim. A gente
machuca ela, coloca na agua, e vocé toma aquele sumo margoso. Pois
¢, isso era meu primeiro café. Passei seis meses tomando ele. A eu
fiquei, fiquei, fiquei, até que inteirou seis meses. Quando deu seis
meses, disse que estd na hora. Ai ia voltando para minha aldeia,
quando de repente apareceu para mim uma ong¢a pintada, fiquei com
muito medo e corri. Tive medo e perdi a primeira chance de ser pajé.
Ai quando cheguei em casa, o professor brigou comigo né, e disse,
tem mais ndo. Ai fiquei triste, até fiquei doente. Dai fui ao rio Pumua,
14 outro pajé me entregou a pedra novamente, ai eu voltei de novo. Eu
passei mais seis meses de novo na mata, comecei tudo novamente. Fiz
outro tapiri, passava o dia todinho na mata. Eu s6 chegava as seis
horas. Demorou seis meses, mas até que deu seis meses. Quando
completou era 5:30 horas, eu estava mastigando a folha, mastigando...
Al, até que eu estava tomando sumo dela. Ai, eu pensei..., rapaz, eu
vou embora para casa hoje. Ai joguei a minha blusona e sai, quando

%6 O texto com o depoimento de Kukuasd (Luiz Carlos Apurind) é de Pirjo Kristina, professora da
Universidade de Helsinque (Finlandia), amiga do autor e quem cedeu sua escrita.

57 Tapiri € um termo utilizado para se referir a pequenas casas construidas na floresta, mas principalmente
nas margens dos rios para protegdo do sol, por isso ¢ feita de maneira improvisada e ndo carece de
estrutura solida, geralmente usada para permanecer um curto periodo.
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eu levantei a vista foi bem direto num caminho bem grande e reto, reto
mesmo. Ai quando eu olhei para frente, 14 vinha ela, uma onga muito
grande pintada, ela era o proprio pajé, ¢ ele que faz isso com a gente
para testar nossa coragem. L4 vem ela de 14 para ca, pensei, rapaz sera
que esse vai querer me comer? Eu queria correr né, mas dessa vez
fiquei esperando ela chegar perto para ver o que ela ia fazer comigo.
Ela veio, veio, veio..., até que ela chegou, quando chegou bem perto,
eu peguei e ataquei ela. Ai, ele tentou me derrubar, comegamos lutar,
lutemos, lutemos, até que ela cansou... Quando cansou, peguei meu
arudss, enchi a mao bem cheinha de awiry e soprei no nariz dela,
soprei de novo..., até que ela parou. Depois que ela parou, ndo era
onga ndo, era gente mesmo, virou gente. Pajé virou gente, era o meu
professor, ele mesmo. Ai ele conversou comigo né... Ai ele botou rapé
para mim, rapé dele. Soprou no meu nariz. Ai depois que termina de
passar, ela vira onga de novo e lambe a gente todinho, todinho,
todinho..., tudo mesmo. Ai depois que ela vira gente, passa mao
todinha na gente, fazendo o desenho dela no nosso corpo todinho. Ja
transformada em gente, ela vai tirar pedra dela. Tira primeira pedra
dessa cor aqui, preta (isuryky). Se voc€ pegar aquela pedra preta, vocé
é pajé formado, formado, formado, s6 que ndo ¢ pajé bom. E pajé do
mal. Vocé aprendeu, mas s6 que ¢ do mal, s6 serve para botar doenca
e matar gente. Ai outra pedra é meio roxiada um pouco. Aquela so6
para judiar das pessoas. Para fazer bem ¢ da cor branca, ele traz da
terra dele. Serve para fazer favor para todos, ¢ branco e bem
brilhozinho. Ai quando ele tirou essa branca eu olhei né, era bem
limpinho, ai eu falei, essa eu quero, ¢ essa que eu ando atras. Ai
aquela ele botou no meu peito. Tirou de outra, ai foi muito..., ele botou
muita pedra em mim até que caiu remédio dele, que € rapé. Depois
que ele fez isso tudinho para mim, ele disse: “Pronto, agora vocé ja ¢
formado, chegou o dia de vocé ser pajé”. Eu fiquei duvidoso. Falei:
“Tu tem certeza que eu sou formado?”. Ele respondeu: “E certo, ¢
formado”. Ta bom. Eu fui para a aldeia, quando cheguei 14 tinha um
doente me esperando ja, de outra aldeia, eu fui 14 e curei. Ele tinha
feitico, tirei no chdo e coloquei na mesa. Aquilo ia transformar
tudinho em cabelo. Dentro dele tinha um negdcio que parecia uma
lagarta, desse tamanhozinho dentro dele. Tirei ela fora. Ela estava
assim comendo todo o peito dele. Tirei né e mostrei para ele. Disse:
“Rapaz tu ia morrer!”. Mas, depois disso, o cara voltou com saude
para sua aldeia. Agora ndo, gragas a Deus, hoje a gente é formado. A
gente ensina pessoa também que corre atras da gente. Eu tiro pedra de
qualquer lugar do corpo e boto na minha mado. Nao ¢ facil isso.
Antigamente o pajé era deus, no tempo do meu bisavo, ele que ndo
conhecia o Deus do branco, era o pajé que era o deus para ele. Nao
tinha médico do povo branco, ndo tinha... Era dificil gente adoecer,
era dificil, quando adoecia, iria logo para o pajé. Pajé resolve o
problema dele. Tudo isso era no tempo passado, foi quando pensei...,
noés estamos perdendo toda a nossa cultura, mas eu vou aprender como
meu avd. Al estudei, trouxe-a de volta. Aqui eu sou professor da
cultura, tem onze pessoas querendo aprender. Ai eu estou ensinando,
levo eles para o mato, fago com eles o mesmo que fizeram comigo, do
mesmo jeitinho. O pajé conhece muitas coisas. Muitas coisas...
(Entrevista de Kukuasd/Luiz Carlos Apurind a Pirjo Kristina, aldeia
Mucuim, Labrea-Am, fevereiro de 2017)

58 Arua € recipiente para colocar awiry, mas chamado de mekaru em apurina.
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Quando estive na aldeia Cajueiro em 2014, fazendo estudos para a
identificacdao e delimitacdo da TI Lourdes/Cajueiro, municipio de Boca do Acre-AM,
pude ter uma conversa com meu tio Kybuku (Raimundo Pequeno Apurind, de apelido
“Pirata”) sobre o momento do contato entre o futuro kusanaty e a onga, bem como sobre

o rito de iniciagdo do pajé. Ele me relatou o seguinte:

Meu tio Manoel Pequeno disse que queria ser pajé e, depois de
muitas insisténcias o pajé Jarina, resolveu aceitar ser o seu professor.
Logo depois de ter aceitado, Jarina introduziu uma pedra no corpo do
meu tio e pediu que ele fosse pra mata dormir na beira do igarapé
Preto. Manoel ficou assustado, mas logo foi orientado pelo seu guia de
que as demais pedras que ele precisava adquirir para se tornar de fato
um pajé seriam conferidas pelos bichos da mata e que nao seria nada
facil conseguir, por isso deveria ter bastante coragem e seguisse suas
orientacdes. O pajé falou: “Hoje exatamente meia-noite vocé vai
chupar na testa da hdkyty (onga)”. Dito isso, Manoel com muito medo
seguiu mata adentro, e a pedra que o pajé havia introduzido em seu
corpo veio até a aldeia contar para Jarina que seu aluno caminhava
chorando e reclamava que estava com fome. O pajé foi até a casa da
mae de Manoel contou o que estava acontecendo e perguntou para ela
se gostaria que o trouxesse seu filho de volta, mas a resposta foi
negativa. Ja se aproximava da meia noite quando a pedra que estava
dentro de seu corpo lhe avisou que a onga caminhava em sua diregdo e
pediu que ele fizesse o que o pajé tinha orientado, imediatamente se
preparou e quando a onga chegou bem perto, Manoel chupou, chupou
varias vezes em sua testa até a onga dizer “ja chega!” E em seguida
entregou seu aparany, mas antes de ir embora a onga disse: “Ainda
ndo acabou, mas agora voc€ pode curar..., ainda ndo pode curar todo
tipo de doenga”, e disse para ele retornar para sua casa. Quando
chegou em sua casa havia uma rede preparada para ele na cumeeira ja
quase encostando ao teto. O pajé Jarina veio lhe visitar e disse pra ele
continuar passando awiry e mascando katsupary. Fora isso sua
alimentacdo seria apenas pnharpa (vinho de macaxeira) e kumery
(beju) com caldo pune (jiju). Ainda faltava encarar a kamyry (alma) e
por ultimo a ymeny kydty (cobra jiboia), isso para se tornar um pajé
forte, mas quando foi ter o encontro com a kamyry ndo suportou o
medo, ela chegou acompanhada de um forte vento, nessa ocasido seus
cabelos ficaram em pé e as arvores balangaram muito, quebrando
inclusive alguns galhos. Manoel nido pensou duas vezes e retornou
para casa correndo em alta velocidade. Naquele momento o pajé
Jarina ja sabia o que se passava. Nisso ele tinha feito um vinho de
kytyty (pataud) e botou numa panela de barro coberto com palha de
txipary (banana). Tomado pelo susto Manoel bateu no vaso e
derramou o vinho, que fazia parte do ensinamento de formagdo. Isso
deixou o pajé bastante irritado e ndo pensou muito para castigar o
estudante, ordenando que uma cobra kentxokyry (cobra jararaca)
mordesse ele. Manoel chegou em casa, muito triste, o pajé Jarina
perguntou: “Por que vocé correu? Aquele vento forte que estava
chegando era eu para lhe dar sua pedra, agora vai ser punido pela sua
desobediéncia e principalmente pelo seu medo. Daqui em diante a
cobra sempre vai lhe morder no mesmo lugar até os tltimos dias de
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sua vida e, segundo narrador dessa historia, isso de fato ocorreu”
(Kybuku/Raimundo Pequeno  Apurind, aldeia Cajueiro, TI
Lourdes/Cajueiro, 2014).

As palavras de Makaputenyky, Kukuasa e Kybuku permitem nos
aproximarmos de seus pontos de vista e nos mostram que a atuacdo de um kusanaty nao
se restringe apenas a causar (“jogar”) doengas e a curar pessoas. Seus conhecimentos
lhes possibilitam transitar em todas as vertentes nas quais se move nosso povo e, além
disso, seus poderes transcendentais permitem o didlogo com animais, plantas, rochas e
seres que habitam outros mundos.

Foram descritos os procedimentos aos quais as pessoas sdo submetidas para
que se tornem um kusanaty. Também se ensinou que os pajés se personificam como
onca, cobra e outros seres, que comumente sao os responsaveis pelo fornecimento do
conhecimento, traduzido em pedra (arapany). Contudo, segundo explicagao do pajé

Kukuasa, esse mesmo conhecimento também podera vir de arvores e peixes:

As arvores também tém os chefes deles, eles tém as pedras
deles né. Tucuma tem o chefe deles também... Murumuru, buritirana,
taboca também, todos tem chefe. Tudo tem. Peixe também tem...
quando eles querem eles também ensina a gente ser pajé. Quem pode
conversar com eles, s6 o pajé. Qualquer que ndo é aprendido, ndo
conversa com eles. SO o pajé conversa. Por acaso hoje, a pessoa vai
num buritirana e fica enjoando ela. Buritirana € uma arvore, essa nio
gosta de ser enjoada. Se o cara continuar, a arvore flecha ele. O cara
vem doente, falta morrer. O pajé vai la e tira a doenga e depois vai 14
conversar com a arvore. Ele diz: “Porque que tu fez isso? ” Ela vai
explicar qual que foi o motivo. O pajé volta para atrds, conversa com
aquele que tava doente, e diz para ele que ndo pode ficar enjoando as
coisas que ele ndo conhece, né (Entrevista de Kukuasa/Luiz Carlos
Apurind a Pirjo Kristina, aldeia Mucuim, TI Mucuim, Labrea-Am,
fevereiro de 2017).

Kukuasa também chama a atencdo que todos aqueles mencionados por ele sdo
chefes com poderes de jogar doencgas nas pessoas por meio de flechadas. Vejamos o que

ele ensina sobre o peixe elétrico:

Quando a pessoa pega choque do peixe elétrico, também pega
espirito dele, o cara pegou do chefe dele. O pajé vai 1a no chefe dele e
pega a pedra dele. Aquele vai recair em vocé. Ai quando pajé joga a
pedra em vocé, vocé solta ela. Ai da choque, ela queima, as pedras do
outro pajé. Quebra tudo, quando o pajé vai reparar a dele, ndo acha.
Quebra tudo. Vai dar um bom choque. Quebra tudo. Ai ele ndo acha a
pedra. E assim, ele sopra e parece que jogou as pedras. Entdo por isso

quando a gente se forma é assim. Nos hoje, para nés chegar na
situagc@o que nds estamos, eu precisei sofrer muito. Nao ¢ pouca coisa
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que o cara recebeu ndo. Vai sofrer. Sofre bastante... Ai passou todos
esses recursos. Aprendeu de verdade ai ninguém pode tirar, s6 Tsura
pode tirar. Entdo por isso a minha vida € isso. Quem ja me conhece, ja
conhece isso também (Entrevista de Kukuasa/Luiz Carlos Apurina a
Pirjo Kristina, aldeia Mucuim, TI Mucuim, Labre-Am, fevereiro de
2017).

Nota-se que, para se tornar de fato um kusanaty com conhecimentos e poderes
ilimitados, faz-se necessario passar por um processo lento, sofrido e, sobretudo, de
respeito e obediéncia as orientacdes do guia espiritual ou mestre. Essas sdo partes
determinantes do processo de aprendizagem, o qual possui uma interface estritamente
linear multidimensional de didlogos com os seres da terra, céu, agua e ar.

Desse modo, atualmente poucas pessoas se submetem a esse rito de formagao,
por se tratar de um processo bastante arduo, ainda que compensador — conforme acentua

Kukuasa:

Minha concentragdo e a minha recuperacdo € na aldeia, assim
que chego da cidade vou direto para o mato fazer meu trabalho de
limpeza e quando eu saio de 1, volto forte de novo. E assim a nossa
vida de pajé [...]. Eu digo para as pessoas que querem aprender, que
elas precisam passar um bom tempo no mato também, do mesmo jeito
que eu passei. Digo para elas: “rapaz em casa vocé nunca aprende, a
gente sO se forma pajé na mata, porque e ela e a natureza que da nosso
conhecimento” (Entrevista de Kukuasa/Luiz Carlos Apurina a Pirjo
Kristina, aldeia Mucuim, Labrea-Am, fevereiro de 2017).

Do mesmo modo, meu pai ressaltou que o kusanaty deve enfrentar inimeras
restricdes, devendo ter controle e coragem para adquirir a pedra arapany e, assim, o

conhecimento sobre curas e outros. Em suas palavras:

O caminho percorrido para se tornar de fato um kusanaty €
muito longo e cheio de restri¢des, por isso que ndo pode ser qualquer
pessoa; quem indica é o kusanaty mais forte da aldeia e € ele quem
ensina e fornece poderes aos outros. A cada etapa superada pelo pajé
em formagao, ele absorve pedras [arapany], que sdo inseridas no seu
corpo. Com elas estio os conhecimentos do bem e do mal. O
kusanaty, em uma de suas provas, deve controlar o medo do iniciante,
permitindo que a onga e a cobra jiboia durmam ao seu lado para que
esta lamba seu corpo. Ao final, um desses animais se transforma em
gente e o convida para tomar awiry ¢ lhe da a sua pedra. Essas pedras
também podem ser dadas por outro kusanaty (Katdwiry, outubro de
2012, Rio Branco).
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3.5.3. Procedimento de cura do kusanaty

Como vimos, meu pai ndo chegou a ser kusanaty. Mesmo assim, ele possui
conhecimentos fundamentais que enriquecem nossa caminhada pelo universo da cultura
apurind, inclusive no que diz respeito a vida ritual, seus deveres e etiquetas. Assim,
apesar de sua iniciacdo como xama nao ter sido concretizada, meu pai ¢ conhecedor de
muitos principios e preza pelos saberes ancestrais, estabelecendo um didlogo singular
entre os principios da sua cultura e o saber dos kusanaty. Nesse sentido, inicio esta

secao apresentando algo que ouvi dele proprio:

Sou curado pelos kusanaty, eles cumpriram quando me
disseram no ritual do kamatxi que jamais me abandonariam e mesmo
em sonho recebo sua visita quando estou doente. Ha4 mais ou menos
uns cinco anos, fiquei muito adoentado, achei até que ia morrer, estava
sem for¢a e sem coragem para fazer qualquer coisa. Essa doenga ja
durava alguns dias, e at¢ o momento ndo havia recebido nenhuma
visita dos pajés. Isso me deixava inquieto, pois nunca havia
acontecido isso. Certo dia, eu dormi profundamente e finalmente
recebi a primeira visita, mas um grande “buraco” em forma de
“abismo” me separava dele. Isso impossibilitou que chegasse onde eu
estava, mesmo assim, ele e outros que vieram em dias diferentes,
tentavam me curar de longe, mas ndo conseguiam; enquanto isso, eu
continuava muito doente. Depois de alguns dias, finalmente apareceu
Maruky, meu avo, também do outro lado do abismo, mas antes que eu
percebesse como havia feito para ultrapassar o grande buraco, ele
surgiu do meu lado e me curou. Antes de partir, afirmou que eu havia
descumprido algo de seus ensinamentos por isso demorou a vir. Do
mesmo jeito que apareceu, também foi embora. Passei algum tempo
pensando no que meu avd tinha me falado, mas somente anos mais
tarde consegui compreender que o descumprimento a que ele se
referiu tinha sido os diversos medicamentos de farmacia que eu havia
tomado. (Katawiry, Rio Branco-AC, maio de 2014).

Na ocasido de minha ultima pesquisa de campo para composi¢ao deste
trabalho, estive em Kamikua e pude conversar a respeito do xamanismo com o kusanaty
Makaputenyky. Entre muitas questdes, ele me falou sobre os procedimentos de cura

utilizados por eles. Contou-me da seguinte forma:

Primeiramente passamos muito awiry, depois chupa no local da
dor ou da enfermidade. Quando o pajé ¢ forte, ele chupa somente uma
vez e ja tira a doenga, mas quando ele ndo aprendeu tudo, precisa
chupar varias vezes para poder tirar a doenga, tem vez que ndo
consegue no mesmo dia. No momento que tira a doenga, ele mostra
para o doente, naquele mesmo instante, ele introduz a doenga no seu
corpo, aquela doenga vira um arapany pequeno. Meu pai estava
andando na mata e encontrou aquele tal mapinguari, desse tamanho...,
dessa grossura (fez gestos indicando o tamanho), o bicho se
aproximou dele, mesmo no momento em que meu pai estava comendo
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a folha de katxpary. O mapinguari perguntou porque ele estava
comendo aquela folha. Ele respondeu que era para ele ser pajé.
Naquele momento o mapinguari botou a mao nas costas e tirou dois
arapany, um macho e uma fémea, em seguida introduziu no corpo
dele e disse: “Daqui dez dias eu volto de novo”. Quando fez dez dias
certinhos o mapinguari estava no local combinado, sentou perto do
meu pai, puxou o mekaru dele, encheu sua mio de awiry, ficou bem
alto (risos) era muito... Pegou o myxykanu dele e puxou de uma vez
0, porque ele era muito grande. Depois encheu a mao novamente e
convidou meu pai para passar, mas meu pai ndo conseguiu passar sO
de uma vez ndo, quem disse que ele aguentou (risos). Quando finado
do papai morreu, ele ainda levou o awiry do mapinguari. Antes dele
morrer nunca mais faltou awiry para ele. Quando aquele mekaru dele
estava cheinho, ele ia tomando, ai 0 mekaru ia diminuindo. Quando
estava perto de acabar, o finado do meu pai batia com o dedo no
mekaru ¢ no mesmo instante enchia novamente. Quando ele morreu,
ele levou aquele aruazinho cheio de awiry, nunca acaba
(Makaputenyky, aldeia Kamikua, TI Kamikua, julho de 2018).

Diante de sua maneira muito prazerosa de falar a respeito desses
conhecimentos, senti-me bem, pois o clima do didlogo e a leveza da floresta eram
favoraveis — tanto ¢ que lhe perguntei o que acontece ao arapany que ¢ retirado da

pessoa doente. Ele respondeu dizendo que:

Quando o kusanaty joga doenca ou arapany |[...] outro kusanaty € logo
chamado para curar ou tirar a pedra, quando ele tira, logo pergunta
para o adoentado: “Vocé quer eu jogue de volta em quem jogou em
vocé”? Se a pessoa responder que sim o arapany volta com mais
forga, inclusive com capacidade de matar. Se o arapany devolvido
pegar na testa a pessoa ndo escapa, pode comecar cavar a sepultura.
Quando isso acontece, as pessoas da aldeia ficam se perguntando:
“Mas fulano estava bonzinho ontem e hoje estd tdo doente e vai
morrer!” O kusanaty que tirou a pedra também pode colocar ela em
seu proprio corpo, se fizer isso aquela pedra fica ainda mais forte
(Makaputenyky, aldeia Kamikua, TI Kamikua, julho de 2018).

Por sua vez, o kusanaty Kukuasa ensinou que seu procedimento de cura ¢

realizado somente no mato; € 14 que ele recebe o poder da natureza. Em suas palavras:

A natureza fala com a gente, entdo por isso a gente tem contato
com ela. A gente conversa com seus filhos, falamos com as plantas,
falamos com todos os animais, pedimos licenca para o chefe da agua
quando vamos pescar ou tomar banho. Sou formado em duas coisas:
trabalho de pajé e trabalho espiritual da mata. Se por acaso o doente
estd muito ruim, ja foi para o hospital ¢ o médico ndo deu jeito.
Quando ele chega a minha aldeia eu fago um caminho bem grande na
mata, espero da seis horas para levar o paciente para esse lugar, eu
prefiro curar a noite. L4 eu ato a rede, mas eu ndo vou ficar junto com
ele ndo. Eu vou ficar no final do caminho, s6 o paciente mesmo fica
no meio do caminho, eu faco isso. Deixo o paciente 14 e vou chamar o
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espiritozinho do pajé do mato, esse ¢ o chefe do mato. Ele vai 14 e
cura s6 uma vez. Se ele disser que vai ficar bom, no outro dia o doente
jé esta bonzinho. Agora, se dizer que ndo tem jeito, ai pode cavar um
buraco que ndo tem jeito mesmo. Nessa regido o pessoal tem medo
que eu desengane a pessoa, porque pode ter certeza que vai morrer,
mas se eu ndo desenganar, entdo tem certeza que fica bom. Na minha
aldeia, ¢ dificil a gente ir ao médico, muitos se tratam comigo.

Esse que falei é o trabalho de pajé, mas como disse, eu também
trabalho com o espirito da mata. Quando ¢ assim, eu fico 14 no final do
caminho. L4 no final é um campo limpo. Eu sopro trés vezes para
chamar os espiritos da mata, sai um som bem comprido. A gente
escuta estremecer igual trovdo. Se a pessoa tem coragem para
participar, ele participa, mas se nao tiver ele corre. Quando o espirito
do mato vem, vem com vento muito forte, quem ndo conhece pensa
que vai acabar com tudo. Mas néo, ¢ ele mesmo chegando. Ainda fica
mais assustador quando ¢ o chefdo que vem do meio da mata (mas
isso acontece quando o doente estd quase morrendo), ai 0 negocio vem
mais pesado. Pesado, pesado, pesado mesmo. Se o pajé que estd
fazendo a cura nao for forte, ele ndo aguenta, corre e vai se embora. O
certo ¢ deixar o paciente la. SO vem la e olha o paciente e deixa ele
com o espirito da mata. O doente ndo vé o espirito da mata ndo, s6 vé
a sombra dele. E um homem, mas ele s6 vé a sombra. O espirito pega
na mio do doente, ele sente que esta segurando a sua mao, o espirito
da mata vé os outros, ele conversa com o doente, mas esse nao vé ele,
somente outro pajé consegue vé€ ele. Do lugar que eu fico, eu nao
escuto a conversa dele, eu s6 vejo a pedra iluminar o lugar todinho.
Quando eu estou conduzindo um trabalho assim, eu tenho que ficar
sozinho, ndo pode ter outra pessoa junto ndo. Quando ele termina ele
vai chegar e falar para mim, - “olha, paciente, ficou bom”, ele nio
mente ndo, ele fica bom mesmo. E assim. Eu sei também trabalhar
com o espirito da mata (Entrevista de Kukuasa/Luiz Carlos Apurina a
Pirjo Kristina, aldeia Mucuim, Labrea-Am, fevereiro de 2017).

Durante o trabalho de cura, os kusanaty sdo sempre sérios, fechados, nunca
sorriem e sao muito observadores. Quando vao curar alguém, primeiramente mascam o
katsupary e, em seguida, fazem varias sessoes de aspiragcdo de awiry, a fim de localizar
as pedras no corpo do doente, as quais sao retiradas por suc¢ao, por meio do myxykanu.
A seguir, ja com a pedra em suas maos, eles mostram o tipo de doenca e quem a jogou.
Os kusanaty podem também curar chupando no local da enfermidade (CANDIDO,
2016).

O conhecimento desses xamas percorre um plano enigmatico, que somente eles
conseguem dominar — o que os faz detentores do poder de curar ou causar doencas
somente com sua “sombra”. Quando a cura para determinada doen¢a nao € encontrada
aqui na terra, seu “espirito” (yburdny) viaja em sonhos, visita outras terras, habitadas

por outros kusanaty.

142



Sobre isso, Katawiry acrescentou que “quanto mais ‘forte’ ¢ o kusanaty, menos
limites hé para seu espirito”. E, se assim for em vida, também serd na morte. Segundo
Schiel (2004), esse movimento € perigoso: caso o pajé seja fraco, ele podera ficar preso
num buraco de peixe e morrer ou ser pego por outro pajé ja transformado em “bicho”,
mas que em vida era seu inimigo.

Meu pai me disse mais. O contato dele com os kusanaty espirituais, em muitos

momentos, manifesta-se em sonhos:

Eles me curam em sonho, mas ndo ¢ um sonho como 0s outros,
¢ um tipo de sonho real, que eu vejo e falo com eles. Um dia eu estava
muito doente, e nada deles aparecerem para me curar. Eu pensei:
“Serd que eles me abandonaram?” [...] No dia seguinte um kusanaty
chamado Jarina, meu tio, apareceu. Eu estava sobre um local bem alto,
ele ndo conseguiu me alcangar, tinha pouco poder e acabou desistindo.
Depois disso, vieram outros, mas também ndo conseguiram.
Finalmente, veio o Maruky, esse é bem baixinho, para ele ndo houve
dificuldade para soprar na minha cabega, logo fiquei bom. Minha vida
¢ assim, e eles estdo aqui pertinho de mim, da minha casa, eles me
defendem. Mesmo eu ndo seguindo o que era para ter feito, eles me
deram um pouco de sabedoria, que me permite saber de coisas que
ainda vao acontecer ¢ também de curar doengas mansas (Katawiry,
Rio Branco-AC, julho de 2018).

Considerando e respeitando as palavras do meu pai, perguntei o que ele
conseguia, entdo, fazer com a companhia daqueles seres, com os ensinamentos que lhe
sdo transmitidos e, enfim, com essa sabedoria, uma vez que ele ndo ¢ kusanaty. Assim

ele me respondeu:

Aqueles que me protegem também permite que eu proteja voces
de doengas, das pessoas ruins ¢ de ataque dos flechadores, mas é so
isso, agora se eu tivesse passado por todo ensinamento dos pajés ai
sim, agora eu seria um deles com bastante poder, bem forte, mas eles
foram embora antes de me ensinarem. Depois disso, eu logo me casei
com sua mae e ndo pude mais ser pajé porque eu ja nido era puro, o
meu carpo ja estava reimoso devido o contato com outras coisas ruins
(Katawiry, Rio Branco-AC, julho de 2018).

3.5.4. Kusanaty e suas multiplas identidades

O kusanaty forte tem poder de virar num que ele quiser. Ele vira
peixe, vira cobra, vira onga, vira passaro, vira gente, vira até outro
dele mesmo, ninguém pode com ele. Se ele quiser virar outra pessoa
para ninguém reconhecer, ele chega aqui no corpo de outra pessoa,
conversa com nos, brinca, acha graca e vai embora sem ninguém saber
que ¢é ele. Quando ele diz “j4 vou!” ninguém mais vé ele
(Makaputenyty, aldeia Kamikua, TI Kamikua, julho de 2018).
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Nota-se, na fala do kusanaty Makaputenyty, que o poder de se metamorfosear em

qualquer outro ser vivo ¢ ilimitado, o que faz do xama a figura mais emblemadtica e

essencial do povo Apurind. Diante de tanta sabedoria, posso dizer que sou um

privilegiado de ter tido a oportunidade de dialogar com Makaputenyty; por isso mesmo,

aproveitei a0 maximo aquele momento de aprendizagem. Assim sendo, lhe fiz a

seguinte pergunta: “Os kusanaty morrem?”. Prontamente ele respondeu:

O espirito dele ndo morre, ele vai embora no corpo dele mesmo. Ele
s6 faz que morre, que ¢ para as pessoas pensarem que ele morreu
mesmo..., ai aqueles que ndo sdo pajés enterra ele. Logo a gente escuta
aquele estrondoss grande naquela sepultura dele, chega balangar a
casa. Depois disso, ele vai embora, ele morreu apenas para tirar aquela
doenca que ele estava sentindo, depois ele vai embora no corpo dele
mesmo, corpo de gente normal. As vezes a gente topa com ele,
conversa com ele, eu mesmo ja encontrei muito deles, € assim, meu
filho... Mas ndo € qualquer pessoa que conversa com eles, ndo, tem
que ser uma pessoa que também tem poderes igual a eles. Ele aparece
todo normal mesmo, ele s6 morre para tirar aquela doenga do corpo,
kusanaty nao morre, ndo, ¢ assim (Makaputenyty, aldeia Kamikua, TI
Kamikua, julho de 2018).

A imortalidade dos kusanaty, o uso de diferentes corpos e a troca de pele dos

xamas estdo presentes com variagdes em diversas etnografias de outros povos — como,

por exemplo, naquilo que nos conta Ténia Stolze (2005) acerca dos Yudja, em seu livro

O Peixe Olhou para Mim:

Send’a e sua esposa t€m quatro peles, de quatro idades. A pele
superior situa-o na velhice extrema, obrigando-o a andar apoiado num
bastdo; as intermedidrias situam-no na maturidade, e a inferior, na
juventude. Taku viu o casal despir-se de suas peles para o banho e
surpreendeu-se com o0 progressivo rejuvenescimento que iam
manifestando ao retira-las, puxando-as desde o couro cabeludo, na
risca de seus cabelos longos. Apos tirar trés peles, Send'd tornou-se
um jovem, de pele sem manchas, belo, ostentando uma pena vermelha
de cauda de arara nas orelhas, 0 mesmo aconteceu com sua esposa
(LIMA, 2005, p. 31).

Assim, ainda junto a Makaputenyky e entusiasmado com tudo que ouvia, ndo

perdi tempo em perguntar como havia sido a morte de seu pai, visto que ele também era

pajé. O kusanaty respondeu assim:

59 Barulho forte no céu.
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Meu pai era pajé forte, ele ja estava sentindo muita dor por
causa de uma pedra jogada por outro pajé. Certo dia ele disse para
mim: “Meu filho, hoje eu vou embora!” Eu respondi: “E, como o
senhor vai embora?” Ele respondeu: “Hoje eu vou deixar vocés, nunca
mais vocés vdo me ver”. Quando ele falou isso, ele estava bonzinho de
saude, o sol estava em cima da nossa casa, quando por ele mesmo
comegou a ficar doente, naquele momento o sol estava desaparecendo
no meio das arvores, foi ai que ele morreu. Nessa hora, o kariu que
morava num seringal perto da nossa aldeia chegou dizendo: “Vamos
fazer caix@o para enterrar ele”. Eu disse: “Nao vamos fazer caixdo
nao”. Tirei paxitibaco, escorei com umas varas e fizemos uma cama
que mais parecia um jirausi, antigamente era assim que fazia quando
alguém morria. Em seguida botamos o corpo dele em cima e também
botamos umas varas de arvores e paxitbas em cima dele. Naquele
tempo nao tinha tabua né! Ai jogamos barro em cima, ndo passou nem
dez minutos, o velho estrondou l4, vimos apenas alguma coisa
subindo, ele ja havia ido embora, olhamos para o jirau, ndo tinha nada
em cima, vimos somente aquelas paxiubas e varas que nos tinha
botado ali. Aquela doenga que ele tinha, ja jogou fora, depois disso,
ele passou a morar bem aqui nessa baixada (apontou para a mata
proximo de onde estavamos). Eu converso com ele sempre. As vezes
ele vai para o rumo do Purus, as vezes para o Acre. Quando ele sai
assim, ele demora voltar, nesse periodo a gente escuta as pessoas
dizerem: “A cobra mordeu e matou fulano de tal!” Nisso, eu ja sei que
foi ele. Geralmente ele faz com pessoas que ele ndo gostava porque
tinha feito alguma coisa de ruim com ele. Muitas vezes os kusanaty
quando matam as pessoas, eles comem. Depois eles vém embora para
o lugar em que mora, todos eles tem um lugar para morar, mas isso
ndo impede deles andarem por todos os cantos do mundo, hoje eles
podem estar aqui, mas se eles quiserem amanha eles podem aparecer
em Sdo Paulo ou mesmo noutro pais. Esses que sdo fortes, eles tem
muito poder para fazer tudo que tem vontade, assim, eles fazem tanto
o bem como o mal. As vezes tem alguém doente, ai o pajé vai 14,
quando ele ndo gosta da pessoa ele mata a alma dele. As pessoas que
ndo entendem e que ndo enxergam dizem: “Rapaz, fulano ndo estava
tdo doente e morreu de repente!”. S6 quem fica sabendo € outro pajé
como ele. E assim que eles fazem, que eu sei (Makaputenyty, aldeia
Kamikua, TI Kamikua, julho de 2018).

Nessa mesma época na Aldeia Kamikua, pude também conversar sobre o

assunto com o tuxau da nossa aldeia, Umanary Apurind. Comecei dizendo a ele que

alguns pesquisadores afirmavam, em suas pesquisas, que no povo apurind ndo existia

mais kusanaty. Naquele momento, lembrei que, para nods, os pajés ndo morrem e, assim,

ficamos algum tempo discutindo. Entdo, perguntei o que ele achava de algumas

afirmativas que dao conta da inexisténcia dos kusanaty. Entre outras coisas, ele

respondeu:

60 Espécie de palmeira, serve para parede e assoalho de casa.

61 Jirau € uma espécie de balcdo ou mesa feita de madeira ristica, que serve, dentre outras coisas, para
cortar alimento e lavar material de cozinha. Esse termo ¢é bastante usado por noés indigenas, mas também
pelos ribeirinhos e seringueiros da regido do rio Purus.
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Os nossos kusanaty nao morrem, alids, eles morrem apenas para
os nossos olhos, o que de fato acontece, ¢ que quando eles sofrem essa
transformagdo, eles viajam para outros mundos, outros lugares, sdo
exatamente esses lugares que nds acabamos de falar, muitos deles vao
morar la no Kymyrury, outros retornam para perto de Tsura de onde
nés Apurind viemos e para onde iremos voltar. Entdo eles estdo 14,
estdo bem, mas precisam que ndés humanos cuidem de seus lugares,
eles estao vendo nds, de 14 eles cuidam de nds aqui e com os mesmos
poderes de quando eles moravam em suas aldeias (Umanary, aldeia
Kamikua, TI Kamikua, julho de 2018).

Além dos kusanaty, que operam para fazer tanto o bem como o mal, existem os

espiritos flechadores. Como me falou anteriormente Maria Cachimbo Apurina:

[...] tem também os bichos que flecham. Meu irmdo estava
pescando no mdne (lago) e, de repente, quando ele subiu em cima de
um pau para ter uma visao melhor para flechar, ele sentiu uma dor nas
costas. Naquele instante, ele ndo aguentou mais pescar e retornou para
casa. Meu pai, que era kusanaty, curou ele imediatamente, além disso,
ele falou que foi o chefe do mdne [um tipo de kusanaty] que tinha
flechado ele. Se meu pai ndo tivesse visto logo, certamente, ele tinha
morrido, porque ninguém ia saber do que ele estava doente (Maria
Cachimbo Apurina, TI Kamikua, setembro de 2015).

Vimos que o principio das doengas e da cura do kusanaty sdo as pedras
arapany. Elas sdo recebidas pelo xama e introduzidas em seu corpo. Cada uma possui
poder e efeito distintos; além disso, estdo relacionadas também as agéncias espirituais,
aos animais e insetos, grandes ou pequenos, como o sany (marimbondo), ou a patxiri
(uma espécie de rd). De acordo com Katawyry, os kusanaty fortes usam o espirito do
ipyde (macaco de cheiro) e da kamary (arara vermelha) para bater nas pessoas de quem
ndo gostam; em algumas ocasides, a vitima pode nao suportar a dor e acabar morrendo.

Como defendi alhures, sobretudo com base no que escutei dos meus parentes
interlocutores, a troca de pele dos kusanaty ndo ¢ restrita aos animais de grande porte.
Os xamads possuem saberes e autonomia para se vestirem com a pele de quem eles
desejarem, e isso depende apenas do contexto e de suas intencionalidades. Todavia,
alguns kiiumanhe defendem que os kusanaty fortes geralmente vestem a pele dos

animais maiores. Sobre isso, ¢ importante ouvirmos o que disse meu pai:

[...] muitos deles continuam no seu corpo mesmo de kakyte
(gente), mas somente em espirito; ja outros viram wamdnhary (cobras
sucuri, ¢ jiboia), oncas, mapinguari, passaros, vai depender de como
eles eram aqui na terra, o poder que eles tinham aqui; quanto mais
forte eles eram aqui, mas forte eles serdo noutros mundos. Quando um
kusanaty ¢ muito forte, ele certamente vai ser uma cobra grande ou
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uma onga; quando ele tem pouco poder, ele vai ser um porquinho ou
pode ser também um tipo de passaro (Katawiry, julho de 2018, Rio
Branco-AC).

Nas palavras do meu pai, ¢ possivel perceber a liberdade de metamorfose dos

kusanaty. Quanto a isso, continuemos ouvindo seus ensinamentos:

Os ytiry (tesoureiro)s2 também sdo pajés. Quando eles aparecem
perto de nossa casa, eles estdo vindo do céu. Os chefes deles manda
eles vem olhar aqueles parentes Apurind que estdo aqui. Isso também
acontece com os utsamanery (jaburu). Todos eles sdo indios Apurina
que ja morreram. Eles querem saber como estdo seus parentes aqui na
terra. Sobre o utsamanery, meu avod contava que, quando ele visita os
Apurind, ¢ para levar noticias de nos para Tsura, desse modo, quando
eles passam voando baixo, significa que os moradores daquela aldeia
ainda terdo muitos anos de vida, mas se eles passam voando alto € por
que alguém daquela aldeia vai morrer e ja esta fedendo.(Katawiry, Rio
Branco-AC, julho de 2018).

Assim, quando meu pai presencia a passagem dos utsamanery, ele rapidamente
chama todos que estdo em casa para ver esses passaros voando. Eles voam em forma de
um colar, dando a impressdo que todos estdo anexados uns aos outros. Por trds desses
dialogos, estdo ideias ou elementos vitais, sustentdveis e epist€émicos da cosmologia
apurind, os quais revelam uma relacdo entre o céu e a terra que s6 pode ser

compreendida ou interpretada por alguém que ainda preserva sua identidade cultural.

3.5.5. Kusanaty e o xamanismo apurind contemporaneo

Até os dias de hoje, ainda que numa propor¢@o bem menor que a de periodos anteriores,
os kusanaty praticam cerimonias de curas e diversos ritos. Além disso, fazem feiticos —
o que ¢ um dos fatores geradores de conflitos e brigas violentas entre as aldeias apurina.
Nessas disputas, os kusanaty defendem a sua e outras aldeias contra as pedras de pajés
inimigos, protegendo contra os ataques de seres da mata e remediando seus efeitos.

Segundo o kusanaty Kukuasa:

Quem matou a minha avd foi pajé do povo Deni. Mataram o
meu avd jogando arapany nele. Quando eles souberam que eu me
formei pajé, eles vinham me matar também. Lutamos muito, eles nao
conseguiram me matar, me acertaram, acertaram aqui, acertaram bem
aqui. Quase morria também, fui procurar ajuda com outro pajé la em
Tapaua, ele tirou tudinho a pedra. Tirou tudo para mim e eu fiquei
bom. Voltei de novo, eles me acertaram de novo. Voltei de novamente
para me tratar numa aldeia perto de Tapaua. Ai 14 me preparei mais.
Ai quando eu voltei, até hoje, lutaram, lutaram, ndo conseguiram mais

62 Espécie de ave que possui calda com penas semelhantes a uma tesoura.
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me acertar nao (Entrevista de Kukuasad/Luiz Carlos Apurind a Pirjo
Kristina, aldeia Mucuim, Labrea-AM, fevereiro de 2017).

E importante sublinhar que esses conflitos continuam mesmo depois que o
kusanaty vai embora e passa a habitar outros lugares: embaixo d’4gua, onde residem os
encantados; no kymyrury, onde moram os kusanaty com poderes de se transformar em
gente e também em outro ser qualquer; ou no céu, onde esta Tsura.

O kymyrury é sempre um sitio natural entendido como lugar sagrado, habitado
pelos kusanaty e morada dos encantados e, sobretudo, dos pajés que deixaram de morar
na terra como kakyte (gente). Tudo ali ¢ diferente dos outros lugares: a paisagem desse
lugar ¢ composta quase em sua totalidade por um grande mané (lago) coberto de
vegetacdo chamada pasta. Em seus arredores, ha intimeras arvores de kinhary (buriti),
mas desse buriti do qual podemos tomar o vinho. A essas agéncias (espiritos e
encantados), ¢ dada a responsabilidade de serem guardids desses “ecossistemas”. Nesses
locais, ndo pode entrar qualquer pessoa e nem de qualquer jeito, pois corre-se o risco de
se tornar encantado e permanecer 14 para sempre. No entanto, se o kusanaty for um pajé
forte e se ele ndo conseguiu se vingar durante a vida, ele faz isso de onde estd, do
Kymyrury ou outro lugar.

Meu tio Moacir Apurind conheceu muitos pajés de nosso povo, mas considera
dois deles como os mais poderosos: Jodo Sapa e Antonio Jarina. Em épocas anteriores,
os pajés considerados fortes ndo suportavam saber da existéncia de outro pajé com
poderes iguais ou superiores aos seus. Certo dia o pajé Antdnio Jarina insultou o pajé

Jodo Sapa e fez isso em sonho, como bem narrou meu tio:

Jarina passou awiry com a intengdo de assustar o pajé Jodo e
logo em seguida foi dormir. Naquela noite Jodo Sapa sonhou com
Antdnio Jarina e, na sua visdo, ele estava com o rosto enorme,
parecido com uma lua cheia. Jodo Sapa ficou irritado ao saber que o
pajé estava lhe provocando. Na noite seguinte, resolveu também
passar awiry e mascar katsupary para devolver a provocagdo. Jodo
Sdpa também em sonho apareceu para Antonio Jarina, dependurado
com seu corpo cortado ao meio e pingando sangue, da cintura para
baixo ele ndo tinha carne no corpo, tinha somente osso. Além disso,
Antoénio Jarina via o coracdo do outro pajé todo ensanguentado,
batendo muito forte. Quando Jarina se acordou, percebeu que Sapa era
mais forte que ele e resolveu ndo o desafiar mais (Moacir Apurind, TI
Kamikua, setembro de 2015).
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Segundo tio Moacir, o kusanaty Jodo Sapa tinha arapany do matatary (chefe
das queixadas), do chefe do mamury (matrinxd) e da waymdnhary (cobra sucuriju).

Segundo ele:

Ele costumava dizer para os demais moradores de sua aldeia
quando tinha xingané (festa cultural): “Olha pessoal, hoje vocés nao
vao sair de casa para cagar, o bando de irary (queixada) vai passar
aqui no terreiro, vocé€s nao precisam ir para mata”. Depois que ele
falava isso, ndo demorava muito... , quando as pessoas olhavam para o
acero da mata vinha pretinho de irary estrondando, todos pegavam
suas flechas e espingardas e matava o suficiente para comer somente
naquele dia. Logo em seguida, ele pedia alguém para tirar urucum
bravo, ele sentava com um pedago de pau na mdo, numa ponta ele
desenhava uma escama de mamury ¢ na outra fazia cabeca de ymene
(cobra), ficava fazendo isso a noite toda. Trés dias depois aquele
pedaco de pau virava cobra. Uma semana depois ele pedia para as
pessoas irem pescar mamury, quando eles retornavam trazia os kutary
(paneiros) cheios de peixe, ele deixava as mamury bem facil de ser
pescada (Moacir Apuring, setembro de 2016, TI Kamikud).

Tio Moacir seguiu falando do kusanaty Jodo Sapa. Veja o que esse kiiumanhe

falou a respeito do Kymyrury:

Minha v6 Joana contava que uma vez seu filho adoeceu. Ela
mandou chamar o pajé Manduca Apurind para curar ele. Esse pajé ndo
era muito forte, mesmo assim, ele curava. Manduca veio e curou o
filho da vovo, mas naquela noite em sonho ele viu o kusanaty Jodo
Sapa no kymyrury. Ele estava em pé, de lado, bem na porta sem se
mexer, mas para chegar até ele, tinha uma escada que parecia uma
cobra, que ficava o tempo todo mexendo, exatamente para ninguém ir
onde ele estava, porque s6 chega 14 quem ¢ pajé forte como ele é. No
caso do Manduca, ele disse que ndo ia la com medo de morrer. No dia
seguinte, ele falou para Joana sua esposa: “O Sapa esta tomando conta
do kymyrury, ele ndo morreu, ele continua vivo ¢ com todo seu poder.
Agora devemos alertar as pessoas para ndo passar por 14 com pessoas
doentes, gemendo ou criangas chorando, pois caso isso acontega, ele
val encantar a pessoa adulta e levar o espirito da crianca. Se isso
acontecer, quem vai buscar”? Somente um pajé como ele, podera
buscar alguém. Se por acaso um pajé fraco vai tentar andar na escada
do kymyrury vai cair e por la mesmo ficara encantado. Por outro lado,
se for um pajé forte como Jodo Sapa, pode chegar até 14 e ainda
conversar com ele para saber de coisas que ainda vdo acontecer na
terra (Moacir Apurina, TI Kamikua, setembro de 2016).

Apresentamos, neste trabalho, o mundo dos kusanaty, sua formagdo, suas
atividades de cura, de desafios e feiticos, assim como memdrias a respeito da atuacao de
alguns pajés. Voltemo-nos agora as formas de mudanca no xamanismo e como ele se

encontra nos dias de hoje entre os Apurina.
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Kukuasa, por exemplo, ¢ um jovem kusanaty que faz parte de um grupo de
pajés apurina da nova geragdo. Ele é um dos que vém realizando procedimentos de cura
em sua regido e fora dela. No didlogo transcrito abaixo, ele conta os motivos pelos quais
decidiu ser pajé, como foi sua preparacdo e como ¢ sua atuagdo. Seu depoimento foi

concedido a Pirjo Kristina, que ¢ pesquisadora junto aos Apurina.

Kukuasad — E aqui os pajés mais velho estd tudo indo embora né.
Cadg¢, aldeia fica sem nada. Minha aldeia ficou bom tempo sem pajé.
Depois quando a pessoa adolescia, ia procurar um pajé bem longe. Ia
atras para se curar. Quando eu me adoeci, gastei onze dias para chegar
na ladeia do pajé. Para baixo do rio Purus, é longe. Onze dias, foi
direto. Nos cheguemos, até um pajé. Eu pensei na minha cabeca, ndo
da para nos viver sem pajé. Eu vou ver se eu aprendo. Entdo foi assim
mesmo. Ai eu fiquei, at¢é que me formei. Agora estou pronto para
trabalhar. Ele me levou para o mato, me ensinou como € que podia
fazer e como ¢ que ndo podia. Ele dizia: “Isso aqui vocé€ vai fazer em
sua aldeia”. Eu volto de novo para minha aldeia. Fui para a minha
aldeia. L4 me formei, sé eu sozinho mesmo..., mas também tive ajuda
dos bichos.

Pirjo — Ele ficou contigo todo tempo 14 no mato, naquela vez?
Kukuasa — S6 me visitava na visdo. Ele me visitava 14 e conversava
comigo, mas ndo era gente. Eu conversei com ele. Ele falava: “Tu
pode fazer assim, assim, assim..., me ensinava tudo que eu precisava,
mas ndo aparecia como gente”. La noés mastigava folha amargosa para
receber as pedras, ele tirava ¢ mostrava e depois botava de novo no
corpo. Nos fazia isso. Até que quando eu me formei, ele deixou eu ir
para aldeia. Eu me formei, ele falou: “Agora vocé estd por conta
propria”. Ai hoje eu estou aqui. O nome dele ¢ Kuama®3.

Tem pessoa que vem de Rio Branco, atrds de mim, la na aldeia
mesmo. Muito deles querem um milagre. Ai foi bater la onde eu tava.
“Rapaz, cadé o cara, cadé?” Me apresentaram. Ai eles falaram:
“Rapaz, o nosso filho novinho esta precisando de milagre”. Eu para
eles: “Rapaz, quem faz milagre sé é Deus.” Nao ¢ assim... Aqui na
terra sou eu, mas nao faco milagres. Teve uma vez que eu fui para Rio
Branco 14 no centro. Cheguei l1a. Ai, souberam que a gente trabalhava
né. Ai eles mandaram para cuidar. Peguei avido de Pauini, fui para
Rio Branco. De 14 peguei o carro, fui 14 no centro. Cheguei no centro
tinha muito carro, carro, carro ¢ moto tudo encostado la quando eu
cheguei. Mas quando eu cheguei no corredor era gente, gente, gente...
Muito gente doente, e fui até 1a. Eu cheguei, eles perguntaram: “Cadé
o cara, cadé o cara?” Eu levantei. Ai falaram para mim assim: “Por
que ndo me falaram que era uma crianga”. Pensaram que era um
velho, eles pensava nisso. Mas s6 que a gente aprendeu desde crianga.
Me formei quando era rapaz, ja estou grande. Quando eu me formei
foi no verdo, porque no verdo ¢ tempo da onga, mas se fosse no
inverno, ia ser da cobra. Podia se formar também com essa cobra
sucuri (maka) (Entrevista de Kukuasd/Luiz Carlos Apurind a Pirjo
Kristina, aldeia Mucuim, TI Mucuim, Labrea-Am, fevereiro de 2017).

63 Kuama é um dos kusanaty que ensinou Kukuasa.
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Em dado momento da conversa, Pirjo Kristina indagou sobre as pedras que sao
adquiridas pelos kusanaty durante o processo de iniciagdo. Nesse momento, segundo a
pesquisadora, aconteceu algo, no minimo, inusitado: Kukuasd retirou as pedras que
estdo inscritas em seu corpo, colocou-as em sua mao e explicou a fun¢do de cada uma

delas. Segue esse trecho do didlogo:

Kukuasa — Vou tirar essa pedra daqui. Agora vou colocar na minha
(antes ele cheira e mostra a pedra que saiu da boca).

Pirjo — Nossa, ¢ brilhosa!

Kukuasd — E. Essa aqui ¢ dessa aqui. Agora dessa aqui ¢ daqui
também. Também essa aqui pedra é do bem. Essas aqui sdo as pedras
do bem. Essa aqui ndo ¢ mal. Quando o pajé estd aprendendo, tem
muitos pajés que sdo do mal para matar gente. A vida mais perseguida
¢ a vida do pajé por outro pajé. Eu passei por uma vida dificil também.
Ja tinha trés pajé para mim matar ja.

Kukuasi — A gente tem pedras de onga, no caminho eu viro uma onga
também... Assim eu consigo de brincar com as pessoas da aldeia,
consigo brincar com isso. Um menino vem as vezes cantado xingané
né. Eu fico 14 na minha rede balangando... Chega uma hora que eu
falo: “Eu também vou brincar com vocé, daqui a pouco eu chego 1a”.
Eles falam: “Ah, ti vai 14”, “eu vou, eu chego 14”. Acontecia, corria
todo mundo. Ai quando foi correndo todo mundo, eu ficava 14 em
cima do banco, eu fico transformado em onga. Eles ficavam com
medo e corria, corria tudinho. Eu dizia: “Porque vocés estdo correndo,
para qué? E eu! Eu fago isso. Eu consigo brincar com o povo assim. A
gente faz isso, o pajé vira em muita coisa, a pedra que a gente recebe
deles faz isso (Entrevista de Kukuasd/Luiz Carlos Apurind a Pirjo
Kristina, aldeia Mucuim, TI Mucuim, Labrea-Am, fevereiro de 2017).

O preconceito e a discriminacdo vém de todos os lados e formas ao longo do
historico processo de colonizagdo. A entrada das igrejas nas aldeias — num primeiro
momento, a catdlica e, mais recentemente, as evangélicas —, e a chegada da medicina
ocidental, por exemplo, sdo fatores que contribuem largamente para que as pessoas
duvidem e desacreditem esses feitos e preceitos que somente um kusanaty ¢ capaz de

oferecer. Vejamos o que narrou Kukuasa:

Entdo, o pessoal estava em duvida comigo aqui. Dessa aldeia.
Eu disse: “Vou levar vocés para mata”. Eu levei eles para mata. Eles
estdo la. Veio uma cobra jararaca. Todos quiseram matar cobra,
dizendo: “Bora matar!”. O cacique falou: “mata ndo! Bora conversar
com o professor, sendo pode matar!”. Ai me chamaram. “Pode matar
essa cobra?”. “Mas cadé?” Eu vim, estava 14 a jararaca. Falei: “Nao
mato nao”. Eu peguei ela puxei e disse que ela ndo ia mais morde nao.
Eu puxei o veneno dela todinho, 6. Tirei veneno tudinho, soprei na
cara dela para ficar lesa. Soltei ela. Aquela ndo faz mais nada. Ela so6
pica gente quando ela tem veneno, depois pode morder mais ndo faz
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nada, nada, nada (Entrevista de Kukuasa/Luiz Carlos Apurind a Pirjo
Kristina, aldeia Mucuim, TI Mucuim, Labrea-Am, fevereiro de 2017).

A discriminagdo e a desvalorizagdo dos kusanaty se disseminaram de tal forma
que ¢ facil notar na fala de Kuakuasa a contaminag¢do impregnada em sua propria aldeia

e familiares. Por isso, vejamos mais uma vez o que ele diz:

Meu tio Valdecir Apurind estava com duivida de mim, ele era
evangélico né. Ele me falou comigo: “Esse cara estd usando outra
doutrina”. Verdade tio, respondi para ele. Disse: “mas é do tempo dos
estudos do meu avd, e eu tenho que cumprir essa doutrina que Deus
me deu”. Um dia até que veio uma jararaca, picou ele. Muito sangue
descendo. Pensei, como ¢ que eu vou fazer? Pensei fazer o caminho
para a cidade. Ai meu primo disse: “Cara porque tu ndo cura logo ele,
sei que sabe curar”. Estava na mente, tu consegue curar. Eu peguei ai
apartei no lugar da mordida, o veneno da cobra saiu tudinho. Disse
para meu tio: “Isso dai ndo vai inchar, ndo vai sentir um pouco de dor,
mas ndo vai mexer”. Ele ndo ficou inchado e nem sentiu mais dor de
nada. Eu fago isso também na picada de cobra. Porque que a gente faz
isso? Porque nés pajés ja tem o veneno tem veneno, tem o espirito
dela, da cobra em nosso corpo. Tinha saido isso dai da cobra também.
Toda coisa que tem nessa natureza, a gente recebe o espirito deles. De
cada um a gente recebe (Entrevista de Kukuasa/Luiz Carlos Apurind a
Pirjo Kristina, aldeia Mucuim, TI Mucuim, Labrea-Am, fevereiro de
2017).

Como eu disse anteriormente, muitas foram as razdes que me levaram a
construcdo deste trabalho, incluindo algumas de carater pessoal. Dentre meus motivos,
destaco a percepc¢do, disseminada por alguns pesquisadores, do enfraquecimento das
atuacdes xamanicas ou do desaparecimento dos kusanaty nas aldeias apurind. Pois, se
isso fosse verdade, como poderiamos continuar conectados a dimensdo espiritual de
nossas terras?

De fato, como percebemos a partir das histérias e depoimentos de muitos
indigenas Apurina, kusanaty ou ndo, € dificil encontrar alguém disposto a se tornar pajé,
visto que se trata de um procedimento arduo, longo e doloroso, hoje disputado pelo facil
acesso as praticas do mundo ocidental. No caso dos Apurind, o enfraquecimento das
praticas culturais em muitas aldeias, que atinge diretamente a figura do pajé, deu-se
principalmente em decorréncia da proximidade a sede do municipio de Boca do Acre. A
esse fator, somam-se ainda a chegada da medicina ocidental e os diversos impactos
causados pela constru¢do da Rodovia Federal BR-317

Por falar em medicina, vejamos o que disse Schiel (2004) a respeito do

assunto:
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Os pajés evitam vacinas e remédios fortes, que, segundo eles,
apagam a forca de suas pedras. Seu Artur, pajé morador do Sakoa,
contava que perdera a “forca de pajé” porque tomara muitos
antibioticos - e também porque estivera na “lei dos crentes”. A
maneira de recuperar ¢ mascar katsowaru, folha amargosa, folha que o
pajé utiliza desde a sua iniciagdo (SCHIEL, 2004, p.86).

Mesmo diante dessa triste realidade — na qual a atuacao e a ciéncia dos
kusanaty sdo postas em duvida sob a dtica da ciéncia e dos preconceitos ocidentais (que
preferem nomead-las feiticaria ou bruxaria) —, eu continuo a acreditar ser um erro a
afirmacdo da inexisténcia ou desaparecimento dos kusanaty nas aldeias apurina. Isso
porque levo em conta, antes que qualquer coisa, a forma, a qualidade e, principalmente,
a honestidade de tudo que me disseram meus interlocutores.

Talvez este trabalho ndo alcance o resultado que pretendo e apenas dificulte
ainda mais a compreensdo sobre o assunto. Mesmo que seja assim, me sentirei
satisfeito, pois certamente daremos inicio a uma discussdo que demandard mais
investigagdes — muito mais minuciosas e profundas — sobre o xamanismo apurina e
sobre sua figura principal, o kusanaty.

Cabe notar, ainda, que, por transitar entre diferentes mundos como um tradutor
e ser guardido de inimeros conhecimentos tradicionais, 0 xama tem seu papel ampliado,
e ndo restringido, pelo contato — o que certamente leva ao fortalecimento do xamanismo
em varios grupos indigenas (CARNEIRO, 1999; SCHIEL, 2005). Nesse mesmo

sentido, considero importante o relato do tofy Moacir Apurinds4:

[...] o kusanaty apurind, na sua essé€ncia, tem junto de si um grande
conhecimento do seu mundo misterioso, que os une por meio da nossa
cultura, permitindo conversar com seres de outras terras que ndo podem
ser conhecidas por qualquer pessoa, mas que significam um elo entre o
passado, presente e futuro, estabelecendo uma relagdo infinita entre o
céu e a terra (Moacir Apurind, aldeia Mari, TI Kamikua, 16 de julho de
2014).

Depois de ter ouvido esse ensinamento de um verdadeiro detentor do saber
apurind e diante de tudo que ja foi dito neste trabalho — em especial do fato de que os
kusanaty sao imortais —, pude repensar tudo que ja lera e ouvira sobre os kusanaty e sua

arte. Os relatos dos especialistas apurind informam que seus poderes lhes possibilitam

64 Tio Moacir ¢ um dos kywmdne do nosso povo Apurind que ainda guardam em suas memorias 0s
saberes herdados de seus ancestrais. Ele mora na aldeia Mari, TI Kamikud, municipio de Boca do
Acre/AM.
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ocupar o corpo de qualquer ser existente para habitar outras terras, outros mundos —
onde serdo tdo poderosos quanto antes. Assim, os pajés ndo dependem das coisas desta
terra para que continuem a ser quem sao, isto €, a existir.

Como forma de complementar e fortalecer o que foi dito pelo tio Moacir,

vejamos o que disse Katawiry quando fiz a seguinte indagagao:

Francisco Apurina — Pai, os kusanaty t€m poder para atingir alguém
mesmo essa pessoa estando em outra aldeia?

Katawiry — FEles matam facilmente, mas primeiro tomam awiry.
Nesse momento, comeca a trovejar bastante. Basta um sébio desses
pegar nos seus preparos que o tempo comec¢a a mudar. Tudo pode
estar parado e em siléncio, mas quando ele passa awiry, logo comeca a
ventar forte, trovejar e muitas vezes até chover muito. Eles aproveitam
esse momento para fazer seus trabalhos. Eles tiram o arapany do
encontro dos ossos (joelhos, cotovelos e dos ombros). Ele coloca a
pedra em sua méo e aponta para o rumo que as pessoas estdo, pode
estar longe que o efeito ¢ o mesmo. Elas estdo boazinhas, mas de
repente adoecem e morrem em poucos dias, ninguém sabe o que
aconteceu... Meu filho, vocé esta vendo essas novidades que estdo
surgindo no mundo? Um dia todas elas vao sumir, as cidades vao
todas sumir, esses kariuas que tomam e destroem nossas terras que
Tsura deixou, todos cles vdo se da mal. Eles pensam que noés
perdemos o controle, mas eles estdo enganados, porque eles se acabam
com suas doengas e com os males que eles mesmos criam, mas os
nossos kusanaty nunca se acabam. Eles sdo muitos que ninguém
consegue contar. Ninguém pode com eles, porque também sdo
invisiveis, por isso ninguém acerta eles (Katawiry, julho de 2018, Rio
Branco-AC).

Nao me restam duvidas da presenga dos kusanaty nas aldeias apurind. De fato,
nao € possivel apontar, com precisdo, onde eles estdo, tampouco mensurar quantos sao
ou medir seu grau de conhecimento e sua capacidade de atuacdo. Entretanto, este
trabalho e os depoimentos nele contidos deixaram clara sua existéncia, tanto neste como
em outros mundos: porque, sem eles, € o proprio mundo que ja ndo existiria.

Muitos Apurind afirmam que os kusanaty ndo morrem, mas sim se
transformam para habitar outras terras e mundoses € 14 continuam a ter os mesmos
poderes e autonomia, inclusive para defender os seus aqui nesta terra. Como ja dito, os
xamas trocam de pele em diferentes contextos, a depender apenas de sua vontade e
intencdo. Um desses contextos ¢ quando eles decidem deixar esta terra para ir habitar

outras — o que pode acontecer por diversas razdes, como insatisfacdo com a maldade

65 Acima falamos do Kymyrury e outros lugares habitados pelos kusanaty quando eles vao embora desta
terra.
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deste mundo, uma vez que hoje o didlogo na floresta ndo ¢ mais o mesmo; saudades de
entes queridos que ja se foram e assiduamente o chamam para ir embora também,;
porque escolhem continuar a viver na pele de outro ser; ou, ainda, simplesmente porque
estdo cansados daqui.

Quando os kusanaty trocam de pele, € possivel que permanecam para sempre
em seu novo corpo, mas também podem oscilar entre o corpo de humano e de nao-
humano — reitero, mais uma vez: isso depende apenas de suas vontades e das
necessidades do contexto. Desse modo, a melhor maneira de se relacionar com o0s
kusanaty ¢ sob a perspectiva da imprevisibilidade. Eles sdo fundamentalmente

imprevisiveis. Como bem destacou Schiel (2004):

Os pajés defendem a sua comunidade contra pedras de inimigos
humanos. Protegem e remediam os ataques de seres da mata. Sdo eles
poderosos “guerreiros”, uma vez que podem causar a morte macica de
seus inimigos. Eles sdo sempre alguém a se temer, porque nao se sabe
exatamente o que eles sabem e o que fazem. Eles tém ciéncia, mas ¢
essa ciéncia que pode fazer deles ameacas potenciais, ou pessoas
incompreendidas (...). O pajé esta sempre em conflito ou em situagdes
engragadas com a familia, que ndo compreende suas relagdes com os
mundos encantados (Schiel, 2004, p.92).

De acordo com Otavio Apurind (em SCHIEL, 2004 )es, 0s chefes das espécies
animais sao pajés, ou, pelo menos, ¢ nessa qualidade que conversarm com os pajés
humanos. Uma das fun¢des do pajé ¢ dominar, controlar esses seres: fazer, por exemplo,
com que parem de assombrar ou que as cobras parem de picar. Se as cobras estdo
mordendo, o pajé vai a terra debaixo desta terra e quebra o arco e a flecha da pessoa que
14 encontra. Segundo Otavio, embaixo desta terra fica a terra dos chefes. Sobre ela,
Adilino Apurind diz que € a terra das ongas, elas mesmas sdo pajés, que la vivem como
gente. “De qualquer forma, cabe ao pajé andar por mundos que sé ele conhece, e utilizar
da sua intimidade com este universo em favor dos seus parentes; em favor de controlar
o que ¢ ameagador” (SCHIEL, 2004, p. 89).

Um evento que mostra a dualidade entre humano e ndo-humano ¢ as festas do
kamatxi, nas quais os principais convidados sdo os pajés que moram em outras terras e
também os chefes dos buritizais, tabocais e de outros seres. Sua capacidade de
metamorfose faz deles, potencialmente, uma ameaca constante. De acordo com Schiel

(2004:89), as picadas de cobra e os ataques de onga sdo, por vezes, atribuidos aos pajés;

66 O depoimento de Otavio e Adilino Apurind foi dado a Juliana Schiel (2004).
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assim, eles tém uma natureza ambigua, ja que transitam livremente entre animais e
pessoas, e entre fazer o bem e fazer o mal.

Meu pai conta que, uma vez, quando crianga, ouvia meu bisavo Yakama, que €
kusanaty, contar entusiasticamente historias do nosso povo. Entdo, por alguns instantes,
apenas em seu pensamento, duvidou do que o pajé falava. Em poucos minutos, a raiz da
arvore em que meu pai estava sentado comegou a se mexer. Assustado, ele olhou para
seu assento, € ja ndo viu uma raiz, mas, sim, uma enorme cobra. Em questdo de
segundos, tudo voltou ao normal.

Nesse relato, percebo mais um componente digno de atengdo: realmente ndo ha
limites para os kusanaty fortes. Assim, eles podem muito bem fazer com que as pessoas
vejam coisas sobrenaturais. De acordo com Overing (1990), entre os Piaroa o pajé ¢
sempre um herdi que, devido as suas ambiguidade e ciéncia, percebe tudo um pouco
além do que seus parentes conseguem. Isso porque tém em maos trunfos que sabem ser
poderosos, mas 0s quais 0s outros ndo percebem.

Nao podemos entender a troca de pele do kusamnaty como estritamente
relacionada a sua migragdo para outro lugar. Isso ndo ¢ uma regra. O kusanaty podera
simular sua morte, apenas para as pessoas leigas, e continuar em seu proprio corpo
como gente ou em espirito. Como disse Makaputeniky, o pajé pode morrer somente
para tirar a doenca de seu corpo. Mas, nesse caso, apenas pessoas que tenham
conhecimentos analogos poderdo enxergar seu espirito como gente, inclusive conversar

normalmente com ele, conforme afirmou o pajé Makaputenyky:

Depois que meu pai morreu, ele foi morar bem aqui pertinho da
minha casa. La naquele brejo ali. Todo dia a gente conversa, ele vai
me contar como ¢ a vida na terra que ele estd morando agora e
também pergunta: como esta aqui? Quando ele custa aparecer, eu ja
sei que ele esta visitando outros parentes, noutros lugares. Assim que
ele chega, vem logo me contar (Makaputenyky, aldeia Kamikua, TI
Kamikua, julho de 2018).

H4, ainda, outros fatores que corroboram a existéncia dos kusanaty nos dias de
hoje. Segundo Kukuasa, os conhecimentos para a formacdo de um pajé também sdo
adquiridos por meio da floresta e dos seres que a habitam, os quais nem sempre sao tao
espetaculares quanto os predadores que estamos acostumados a ver nesse contexto. Nos
casos mais ordinarios, o conhecimento vem dos chefes de plantas, como o buriti,

tucuma ou taboca; mas também pode vir das pedras ou do peixe elétrico. Todos eles sao
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detentores de conhecimentos capazes de formar um kusanaty com poderes para curar e
causar doengas aos outros.

Quanto aos procedimentos de cura adotados pelos kusanaty: alguns pajés
apurind trabalham assoprando a enfermidade exposta ou o local que doi. Outros inalam
o awiry para sonhar e, entdo, encontrar a cura para determinadas doencas ou saber onde
estdo os espiritos das pessoas (comumente criangas), levados pelos bichos flechadores
ou por outro kusanaty.

Paralelamente, ha aquelas pessoass7 que ndo sdo reconhecidas como kusanaty,
mas que realizam atividades de cura utilizando técnicas de benzimentos e rezas. Quando
atuam, eles cantam, pois as palavras funcionam para curar doencas e também para
proteger. Segundo Schiel (2004, p.88), fuma-se kawamary, uma folha da mata, para
tratar a ressaca; usa-se também awiry e katsupary, mas, nesse caso, nao se tira a pedra,
sO se canta e assopraes.

Ao longo de nossa existéncia, muitas coisas mudam e, com elas, muitos
elementos da cultura. O mesmo ocorre aos aspectos da existéncia dos kusanaty.
Possivelmente, os kusanaty de hoje ndo tém as caracteristicas que tinham ha alguns
anos atras — afinal, falamos de pessoas vulneraveis as transformacgdes, que dependem
das condi¢des do meio, do tempo e dos acontecimentos em que vivem. Muitas vezes,
surgem mudangas — inclusive para que eles se reiventem e, assim, continuem a existir.

Por isso, vejamos o que sugere Vanessa Watts-Powless (2017):

Como pessoas indigenas, a comunicagdo com Lugar-
Pensamento (cerimdnias com a terra, territorio, as quatro diregdes etc.)
ndo ¢ apenas uma obrigacdo, ela assegura nossa capacidade continua
de agir ¢ pensar de acordo com nossas cosmologias. Evitar estas
praticas nos ensurdece. Nao ¢ que o mundo ndo humano deixe de
falar, mas nés passamos a compreendé-lo cada vez menos. E por isso
que, apesar de quinhentos anos de colonialismo, nés ainda nao
estamos completamente colonizados ¢ nds ainda continuamos a lutar;
nés temos dentro de nés a capacidade de nos comunicarmos com a
terra, mas a nossa agéncia como povos indigenas foi corrompida no
interior da estrutura colonial (WATTS-POWLESS, 2017, p.19).

Entretanto, acredito ser extremamente equivocada ou, no minimo, arriscada a
afirmag¢do da extingdo ou do desaparecimento dos kusanaty. E certo que nossa tradi¢ao
foi duramente castigada e abalada e, assim, o0 modo de ser Apurind passou por varias

transformagoes. Por isso, acredito que os povos indigenas (exceto, talvez, aqueles que

67 Acredito que meu pai se encaixa nessa categoria.
68 Interlocutores: Amadeu Apurina (Seruini) e Artur Apurind (Sakua).
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vivem em isolamento voluntério) e suas culturas atravessam processos de reformulagdo
dos nossos costumes e valores. Isso ndo significa, entretanto, que esses aspectos
socioculturais foram suprimidos.

Tudo isso posto, entendemos que, de onde quer que atuem os kusanaty — desta
ou de outras terras ou mundos —, eles tém o controle sobre o que acontece aqui e, de 14 —
perto ou distante — mandardo chuva, peixe e protegerdo os seus. Assim como mandarao
coisas ruins, doengas, terremotos e cobras para picar € matar pessoas. Quem tem ouvido
deve ouvir o que os indigenas estdo dizendo — o que ndo vem acontecendo nos

processos de licenciamento ambiental...

3.6. Entre as teorias e o pensamento apurina

Frente a tudo que foi apresentado e discutido, e consciente de que ainda ha muito a ser
entendido, arrisco-me a dizer que, na visao indigena, ndo had uma distingdo ontologica
entre humanos e demais seres que povoam o cosmos. Tampouco sdo estabelecidas as
divisdes, proprias ao pensamento ocidental, entre natureza e cultura, ambiente e
sociedade, natural e sobrenatural. Todas as espécies, incluindo a humana, estdo
interligadas por um vasto conhecimento e governadas pelo principio da sociabilidade,
no qual a identidade dos humanos, das plantas, dos animais e dos espiritos ¢
completamente relacional e, portanto, sujeita a mutacdes.

Este trabalho propde-se analisar os diversos impactos causados por grandes
empreendimentos sobre os lugares que nés Apurind entendemos como sagrados. Assim,
pensar essas diferengas ontologicas ¢ necessario, uma vez que nossos conhecimentos de
que esses lugares — assim como outros territorios indigenas — tém donos e regras sao
invizilibizadas nos processos administrativos de licenciamento ambiental. Aqui, o ponto
a ser analisado ¢ o de que, costumeiramente, os 6rgaos responsaveis pela emissao das
licencas para a instalagdo de empreendimentos operam sem levar em conta a relevancia
desses espacos e de seus habitantes.

Nao ¢ confidvel o conjunto de documentos que tem como propodsito, entre
outros, analisar a viabilidade da instalacdo dos empreendimentos, bem como ponderar e
levantar os impactos advindos de suas obras para, posteriormente, elaborar planos
(programas e projetos) com medidas preventivas, mitigatorias e compensatorias as
familias e comunidades prejudicadas em seus aspectos social, econdmico, ambiental e

cultural. Na pratica, o licencialmente ambiental ¢ feito de forma danosa e desrespeitosa,
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sem qualquer preocupacdo com a licenca dos espiritos e de outros seres ndo-humanos
também afetados pelo empreendimento.

Muitos pensam que os espagos se destinam somente ao uso e moradias dos
humanos; entretanto, nds temos apenas a responsabilidade de zelar por eles, por meio de
uma linguagem também compreensivel a sociedade ocidental. Seus verdadeiros donos e
responsaveis sdo agéncias ou seres — os quais entendo como poténcias invisiveis — que
sao guardides de outros seres e sao chamados pelos nomes de kusanaty para os Apurina,
xapiri para os Yanomami ou wai mahsd para os Tukano. Ainda que isso ndo seja uma
regra, essas poténcias invisiveis costumam atuar num plano transcendental pouco
percebido ou reconhecido pelos ocidentais e sua ciéncia.

Além da humanidade, ha outros seres neste mundo. Eles habitam nao apenas a
terra, mas também o mar e suas veias (rios, igarapés, lagos etc.), a terra alta (céu) e o
espaco do meio, que fica entre o céu e a terra. Tais seres se organizam em sociedade
assim como os humanos, com regras, responsabilidades, direitos e deveres. Como em
toda sociedade, 1a também ha um chefe, lider ou algo similar, que ¢ dono desses lugares
e responsavel por seus habitantes.

Esses donos sdo revestidos de conhecimento, poder e autonomia para agir e
atuam em formas humanas, ndo-humanas e em espirito. Além disso, eles podem fazer
com que outros seres operem sob seu comando. Isso os torna verdadeiros especialistas
na promoc¢ao da sociabilidade entre os habitantes dos lugares em que vivem, bem como
excelentes diplomatas na condugdo das relagdes entre as diferentes espécies. Os donos
sdo gentis e generosos no fornecimento dos mais variados alimentos para os humanos, e
ainda promovem a manuten¢ao do planeta e da sustentabilidade dos espacos.

Entretanto, eles também sdo essencialmente capazes de agir contra aqueles que
fazem mal e desrespeitam suas moradias e¢ habitantes. Esses seres reagem efetivamente
contra os ataques prejudiciais, sobretudo os decorrentes de acdes “antropicas” — e o
fazem sendo vistos ou ndo, de maneira prevista ou imprevisivel. As multiplas
identidades inerentes a sua capacidade sobrenatural lhes permitem agir como, onde e
quando quiserem, a depender apenas de suas intengdes e contextos.

Como discutimos anteriormente (cf. secao 3.4), ha um entrelagcamento na relacao
entre humanos e ndo-humanos; nele, as vidas se conectam, interagem e se respeitam por
meio da alteridade que ciclicamente envolve todos os seres do ambiente. Ou, pelo
menos, ¢ nessa perspectiva que ndés Apurind e outros povos indigenas percebemos a

vida. Nesse contexto, surgem figuras de seres e agéncias espirituais — 0s quais, na
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verdade, ndo deixam de ser “gente” — que sdo responsaveis pela prote¢do do cosmos, da
terra ou de seus respectivos lugares.

Nesses espacos habitados por diferentes residentes, ha normas e
procedimentos: de seus visitantes ou invasores, ¢ exigida a solicitagdo de licenca para
entrar, ou que sigam uma etiqueta bésica com vistas a boa convivéncia. Isso, contudo,
ndo vem acontecendo e, quando os preceitos locais ndo sdo observados, essas agéncias
sao provocadas a reagdes de grande impacto e muito prejudiciais as vidas do planeta.

E possivel enumerar uma extensa lista dessas reagdes: doengas, que vitimam e
causam sofrimento e dor as pessoas; alagamentos em alguns lugares, secas em outros;
deslizamentos de terra e rompimentos de barragem — recorrentes nos ultimos anos —,
que causam a destruicdo de familias inteiras e deixam outras desabrigadas e sem
perspectiva de vida.

Desde a infancia, nos indigenas aprendemos com nossos ascendentes a lidar e
respeitar a natureza. Se ndo ouvirmos as histdrias e ensinamentos de nossos pais e avos,
certamente iremos reproduzir o mesmo que muitos nao-indigenas fazem com o meio
ambiente. Muito possivelmente, entrariamos de qualquer forma nesses lugares que
exigem respeito, € também contribuiriamos para a morte e o desaparecimento dos seres
que ali habitam. Ademais, seriamos responsaveis pelo afastamento dos guardides desses
espacos. Os verdadeiros donos sdo os primeiros a ir embora e, consigo, vao-se 0s seres
comestiveis, as frutas e outros naturais; vém a escassez € a fome. Ndo havera mais
relacdo mutua entre os seres humanos e nao-humanos, tampouco as acdes dos xamas.

Aos desobedientes restam — além dos eventos danosos ja mencionados — aquilo
que os cientistas ocidentais denominam mudancas climaticas, aquecimento global ou,
termo mais recente, antropoceno. Segundo a ciéncia moderna, o antropoceno diz
respeito aos efeitos das agdes humanas, em escada geo-ecologica e planetaria.

Portanto, deve-se chamar a aten¢do a necessidade e o dever dos humanos de
respeitar a natureza, que € composta por todos esses espacos habitados por diferentes
seres. Pois, quando ndo ha uma relagdo pacifica com esses seres, tem inicio uma briga
entre os ndo-humanos e a humanidade. Tudo isso tem uma logica real, porque nos,
povos indigenas, ndo vivemos de ilusdes.

Essa logica existe desde os primordios da humanidade, de modo que para toda
acdo sempre existirda uma reagao — como diz a propria ciéncia ocidental. Como ja relatei,
quando comentei com meu pai sobre o rompimento da Barragem de rejeito situada em

Brumadinho, ele disse enfaticamente: “Aquilo foi meu avé se mexendo”. A partir dessa
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perspectiva, acredito que todos esses eventos catastroficos sdo ou, ao menos, deveriam

ser traduzidos como relacdo ou reagdo dessas poténcias invisiveis que protegem o

COSmos.

Para finalizar esta parte, cito o que diz Vanessa Watts-Powless (2017) em seu

artigo intitulado Lugar-pensamento indigena e agéncia de humanos e ndo humanos. Em

suas palavras:

Nos povos indigenas somos extensdes da propria terra sobre a
qual caminhamos, entdo ndés temos a obrigacdo de manter a
comunicacdo com ela. Um alerta familiar ¢ ecoado em muitas
comunidades, dizendo que se ndo cuidarmos da terra corremos o risco
de perder quem nds somos como povos indigenas. Quando esse aviso
¢ examinado sob os termos do Lugar-Pensamento original, ndo nos
arriscamos apenas aos perigos de uma perda de identidade ou
deslocamento fisico, mas também a nossa capacidade de pensar, agir e
governar se torna comprometida, porque essa relacdo € continuamente
corrompida por imposigdes externas de como a agéncia ¢ organizada.
A colonizag@o cessou nossa capacidade de comunicagdo com o lugar e
pds em perigo a agéncia entre as populacdes indigenas. A mente pré-
colonial foi confrontada com uma agéncia diminutiva ¢ o processo
pelo qual garantimos nossa propria habilidade de interagir e conversar
com ndo humanos e outros humanos ficou comprometido. A
interrupcao desse processo original vai além da perda de uma forma
de identidade ou visdo de mundo indigena e como elas sdo praticadas
(WATTS-POWLESS, 2017, p. 6).
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CAPITULO IV — DO LICENCIAMENTO AMBIENTAL A
LICENCA DOS ESPIRITOS: TERRITORIOS SAGRADOS
APURINA E A BR-317

Foto 09 e 10: pavimentagdo da BR 317 (RIMA/DNIT, 2008)

O Kymyrury também conhecido por nos apurind como ‘“‘campo
de natureza”, ¢ um lugar muito respeitado, la ninguém pode mexer ou
mesmo chegar perto, se teimar pode ser encantado, somente os
kusanaty pode entrar nesse lugar. E 14 que moram nossos kiiumanhe
(troncos velhos, sabios, toty, myyty). Quando os kusanaty tiram essa
pele de kakyty (gente) e vestem as peles de hdkyty (onga), ymeny
(cobra) ou mesmo de outro bicho, momento em que muitos pensam
que eles morreram, é para la que eles vao, por isso esse lugar €
conhecido como o coragdo da nossa terra e casa dos espiritos. De la
eles protegem nossas aldeias, eles sdo muitos..., tantos que ndo
conseguem ser contados, sdo os seres mais poderosos da terra,
ninguém pode com eles. (Katawiry, julho de 2018, Rio Branco-AC).

Proélogo

Posso dizer que a principal fonte de meus conhecimentos — como se pode perceber no
decorrer deste trabalho — ¢ a relacdo de amizade e companheirismo existente entre eu e
meu pai Katawiry, meu principal interlocutor. Ele nunca me repassa os ensinamentos de
uma sé vez; nossos didlogos sdo sempre recheados de novos conhecimentos. Quando,
equivocadamente, penso que sua biblioteca de memorias estd fechando, ele logo me

surpreende com novas reflexdes e aprendizagens.
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Em julho de 2018, periodo em que realizava a tltima parte da investigagdo para
a composicao deste trabalho, sentava ao lado de meu pai, quando ele me surpreende

narrando a seguinte historia:

Werédy (Cassimiro Apurind) era um kusanaty novo, ndo tinha
muito poder. Um dia ele foi flechar na beira do mané (lago), 1a a cobra
o encantou ¢ levou para o mundo dos encantados, que fica no
kymyrury, 1a debaixo d’agua. Seus pais ficaram muito preocupados
sem saber o que tinha acontecido com seu filho. Os irmaos Maruky
(este ¢ muito forte) e Rarery também sdo kusanaty. Eles disseram para
sua mae: “Mae, a senhora esta tdo triste mais o papai. Nao se preocupa
que nds vamos passar awiry € vamos ver o0 que aconteceu com nosso
irmao”. No dia seguinte eles viram onde seu irmdo estava e logo
disseram para sua mae: “O Cassimiro foi encantado, mas ele estd bem.
Nao fique triste, que traremos ele de volta para casa”. Durante seis
meses ficaram se preparando para buscar seu irmao. Nesse periodo
deixaram de comer carne, de fazer sexo. Eles ficavam o dia todo
mascando folha de katsupary e passando awiry, com isso foram
ficando cada dia mais diferente e ficando cada vez mais isolados das
outras pessoas. Quando completaram exatamente os seis meses eles
disseram: “Mae, hoje a noite nés vamos trazer nosso irmao para casa”.
Naquela noite choveu bastante e trovejou muito, eram os espiritos
daqueles outros kusanaty que chegavam trazendo mais forcas para
eles. O evento era tdo forte que derrubou aquelas casas menores, ele
vinha em forma de tempestade, mas tudo aquilo era a for¢a dos pajés
que estava chegando. Esses espiritos foram recebidos pelos irmaos
Maruky e Rararery, que imediatamente lhes ofereceram bastante
awiry. Naquele momento os irmaos passavam awiry nos espiritos e
também recebiam deles, mas somente eles conseguiam enxergar os
espiritos como kakyte (gente). Naquela noite ainda ndo conseguiram
trazer Cassimiro de volta, por isso se prepararam para a noite seguinte.
Quando comegou escurecer os dois irmaos fizeram nova tentativa e
desta vez, conseguiram arrancar seu irmdo de onde ele estava
morando. Cassimiro ndo falava nada, somente esturrava como cobra.
Ele tinha malha... dormia enrolado como cobra. Ele ficou mais seis
meses no canto da parede da casa sem falar nada. Depois desse
periodo seus irmdos e seus pais chamavam: “Cassimiro, Cassimiro!”
Ele respondia apenas com estrondo como fazem as cobras grandes.
Seus irmaos ficaram ainda algumas noites passando awiry e mascando
katsupary para que Cassimiro voltasse a falar. Certo dia ele finalmente
respondeu sua mae com sua voz normal. Isso foi motivo de muitas
alegrias para seus familiares. Para comemorar o retorno de Cassimiro,
seus familiares fizeram um Xingané. Dias depois ele contou para seus
pais e irmdos como tinha sido 14 no mundo dos encantados. Ele vivia
no corpo de uma grande cobra ¢ com os mesmos poderes de quando
morava aqui na terra. Foi recebido 14 embaixo por pessoas
acolhedoras, muito dessas eram seus parentes, outros eram nao
indigenas conhecidas, que também tinham virado encantados. Ele
disse que a vida 14 embaixo é muito parecida com a vida aqui na
terra... tudo que tem aqui, tem la também. Mas mesmo diante de tanta
semelhanga ele percebeu algo que permitiu seu retorno para esta terra
novamente. Assim que ele chegou a terra dos encantados lhe
ofereceram diversos tipos de vinhos para beber, entre eles, vinho de
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banana, abacaxi, mandioca e caju. Werédy aceitou beber todos, s6 ndo
aceitou este ultimo, pois de acordo com seu guia espiritual, se ele
aceitasse tomar o vinho de caju certamente ndo conseguiria ser gente
novamente. Seu professor foi quem acompanhou quando ele morava
nesta terra quando estava aprendendo para ser pajé. Werédy ainda
viveu bastante tempo depois que voltou. Casou e teve filhos
(Katawiry, julho de 2018, Rio Branco-AC).

Além da historia narrada por meu pai, ja tinha ouvido outros relatos de pessoas
que haviam sido encantadas quando estavam pescando, andando de canoa, ou de
pessoas que desapareceram por transitarem em lugares proibidos. No geral, essas
pessoas que sumiram nunca mais reapareceram. No entanto, conhecer a historia de
alguém que viveu por seis meses na terra dos encantados e que tornou a viver
normalmente com seus familiares e outras pessoas aqui na terra ¢ um tanto inusitado e
incomum — mas também traz uma reflexdo que pode contribuir imensamente para a
antropologia.

Para muitas pessoas, essas questdes da vida indigena podem parecer apenas
imaginarias e mitologicas, sem base ou efeito cientificos. Mas, para mim e para muitos
outros indigenas com vivéncias analogas, elas ndo sdo apenas criveis, como também
essenciais. Assim como muitos acreditam fielmente em suas doutrinas religiosas, nos
acreditamos que Tsura € o nosso demiurgo, o criador de todas as coisas; e acreditamos,
além disso, na existéncia de outros mundos (como o kymyrury) e nas viagens entre
esses. Dessa forma, alguns pontos parecem-me relevantes para o entendimento desta
relacdo entre a vida nesta terra e nos outros mundos.

Os kymyrury sdo também locais ambiguos: a0 mesmo tempo em que sdo vistos
por n6s como lugares sagrados — lugares peculiares e intocaveis, que ndo podem jamais
serem mexidos ou transformados —, s3o também fontes que alimentam e nutrem os
corpos, mentes e espiritos dos Apurind. Segundo os mais velhos, os moradores dos
kymyrury sdo exigentes.

La também ¢ uma aldeia, onde ha tudo que existe aqui. Mas 14, tudo ¢
diferente: somente os pajés podem transitar por esses lugares, pois sao os Unicos que
podem compreender a lingua que se fala neles — ainda que os moradores do kymyrury
sejam apurind — devido a sua preparacdo para o papel que exercem dentro de suas

proprias aldeias de origem.
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A partir disso, gostaria de abrir um paréntese para apresentar uma experiéncia
que muito me ensinou sobre issoe9. Trata-se do ritual da takaja ou tocaiazo, que tive
oportunidade de presenciar quanto estive junto aos Awa-Guajari, no qual pude observar
coisas analogas ao que venho discutindo.

O ritual, entre tantos valores, acontece para que haja uma conexado de alteridade
e didlogos de interesses comuns entre os Awa-Guaja e os karawarar2. Foi assim desde a
criacdo do mundo e se perpetua até os dias atuais, sobretudo depois da subida de muitos
Awa-Guaja ao céu, em virtude de suas insatisfacdes com esta terra. Esse evento
acontece apenas a noite e a participagao das mulheres ¢ fundamental.

O rito ¢ movido por muitos cantos e dangas ao redor da tocaia, e ¢ exatamente
nesse espago que os cantos atingem seus momentos maiores e transcendentais. Na
medida em que o canto evolui, algumas pessoas, de maneira alternada, entram na tocaia.
E exatamente a partir dessa ocasido que ocorre o momento mais emblematico e
simbodlico do evento: naquele instante, o espirito da pessoa que estd dentro da tocaia
deixa seu corpo e vai para o céu. Concomitantemente, o espirito do karawara desce para
terra e ocupa aquele corpo vazio. O espirito que subiu s6 desce quando o karawara
retorna ao céu.

Ha uma relacdo inter-subjetiva, intrinseca e necessaria de alguns humanos com
os karawara. Um Awa-Guajéd se relaciona com poucos ou apenas com um karawara.
Quando um humano que tem uma boa e extensa relagio com um deles morre, leva
consigo todo conhecimento que possivelmente sé ele tinha, e esse conhecimento
dificilmente ¢ repassado.

Neste ritual, as esposas atuam, através dos cantos, como uma espécie de
“corda”. E ¢ por meio das inimeras cantorias que seus respectivos esposos voltam a

terra e também ao seio familiar.

69 Quando coordenava uma oficina de registro audiovisual realizada pela organizacdo ndo governamental
Video nas Aldeias (VnA), na aldeia Tiracambu (TI Caru), ocupada pelas etnias Guajajara e Awa-Guaja,
no estado do Maranhdo em 2017, prestando servico ao ISPN. Depois de trés dias na aldeia, fui convidado
pelo cineasta Paké Awa-Guaja para participar do ritual da takaja. De imediato aceitei o convite.

70 Takaja ou tocaia ¢ um pequeno espaco feito de madeira rolica e palha de coco babagu, construido
exclusivamente para o ritual. Um elemento imprescindivel neste contexto.

71 Os Awa-Guaja sdo considerados de recente contato pelo 6rgdo da FUNAI Pertencem ao tronco
linguistico Tupi, possuindo a economia da caga e coleta, com uma populagdo de aproximadamente 500
pessoas, distribuidas nas Terras Indigenas Caru, Alto Turiagli ¢ Awa, situadas nos municipios de Bom
Jardim e Z¢ Doca, no estado do Maranhdo. Duas dessas Terras sdo compartilhadas com os povos
Guajajara ¢ Ka’apor.

72 Os karawara sdo, antes de tudo, seres celestes criadores dos Awa-Guaja, mas também sdo xamads
curadores, psicologos, conselheiros e também excelentes cagadores. Ndo podem comer qualquer coisa e
de qualquer jeito, possuindo uma dieta exclusiva e rigorosa (GARCIA, 2010).
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Sob a perspectiva Awa-Guaja, 14 em cima existem vdarios céus e muitos
karawara, que tentam de toda maneira ludibriar o espirito daquele que deixou seu corpo
aqui na terra. Fazem isso por meio de convites ao espirito para conhecer outros lugares
(ou outros céus) mais distantes. Portanto, na medida em que o espirito for aceitando
conhecer tais lugares, ele automaticamente vai se afastando da terra, at¢ o momento em
que ndo consegue mais ouvir o canto de sua esposa. Caso isso acontega, por 14 mesmo
ele fica.

Além de leva-los para esses lugares distantes, os karawara os apresentam a
outras mulheres — mulheres essas, habitantes do céu, que passam a cantar como suas
esposas que ficaram na Terra. Alguns espiritos dos humanos caem nessas armadilhas e
acabam ficando para sempre por 14, enquanto seu corpo, que ficou na Terra, morre aos
poucos. Os karawara fazem isso para ficar com as esposas desses espiritos.

Os karawara vém a terra por meio do chamado dos Awa-Guaja, geralmente
para curar pessoas que estdo doentes nas aldeias. Enquanto estdo aqui, aproveitam
também para ensinar os Awa-Guaja a cantar, curar e cagar.

Segundo Uird Garcia (2010), a circulagdo dos karawara entre o céu e a terra
existe para que haja o equilibrio entre os seres vivos, humanos ou ndo. Os Awa-Guaja e
os karawara vivem em constante negociagdo para a manutengdo das vidas terrestres e
celestes, sendo que ambos dependem desses espagos para viver de forma plena. Os
Awa-Guaja precisam do céu para se manterem na terra € os karawara precisam da terra
para se manterem no céu. A relagdo ¢ de interdependéncia e, se caso uma das partes
faltar na negociacdo, ambas podem ndo sobreviver.

Foi dito por Tatuxa’a e Irakatakoa73 que os karawara descem do céu para cagar
aqui na Terra, que eles fazem isso desde o comeco do mundo como forma de reafirmar
sua relagdo com os Awa-Guaja. Com isso, conseguem juntos manter o equilibrio e a
sustentabilidade da terra. Nota-se que o rompimento dessa relacdo pode causar sérios
prejuizos para os Awa-Guaja, inclusive uma fome generalizada.

Aqui ¢ importante perceber que estamos falando de algo muito possivel,
sobretudo se a depredacao ambiental continuar com a velocidade que vem acontecendo.
Em minha modesta interpretacao diante do que dizem os Awa-Guaja, se a pouca floresta

onde habita esse povo for extinta, obviamente ndo haverd mais caca — ¢ ndo havendo

73 Na oficina destinada aos técnicos do ISPN, no ambito do Plano Basico Ambiental Componente
Indigena, realizada em julho de 2017, municipio de Santa Inés-MA.
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mais caca, possivelmente ndo haverd mais a relagdo entre eles e os karawara, tendo em
vista que essa relagdo € pautada na caca.

E sob essa perspectiva que abordo, neste capitulo, a disjungdo entre o
licenciamento ambiental e a licenca dos espiritos — que sdo ligados aos ambientes
fisicos e metafisicos, carregados de agencialidades e relagdes com a humanidade —, a
qual auxilia no pensar sobre a responsabilidade humana com o cosmos e o equilibrio
saudavel de toda espécie de vida.

Para tanto, falo do licenciamento ambiental, da historia de instalagdo da BR-
317, dos territorios apurind, dos locais sagrados e de nossas relagdes com eles, da arte
dos kusanaty em sua diplomacia césmica e, por fim, do respeito aos ambientes e a quem

habita esses mundos. Tais abordagens sintetizam a mensagem desta tese.

4.1. O licenciamento ambiental: aspectos normativos, juridicos e administrativos

A Constitui¢do Federal de 1988, no artigo 231, reconhece a organiza¢do social, os
costumes, as linguas, as crencas e as tradigdes dos Povos Indigenas como patriménio de
todos — portanto, dignas de prote¢do. Também reconhece o nosso direito origindrio
sobre as terras que tradicionalmente ocupamos. Consta também, na Constitui¢do, mais
especificamente no artigo 232, que quando tivermos problemas com ndo-indigenas,
temos que procurar resolucdo na Justica, e que o Ministério Publico Federal e seus
procuradores atuardo como nossos advogados de defesa.

Ha regras de protecdo ao meio ambiente que também abarcam a nds, povos
indigenas, como ¢ o caso da Lei n° 6.938, de 31 de agosto de 1981, valida para todos no
Brasil, que determina como deve ser a Politica Nacional do Meio Ambiente. Essa lei
prevé que todo empreendimento, antes de ser instalado, deve passar pelo processo de
Licenciamento Ambiental. E quando ha um empreendimento que impacta Povos e
Terras Indigenas, a Lei n® 5.371, de 05 de dezembro de 1967, diz que a Fundagao
Nacional do Indio deve proteger os interesses das comunidades indigenas e suas terras.
O Decreto n°® 7.778, de 27 de julho de 2012, diz ainda que, na FUNAI, ¢
responsabilidade da Diretoria de Promogdo ao Desenvolvimento Sustentavel (DPDS)
monitorar os impactos ambientais causados por interferéncias vindas de fora das terras
indigenas, além do acompanhamento do Licenciamento Ambiental. Também ha uma
equipe especializada para isso, que trabalha na Coordenacao Geral de Licenciamento

Ambiental — CGLIC.
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O Decreto n° 5.051, de 19 de abril de 2004, prevé que quando algum
empreendimento ameaga qualquer povo ou Terra Indigena, o Estado Brasileiro deve se
orientar pela Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho — OIT, e
consultar as comunidades indigenas antes de qualquer implementacdo de obras,
informando e esclarecendo as tais acerca do que pode afeta-las e, além disso, de que
devem participar das decisdes tomadas, com poder de aceitar ou ndo qualquer
propostar4.

Todos que desejam interferir no meio ambiente dentro do territorio brasileiro
precisam seguir essas regras. A nossa lei maior ¢ a Constituicao Federal, e ela diz que os
principios fundamentais do Brasil sdo: a soberania, a cidadania e a dignidade da pessoa
humana (CF, artigo 01). A CF diz também que os objetivos fundamentais do Brasil sdo:
construir uma sociedade livre, justa e solidaria; promover o bem de todos, sem
preconceitos de origem, raga, sexo, cor, idade e quaisquer outras formas de
discriminacdo (CF, artigo 03). Isso ¢ importante para os povos indigenas, pois garante
que todos respeitem suas terras — € os que fugirem a lei devem ser processados e
julgados pelo Poder Judiciario. A mesma Constituicdo também diz que qualquer
atividade econdmica deve garantir a existéncia digna dos trabalhadores, dos
empreendedores e dos afetados pelos empreendimentos econdmicos — 0 meio ambiente
incluso: por sua vez, ele deve receber um tratamento diferenciado de acordo com o
impacto ambiental que for causado (CF, artigo 170).

Sendo assim, todos no Brasil tém direito ao meio ambiente em equilibrio
ecologico, pois as florestas, os rios, as montanhas e tudo o que o compreende sdo de uso
comum do povo e essenciais para manuten¢do da saude e da vida de qualidade. Por isso,
cabe ao Poder Publico e a todos nos o dever de defender o meio ambiente e preserva-lo
para n6s mesmos, além de para as futuras geragoes (CF, artigo 225). Mas, quando
qualquer pessoa quiser instalar uma obra, ou fizer uma atividade causadora de
degradacdo do meio ambiente, o que se deve fazer?

Nesses casos, o Poder Publico ¢ obrigado a cumprir as leis e exigir que seja

feito o Estudo de Impacto Ambiental, do qual todas as informagdes deverem ser

74 Além destas Leis e Decretos, existem ainda normativas como a  Portaria
Interministerial n°® 60, de 24 de mar¢o de 2015, que dita as regras de como a FUNAI
deve participar do Licenciamento, como previstos pelo Conselho Nacional de Meio
Ambiente (CONAMA) nas Resolugdes n° 001 de 23 de janeiro de 1986 e n° 237 de 19 de dezembro de
1997.

168



liberadas ao publico, para que esse acompanhe cada etapa do processo que chamamos
de Licenciamento Ambiental.

Quando alguém planeja um empreendimento que possa causar impacto, ¢
obrigado a seguir o procedimento legal que ¢ administrado pelo 6rgdo ambiental
competente para licenciamento. Se for um empreendimento de grande impacto, como
hidrelétricas, rodovias e ferrovias, o 6rgdo que monitora ¢ o IBAMA. Se for algo de
menor impacto, cabe as instancias estaduais e municipais a fiscalizacdo do
procedimento. No entanto, quando se trata de impacto em qualquer terra indigena
(demarcada ou nao) o 6rgdo que trata desses procedimentos ¢ obrigatoriamente o
IBAMA, que analisa e, depois, pode chegar a repassar para o 6rgdo estadual (se for o
caso).

O Licenciamento Ambiental averigua a localizagdo do empreendimento, as
formas de instalagdo, como ele funcionara caso esta seja autorizada, quais atividades
serdo desenvolvidas e quanto de recursos ambientais se vai utilizar. E, ainda, analisa se
estd de acordo com as leis, regulamentos e normas técnicas. O Licenciamento
Ambiental no Brasil é dividido em trés fases: Licenca Prévia (LP), Licenga de
Instalacdo (LI) e Licenga de Operagao (LO) (NUNES, 2015, p.10).

a) Licen¢a Prévia — Para receber esta licenga, o interessado (empreendedor)
devera encaminhar solicitagdo para o 6rgdo ambiental competente, ainda na fase inicial
de planejamento. O 6rgdo ambiental, por sua vez, vai apresentar um documento (Termo
de Referéncia) com as regras a serem seguidas para elaboragdo dos Estudos Ambientais,
além de consultar outros 6rgaos, como a FUNAI, para saber se existem Terras e Povos
indigenas proximos do empreendimento (NUNES, 2015. p.11).

Por Terras Indigenas entende-se: areas territoriais identificadas e delimitadas
pela FUNAIL; aquelas que aguardam estudos de Relatorio Circunstanciado de
Identificagdo e Delimitacdo (RCID) devem passar pela posi¢ao da mesma instituicdo. A
Portaria Interministerial 60/2015, citada anteriormente, diz quais as distancias do
empreendimento das Terras que deverdao participar dos Estudos. Ha diferencas para a

regido da Amazonia e para as demais regides do Brasil, conforme tabela abaixo:

Distancias do empreendimento das Terras que deverao participar dos Estudos

Tipo de empreendimento Distancia das Terras e Povos Indigenas
Amazonia Demais Regides
Ferrovia 10 km 5 km
Dutos (gas, 6leo, etc) 5 km 5 km
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Linhas de transmissdo de & km 5 km

energia

Rodovias 40 km 10 km

Portos, mineragao, 10 km 8 km

termoelétricas

UHESs e PCHs 40 km ou reservatorio 15 km ou reservatorio
acrescido de 20 km a acrescido de 20 km a
jusante jusante

Se existirem Terras e Povos indigenas dentro das distancias estipuladas, a
FUNALI diz que serd necessario realizar o Componente Indigena do Licenciamento
Ambiental. Quando a comunidade indigena estd proéxima ao empreendimento, mas
ainda ndo tiver sua area identificada (como prevé a Portaria Interministerial 60/2015), a
FUNALI analisa de acordo com a Lei 6.001 de 19 de dezembro de 1973, conhecida como
Estatuto do Indio. O artigo 25 dessa lei diz que o reconhecimento do direito indigena a
posse permanente das terras habitadas independerd de sua demarcagdo, e serd
assegurado pelo 6rgao federal indigenista.

Estando o Povo e a Terra Indigena dentro destas regras, a FUNAI apresenta um
Termo de Referéncia ao 6rgao licenciador dizendo, entdao, que € necessario realizar um
estudo especifico para as comunidades afetadas, o chamado Estudo do Componente
Indigena do Licenciamento Ambiental. O empreendedor terd de contratar uma equipe
com no minimo um antropologo(a) e um ambientalista que serdo responsaveis pela
elaboragdo do Estudo do Componente Indigena (ECI).

A primeira coisa a ser feita por essa equipe ¢ o planejamento do estudo; depois,
deve apresenta-lo ao empreendedor, que encaminhara para a FUNAI o seu Plano de
Trabalho. Ap6s anélise do Plano (que deve estar de acordo com o Termo de Referéncia),
a FUNALI se direciona as comunidades afetadas para apresentar o Plano de Trabalho, o
empreendimento e a equipe.

O indigenista da FUNAI nao ira por bondade, mas, sim, por estar cumprindo o
Decreto 5.051/04, que exige que as comunidades sejam consultadas de forma livre,
prévia e informada. As comunidades, ap6s ouvirem a apresentagdo, podem aceitar que
seja feito o Estudo e que a equipe seja aquela indicada pelo empreendedor. No entanto,
a comunidade pode também negar a equipe e solicitar outra — para que isso acontega e
seja valido, ¢ necessario apresentar argumentos. Para a negar a realizacdo do Estudo, a

comunidade deve argumentar contra tal; para apoid-lo, deve recorrer ao Ministério
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Publico Federal que auxiliard, nesse caso, nos procedimentos relacionados ao Poder
Judiciario contra o processo de licenciamento.

Uma vez acordado que seja feito o estudo pela equipe indicada, a atividade de
campo tem inicio. Ela se d4 com a equipe permanecendo nas aldeias, perguntando e
percorrendo as areas em busca de informagdes, que serdo analisadas de acordo com os
impactos que o empreendimento pode causar nas Terras e Povos Indigenas. Todas as
informacgdes coletadas constardo no Estudo do Componente Indigena, que identificara
0s possiveis impactos e apontard quais medidas devem ser tomadas para a reducdo
destes — aqueles que ndo t€m possibilidade de serem reduzidos, serdo compensados para
evitar que as comunidades sejam obrigadas a mudar seu estilo de vida. O Estudo, entdo,
chega a FUNALI para anélise.

Depois de analisado pelo indigenista da FUNAI, que ainda pode solicitar um
complemento ao ECI, o estudo devera ser apresentado para as comunidades. Essa
apresentacdo faz parte também da consulta livre, prévia e informada como previsto no
Decreto 5.051/04 (C169/0OIT). Qualquer alteracdo ou complementacdao no ECI devera
ser solicitada no momento da consulta. Uma vez aprovado o Estudo do Componente
Indigena, o indigenista da instituicdo fard uma Informacdo Técnica sobre essa etapa do
processo (que serda encaminhada ao orgdo licenciador), no qual deve a posicdo da
FUNAIL que consultou as comunidades indigenas sobre a Licen¢a Prévia do
empreendimento. O 6rgdo licenciador, assim, poderd ou ndo langar a Licenga e seguir o
processo de licenciamento (CANDIDO, 2012, p.65).

b) Licenca de Instala¢do — Se o empreendedor conseguir a Licenga Prévia, a
FUNALI ¢ avisada e leva a informagdo até as comunidades indigenas afetadas. A partir
dai, o empreendedor tem o projeto de sua obra aprovado e pode solicitar uma licenca
para iniciar a instalagdo do seu empreendimento. Para isso, o 6rgdo licenciador avisa a
FUNAI sobre o comeco da etapa da Licenca de Instalagdo, e o 6rgao langa outro Termo
de Referéncia especifico para que sejam detalhadas as medidas de diminui¢do ou
compensac¢do dos impactos apontadas no ECI. Estas medidas devem ser organizadas em
Projetos indicando: a equipe contratada para a execucdo, o alcance dos Projetos, a
dura¢do e demais detalhes.

Mais uma vez, a FUNAI apresenta as comunidades o Plano de Trabalho da
equipe responsavel pelo detalhamento das medidas e produz o Componente Indigena do

Projeto Basico Ambiental (CI-PBA). Depois de elaborado, este deve ser analisado pela
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FUNALI que, mais uma vez, deve voltar a apresentar o resultado para as comunidades e
consulta-las conforme o Decreto 5.051/04 (C169/0OIT).

O material pode ser alterado se for necessario e, se aprovado, ¢ encaminhado
ao oOrgdo licenciador uma Informagdo Técnica com a posicdo da FUNAIL O o6rgao
licenciador, assim, podera ou ndo langar a Licenca e seguir o processo de licenciamento.

c) Licenga de Operagdo — Se o empreendedor conseguir a Licenca de
Instalacdo, o Componente Indigena do Projeto Basico Ambiental deve ser executado
evitando que os impactos cheguem as Terras e Povos Indigenas. Uma equipe deve ser
contratada pelo empreendedor para a execucgdo e as comunidades devem ser consultadas
quanto a equipe e seu Plano de Trabalho. A FUNAI monitora a execu¢do juntamente
com as comunidades indigenas, ¢ um Comité Gestor pode ser formado para que o
acompanhamento seja realmente um sucesso. Diante de qualquer medida que ndo seja
respeitada pelo empreendedor, o Comité deve analisar e ajustar a execug¢ao — ou ainda, o
6rgao licenciador pode ser acionado e a Licenga de Instalagdo suspensa, com apoio do
Ministério Publico Federal. Tudo ocorrendo conforme o planejado, o empreendedor
deve solicitar a Licenca de Operacdo, o que permite que, apds instalado o
empreendimento, ele passe a funcionar. Para o sucesso dessa etapa, o Projeto Basico
Ambiental deve estar concluido ou em andamento, e todos os impactos controlados
(CANDIDO, 2012, p.66).

Assim, ¢ encaminhado ao 6rgdo licenciador uma Informagdo Técnica com a
posi¢ao da FUNALI, apos sua consulta as comunidades sobre a Licenga de Operagao do
empreendimento. O 6rgdo licenciador, entdo, pode ou ndo langar a Licenga e seguir o
processo de licenciamento com o monitoramento. A Licenca de Operagdo tem um
periodo de validade e, de tempos em tempos, o empreendedor deve solicitar sua
renovagdo. A FUNAI ¢ mais uma vez acionada pelo 6rgdo licenciador e deve consultar
as comunidades indigenas. Caso tudo esteja certo, ¢ encaminhada ao licenciador a
Informacgao Técnica, para emissdo da Renovacdo da Licenca de Operacdo; mas, caso
algo esteja correndo de forma indevida, o problema deve ser resolvido antes da emissao
da renovagao.

Em meio a essas licengas surge o Comité Gestor — instrumento
fundamentalmente relevante que, dentre outras atribuigdes, avalia e sugere mudancas
durante a execucdo do PBACI —, que deve ser composto por representantes das
comunidades indigenas, representantes da FUNAI e representantes do empreendedor,

podendo ser convidado, também, o Ministério Publico Federal.
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4.2. Terras Indigenas Apurina e Jamamadi impactadas pela Rodovia Federal 317

— Br317
area de analise
r317.~Terras Indigenas
Em estudo
[ Regularizada
outras Terras indigenas
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Foto 11: Mapa das Terras Indigenas afetadas pela BR 317 (Conécnica/Laghi, 2016).

E sabido que um empreendimento de grande porte, como é o caso da rodovia em
questdo, traz sérios impactos ambientais, sociais e culturais sobre as terras e aldeias que
estdo direta e indiretamente ligadas a area de sua influéncia. Muitos desses impactos
afetam socioculturalmente as familias que nela vivem. Nao hd como programas ou
medidas devolverem os valores e a identidade de um povo, nem mesmo reparar danos
causados aos ecossistemas da fauna e flora — considerados pelos povos indigenas como
residéncias de agéncias espirituais € xamanicas e, portanto, sagrados e dignos de uma
relacdo reciproca de alteridade e respeito, conceitos levados a pratica por esses povos.
Esses seres sdo desrespeitados e deixados de lado pelos empreendimentos e, além disso,
o modo de relagdo nativa com o ambiente acaba por nao aparecer no bojo dos processos
de licenciamento ambiental.

Para além dos impactos, o empreendimento instiga a fragmentacdo da
paisagem em decorréncia do desmatamento (em prol de politicas de desenvolvimento
regional, através de investimentos em infraestrutura de transporte e com abertura de
estradas, que favorecem a especulagdo fundiaria) levando a perda em escala ampliada

de funcgdes da floresta. No municipio de Boca do Acre, no Amazonas, os impactos
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foram causados pelo aumento dos fluxos migratdrios e o acelerado crescimento da
cidade; exploragdo madeireira e caca ilegal; expansdo de atividades pecuaristas (ao
baratear custos de produgdo) que incorporam sempre novas areas no entorno das TIs e
ocupagdes dos Apurind ¢ dos Jamamadi. Situacdes como essas também podem ser
observadas em diversas outras regides indigenas do pais.

No total, foram 10 Terras Indigenas impactadas pela rodovia federal BR-317.
Dessas, 4 estdo devidamente regularizadas, 2 em estudo e 4 ocupadas, em processo de

regularizagdo.

4.2.1. Terra Indigena Apurind do km 124

Apurind do Km 124:
Legenda

[ Br31 7.-Terras Indigenas
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Hidrografiz des terras indigenas
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18 de agosio de 2013

Foto 12: Mapa da TI Apurina do Km 124 (Conécnica/Laghi, 2016).

Esta Terra Indigena pertence ao povo Apurind. Possui uma extensdo territorial de
42.198 hectares devidamente registrada (Decreto n° 251 de outubro de 1991), com uma
populacdo de 312 pessoas, totalizando em 54 familias ligadas as aldeias Manhé e
Kamapa e espalhadas nas margens direita e esquerda da rodovia federal BR-317.

Por conta dessa realidade, a cultura do local est4 bastante fragmentada — apenas
os velhos mantém suas linguas, historias e costumes tradicionais. Além da estrada cortar
suas duas aldeias, o entorno dessa TI esta cercado por fazendeiros e assentamentos do
INCRA. Esse fato estimula diversos casamentos com nao-indigenas, descaracterizando,

assim, principios culturais das antigas unides tradicionais e os lagos entre as familias.
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A destruicdo da vegetacao florestal que vem se perpetuando ao longo dos anos
(e se agravando a cada dia que passa) chega a niveis alarmantes e acontece, sobretudo,
em razdo da pressdo da pecuaria (construcao de grandes fazendas para criacdo de gado)
e dos impactos decorrentes da instalagdo da BR, que levam ao assoreamento e seca dos
rios e igarapés; afastamento da caga; escassez de peixes; falta de frutos da mata e de
outros recursos naturais que fazem parte da alimentagdo e uso da vida apurina. Vale

ressaltar que este mesmo cendrio se repete na TI seguinte.

4.2.2. Terra Indigena Boca do Acre do km 45
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Foto 13: Mapa da TI Apurina de Boca do Acre (Conécnica/Laghi, 2016).

A Terra Indigena Boca do Acre (km 45) pertence ao povo Apurind. Tem uma extensao
territorial de 26.240 hectares, devidamente registrada (Decreto n® 263 de 29 de outubro
de 1991). Possui uma populacdo estimada em 204 pessoas, situadas nas aldeias
Aripuand e Chaparral. A primeira ¢ uma pequena comunidade, distante da estrada,
localizada na beira do rio Acre com apenas 05 familias. A segunda situa-se as margens
direita e esquerda da BR-317, com 42 familias. E importante salientar que as
informacdes seguintes sobre esta terra também remetem a TI anterior, j4 que ambas
apresentam praticamente os mesmos impactos € modos de vida.

De acordo com as entrevistas realizadas em ambas TIs, ha uma area de floresta
ainda nao manejada pelos indigenas situada nas areas mais afastadas da estrada, nos
fundos das TIs, a leste. Ha areas florestais que sdo manejadas pelos indigenas, com o
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fim de extracdo de alguns produtos ndo-madeireiros que sao usados para construcdo de
utensilios domésticos, para a alimentacdo e venda no mercado, além daqueles
destinados a fins medicinais; e também ha extracdo de produtos madeireiros, usados na
construgdo de habitacdes.

A floresta secundaria corresponde as areas de capoeiras. Atualmente, a maior
parte da area das TIs Apurind do Km 124 ¢ do Km 45 ¢ composta por capoeiras,
denotando, além da sucessao de areas utilizadas para rogado, o processo de dilapidacao
da floresta a partir da abertura da estrada. As areas de capoeira sdo usadas para lenha,
provimento de alimentos, remédio, corantes ¢ materiais de constru¢dao sendo, portanto,
area de uso indigena. Algumas partes estdo sendo enriquecidas com espécies frutiferas,
sinalizando o manejo das areas de capoeira pelos indigenas; ndo entanto, essa nao ¢ uma
pratica generalizada.

Com relacdo a area agricola, os rogados sdo disseminados em ambas TIs, sendo
caso raro uma familia indigena que ndo tenha essa pratica — na maioria das casas
entrevistadas ha rogados, situados em suas cercanias. A pratica cultural ali utilizada ¢ da
roga de toco, com queimadas para aberturas de parcelas que, apds trés anos, sdo postas
em repouso para abertura de futuras rocas. Ali sdo feitas culturas temporarias de
melancia, jerimum, feijao, milho, abacaxi, arroz e, predominantemente, mandioca e
macaxeira (em rogados de tamanho médio a grande).

As poucas casas que ndo tinham seu proprio rogado pretendiam abri-lo em
breve. Além dos cultivos supracitados, ha também pequenas culturas permanentes,
situadas nos quintais das casas, que abarcam o cultivo de cupuagu, mamao, acerola,
urucum, manga, café e abacate — tudo para autoconsumo das familias. A TI Apurina do
Km 45 possui uma grande diferenca no modo de vida com rela¢do a quem vive no Novo
Aripuana (no rio Acre) e na beira da estrada. No primeiro caso observou-se que o grupo
familiar ali residente vive exclusivamente dos rogados e da venda de produtos agricolas
(melancia, cupuagu, feijao-de-praia, milho e produtos extrativistas como o agai ¢ a
castanha), assim como da caga e da pesca. No segundo, foi observada uma maior
dependéncia na compra de alimentos da cidade, principalmente a carne.

Os indigenas destas duas terras t€ém moradas diferentes uma da outra. Na TI
Apurind do Km 124 as moradias sdo esparsas (porém pouco distantes) e sdo situadas na
beira da estrada ou imediatamente nas cercanias da BR, muitas concentradas entre os
pastos. No caso da TI Apurind do Km 45, grande parte das moradias sdo mais distantes

da estrada. Em ambos os casos, os moradores mais proéximos da estrada sao insatisfeitos
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com este fato — alguns moravam “mais pra dentro”, mas se mudaram por razdes
praticas.

Sobre os cursos d’dgua, os igarapés que atravessam ambas as TIs sofrem
intensa pressdo das fazendas e da estrada e, por conta disso, seus recursos sofrem
grandes impactos — muitos igarapés, antes perenes, secam no verdo. Os indigenas
utilizam as aguas desses para consumo e para realizar seus afazeres domésticos. No
entanto, a agua ¢ um recurso complicado: no verdo os pocos secam, trazendo
dificuldades as familias mais afastadas da mata e das capoeiras. Muitas vezes as
mulheres precisam se deslocar para casas de vizinhos (cujos igarapés ainda tém agua)

em busca deste recurso.

4.2.3. Terra Indigena Kamikud
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A Terra Indigena Kamikuad pertence ao povo Apurind. Possui 89 familias e uma
populagdo total de 459 pessoas, distribuidas nas aldeias Katispero, Centrin, Praia Nova
e Kamikua. A maior parte da populacdo esta concentrada em Kamikud, que funciona
como sede de toda area por ter melhor estrutura para atendimentos e eventos publicos.
A Terra Indigena tem extensdo territorial de 58.520 hectares (Decreto n® 381 de
dezembro de 1991).

Em Kamikua predomina a familia Gongalves, em Katispero a familia Pequeno
e, em Centrinho, a familia Oliveira. A familia dos Manduca, que veio de Pauini (AM)
ha 23 anos, concentra-se mais na baixada da aldeia Kamikua, na margem do rio Purus.

Os Vieira e os Grande, parentelas importantes, estdo dispersos por vdrias aldeias.
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Nesta TI ocorre casamentos somente entre casais Apurind. O uso da terra ¢
agricola, extrativista e pesqueiro. As familias possuem rogados com mandioca e
macaxeira, para o proprio consumo e também para comercializagdo do excedente. Além
desses produtos, também se planta melancia, cara, biriba, banana, jerimum, feijao e
milho, o que ajuda a atrair animais de caga. Nos rogados de praia de vazante, planta-se
milho, batata, card, melancia jerimum, inhame e feijao-miado.

As mulheres sdo determinantes nos rogados e nos Sistemas Agroflorestais
(SAF’s). A grande maioria das familias possui areas para este sistema, que perfazem
cerca de 20 hectares do entorno da aldeia Kamikua. H4 uma area de floresta ainda nao
manejada em areas mais afastadas da beira do Purus. Existem também areas manejadas
para extracao de alguns produtos florestais de uso medicinal, para obtengao de recursos

com fins de artesanatos, construcao de habitagdes, etc.

4.2.4. Iquirema/Goiabar7s (area reivindicada)

Foto 15: Area reivindica Iquirema (Conécnica/Laghi, 2016).

A Terra Indigena Iquirema/Goiaba pertence ao povo Jamamadi. Ela conta com uma
populacdo de 145 pessoas e 32 familias, sob a lideranca do cacique Pedro Jamamadi.
Faz parte de um conjunto de areas que se encontram em processo de reivindicagdo para
realizagdo de estudos de identificagdo e delimitagao.

Na década de 198076, um seringueiro de apelido “Bebezinho” convidou meu

pai para cortar seringa nessa localidade atualmente denominada de Iquirema. Naquela

75 As areas de Iquirema/Goiaba, Assentamento do Monte, Valparaiso e Maracajui ainda ndo tiveram os
estudos de identificagdo e delimitacdo iniciados. Sdo chamadas pela AMTROPICA, empresa responsavel
pela elaboragao do PBACI, de “ocupagdes de areas reivindicadas”.
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época, sO existia a familia desse seringueiro. Aproximadamente um ano depois,
instalaram-se no local as familias dos irmaos Jos¢ e Pedro Jamamadi, que migraram do
igarapé Capana, afluente do rio Purus (atualmente TI Capana). Logo depois, chegaram
as familias da matriarca Maria Jamamadi, mae de Francisco Jamamadi (o “Sinuca”, hoje
morador da TI Capana) e a familia do senhor Manoel (o “Maneldo”, ndo indigena, negro
alto e valente). Anos depois, instalaram-se outras familias, entre elas as familias de Luiz
Jamamadi e de Augustinho Jamamadi e sua esposa Edite Jamamadi, também vindos do
igarapé Capana. Segundo meu pai, esses ultimos sempre vinham e voltavam, inclusive
meus pais sao padrinhos de Edmundo, um dos filhos desse casal. Sobre esse periodo,

meu pai Katawiry conta:

Assim noés fomos cortar seringa a convite do Bebezinho.
Quando chegamos 14 no Iquirema, sé era mato, era muito farto de caga
e de peixe, os igarapés dava todo tipo de ximaky (peixe), peixe bom
mesmo..., a gente ia cacar e logo voltava com myyryty (porquinho),
manyty (veado capoeira), soty (veado roxo), kaywana (tatu), kayaté

(paca), tycoty (macaco prego), kynha (capeldo), kabukyry (jacu),
yrenka (mutum).

Ele ainda relata que, quando chegou a Iquirema, as familias de Paixdo
Jamamadi e de Nascimento Jamamadi moravam no seringal Goiaba (bem proximo a
colocagio Agua Taldada), de propriedade do seringalista José Rodrigues (o “Z¢
Crente”). Essas familias de Jamamadi, assim como outras, cortavam seringa ¢ faziam
outros servigos para esse patrao. Quatro anos depois, meu pai convidou mais duas
familias para Iquirema: as familias do tio Martins Apurind e sua esposa Humbertina
Apurina e do tio Sebastido Marcos Apurina (“Tido Moco”) e esposa, a minha tia Santa
Apurinad. Esse ultimo casal pertence a parentela dos Vieira e, além disso, sdo pais de
Saba Apurina (atual servidor do Polo Base de Saude Indigena/SESAI, em Boca do
Acre).

Eu tinha nove anos de idade naquela época. Me recordo de ajudar meu pai a

abrir caminho de estrada, cortar e colher o leite de seringa, fazer as pranchas de

76 O grupo do igarapé “Agua Taldada” ou “Toldado” permaneceu por ali até o inicio dos anos 1980,
quando, em uma briga numa festa indigena (tatabura), um indio (“Paixd0”, Jamamadi morador do Piquid)
matou outro (Francisco Sicuri), ¢ o grupo entdo se deslocou para as proximidades da casa do senhor
Manoel Goiaba, capataz a época do senhor Antero, “comprador” do seringal Recreio Santo Antonio. Nao
existia, nesse tempo, o “ramal” que, cinco ou seis anos depois (1986/87), o INCRA abriria para localizar
os lotes do Projeto de Assentamento Monte. Para mais informagdes ver AMTROPICA (2006), PBACI da
BR-317.
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borracha para finalmente vender e comprar o que a floresta ndo dava. Além disso, cacei
e pesquei para dar de comer a meus pais enquanto eles se dedicavam a outras atividades.

A maioria das familias apurind permaneceu nessa localidade até o inicio da
década de 1990. Atualmente, os moradores possuem pequenos rogados abertos em areas
de capoeira, por conta das agudas restrigdes territoriais a que estdo sujeitos. Plantam
macaxeira, milho, cara, batata-doce, feijao, abobora e banana; os moradores mais
antigos tém em seu quintal muitas espécies frutiferas (pupunha, manga, caju, limao,
laranja, cupuagu, entre outras). Alguns moradores das aldeias vendem farinha na cidade

de Boca do Acre.

4.2.5. Assentamento do Monte (area reivindicada)
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Foto 16: Area reivindicada Assentamento do Monte (Cnécnica/Lag‘hi, 2016)?

A historia desta ocupagao estd diretamente ligada a estrutura da sociedade apurind. Um
extenso grupo da aldeia Kamikud, liderada por Edson Vieira da Silva, entrou em
conflito em 1994, por motivos que ndo estao claros, com liderangas da aldeia. Por isso,
o grupo, de mais de 60 indigenas, deixou o local. Depois de terem ficado perambulando
pelo Bairro Platé do Piquid ou por Boca do Acre, a FUNAI em parceria com o INCRA
conseguiram assentar as familias em dois loteamentos, fornecendo 100 hectares para
cada uma. Nao demorou muito para que a maioria vendesse seus lotes e fosse buscar
melhores condi¢des de vida em cidades como Boca do Acre e Rio Branco-AC

(CONSORCIO CONTECNICA E LAGHI, 2016, p.180).
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Atualmente, dois loteamentos sdo ocupados por Saba Apurind (funciondrio da
SESAI) e seu sobrinho Rocilei Vieira da Silva, em um total de 03 familias e uma
populagdo de 21 pessoas. Ali criam porcos, possuem muitas fruteiras, plantam
macaxeira, feijao e milho, cagcam e pescam nas matas, rios e igarapés da regido. Rocilei
habita permanentemente com sua familia e ¢ o agente de satde indigena local. Dona
Santa também tem casa ai, mas € o seu neto que coloca rogado e cuida do lugar. Cagam
e pescam por ali, nos proprios lotes e também na reserva de mata de uma fazenda em
frente. Pescam bastante no igarapé Preto e no Sapatini. As mulheres produzem bastante
artesanato, que vendem na cidade de Boca do Acre e que constitui uma fonte de renda

importante. Rocilei e Saba também produzem farinha que também vendem na cidade.

4.2.6. Terra Indigena Igarapé Capana
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Foto 17: Mapa da TI Capana (Conécnica/Laghi, 2016).

A Terra Indigena Capana ¢ ocupada pelo povo Jamamadi. Possui extensao territorial de
122.556 hectares, registrada em novembro de 1997. Compreende um total de 38
moradores e 07 familias situadas numa Unica aldeia também de nome Capana,
localizada na boca do igarapé Capana, afluente do rio Purus.

As familias sdo de um mesmo grupo e mantém relagdes com os Jamamadi que

residem fora da TI e tém esperanca de que esses parentes venham para dentro. Se
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perguntam por que seus parentes do Iquirema vivem naquele territorio, sofrendos
impactos e pressoes vindos do entorno, sem caga e sem peixe, em uma area degradada
que ndo permite mais a riqueza do solo e ndo dispde dos recursos naturais outrora
existentes.

A cobertura de floresta na TI Capana ¢ primdria e esta quase totalmente intacta,
a excegdo da area contigua a aldeia. Os moradores realizam cacadas em seu interior,
deslocam-se tanto pelo igarapé Capana como pelo rio Purus. H4 também uma parte da
floresta destinada ao manejo. Essas areas sdo voltadas a extracdo de produtos florestais,
como de castanhas, madeira, fibras e outros recursos para construcdo de utensilios
domésticos, casas etc. Entretanto, sua situagdo ¢ de fragilidade, por conta da auséncia

dos 6rgaos responsaveis pela fiscaliza¢do em terras indigenas.

4.2.7. Maracaju (area reivindicada)

Foto 18: Area reivindicada Maracaju (Conécnica/Laghi, 2016).

A area Maracaji também pertence ao povo Jamamadi e encontra-se em processo de
reivindicagdo de estudos para identificacdo e delimitacdo. Possui uma unica aldeia,
também denominada Maracaji, com uma populagdo de 39 pessoas e 06 familias. Esta
localizada a margem esquerda do rio Purus.

Anteriormente as familias da area, lideradas por Raimundo, moravam no
igarapé Curupati, afluente do Inauini, no seringal Laranjal (hoje quase totalmente dentro

da TI Capana). De 14, foram para a beira do Purus, proximo ao seringal Sao Miguel.
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Tempos depois, foram para o Iquirema (aldeia do igarapé Toldado ou Agua Taldada).
Devido a um conflito interno, foram para o Maracaju no final dos anos 1970. Estdo
nessa localidade ha cerca de 40 anos. Relatos tomados em campo dao conta de que,
antigamente, havia muitas familias na Aldeia Maracaju, mas foram se mudando para a
cidade com o tempo (CONSORCIO CONTECNICA E LAGHI, 2016, p.175).

A area reivindicada esta localizada na RESEX do Arapixi, decretada em 2007.
Os indigenas fazem o manejo do meio ambiente de forma tradicional; isso, porém,
esbarra nas regras de uso da RESEX, causando conflitos com os gestores dessa Unidade
de Conservacao. Foi a partir de 2006 — quando Francisco de Souza Jamamadi, filho de
Raimundo, saiu da aldeia para estudar na cidade e pode acessar informagdes através da
OPIAJBAM e das organizacdes civis pro-direitos fundiarios — que os Jamamadi do
Maracaju comegaram a pleitear seus direitos territoriais junto 8 FUNAI (CONSORCIO
CONTECNICA E LAGHI, 2016, p.176).

Quanto a floresta: a area de capoeira ndo ¢ grande, mas os Jamamadi do
Maracaju a utilizam para extra¢do de lenha, provimento de alimentos, remédio, corantes
e material de construgdo. Além disso, os rocados de terra firme e consorciados estdo
localizados nos fundos da aldeia; costumam consorciar a mandioca ou macaxeira com
outras culturas. A pratica cultural ¢ da roga de toco com queimadas para aberturas de
parcelas que, apos dois ou trés anos, sdo postas em pousio para a abertura de novas
rogas. A maior parte de sua alimentacdo vem da floresta. Via de regra, na cidade s6
compram itens como agucar, café¢, sal e 6leo. Aparentemente, ndo vivem situagcdo de
inseguranca ou risco alimentar e nutricional (CONSORCIO CONTECNICA E LAGHI,
2016, p.176).
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4.2.8. Terra Indigena Lourdes/Cajueiro

Foto 19: Mapa da TI Lourdes/Cajueiro (Conécnica/Laghi, 2016).

A Terra Indigena Lourdes/Cajueiro ¢ compartilhada entre os povos Apurina e Jamamadi
e se encontra em processo de estudo. Possui uma populacdo de 147 pessoas e 22
familias distribuidas nas aldeias Lourdes e Cajueiro. A primeira ¢ ocupada pelos
Jamamadi e, a segunda, pelos Apurind. Essa area esta sendo identificada e delimitada
por um grupo Técnico da FUNAI Sobre isso, cabe destacar que, em 2004, foram
realizados os primeiros estudos, que infelizmente ndo foram concluidos77.

Em 2013, foi constituido um novo GT, tendo por objetivo atualizar e qualificar
informacdes coletadas em 2004, com vistas a produzir subsidios complementares para a
elaboracdo do Relatorio Circunstanciado de Identificacdo e Delimitacio (RCID) e
concluir o procedimento técnico e administrativo de regularizacdo fundiaria da TI. A
equipe foi constituida pela antropéloga-coordenadora Aline Alcarde Balestra

(doutoranda no curso de Antropologia Social - UnB); antropdloga assistente Luana

Machado de Almeida (CR Alto Purus/AC-FUNALI); geografa Sandra Aparecida Ayres

77 Os primeiros estudos foram realizados no ano de 2004, por meio da criagdo de um Grupo Técnico
(GT), aprovado pela Fundagio Nacional do indio (FUNATI) através do Decreto n® 4.645/PRES/FUNAL, de
25 de margo de 2003. Naquela época, os levantamentos foram realizados pela antropdloga-coordenadora
Carla Yamane de Albuquerque, a gedgrafa Sandra Aparecida Ayres de Paula e o técnico em agrimensura
Zenildo de Souza Castro. Apés um intervalo de praticamente nove anos e, sobretudo, depois de analise,
pareceres ¢ ponderagdes efetivadas pelo orgdo indigenista face as informagdes contidas no relatorio
preliminar, percebeu-se a necessidade da criagdo de um novo GT para o cumprimento de novos estudos,
visando a conclus@o do relatério final. A consolidagdo disso ocorreu no dia de 27 de julho de 2012,
através Decreto n°. 7.778, Portaria 503/SE/MJ/2013.
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de Paula (CR Litoral Sul/ SC/ FUNALI); Francisco Barroso da Silva (chefe da
CTL/FUNAI, municipio de Boca do Acre) e por mim, que naquela ocasido ocupava o
cargo de Assistente Técnico também na CR Alto Purus/AC-FUNAL

Foram realizados dois campos, o primeiro em 2013 e o segundo no ano
seguinte. No retorno do ultimo campo, a equipe combinou que cada integrante/técnico
ficaria responsavel pela producdo de um documento, os quais posteriormente seriam
copilados pela coordenadora Aline. A distribui¢ao de tarefas ficou assim: eu fiquei
responsavel por escrever sobre as culturas dos dois povos, Sandra ficou responsavel
pela parte ambiental e Luana ficou incumbida de escrever tudo que foi levantado a
respeito dos aspectos sociais, incluindo numero de casas, pessoas etc. Com isso, ficaria
para a coordenadora Aline a tarefa de elaborar o RCID, por meio da consolidagdo
desses documentos (CANDIDO, 2014, p.04).

Entretanto, mais uma vez os estudos ndo foram concluidos. Assim, a TI
continua vulneravel a invasdes, que vem de todos os lados, e ao desflorestamento. No
ano seguinte, desliguei-me da FUNAI e fui para Brasilia fazer doutorado; mas, até onde
sei, Aline, que estudava os Jamamadi dessa terra em seu doutorado, desistiu — por
motivos que me sdo desconhecidos — e migrou para os Kulina do Alto Rio Purus.
Certamente, essa mudanga contribuiu para o fracasso dos estudos — que, até o presente
momento, ndo foram entregues, causando prejuizo aos Apurind e Jamamadi. No
entanto, mesmo que essa mudanga tenha inviabilizado a conclusdo do RCID, a
antrop6loga coordenadora ndo esta isenta de suas responsabilidades profissionais
(CANDIDO, 2014, p.04).

De acordo com o que foi apurado, os impactos ambientais — advindos das
constantes invasdes, causadoras de grande parte do desflorestamento e inerentes a
pressdo e aos prejuizos causados pelas obras da estrada — fazem com que os moradores
dessa TI padecam de uma situacdo de inseguranca nutricional grave. A base de sua
alimentacdo sdo produtos comprados em Boca do Acre, com dinheiro dos programas de
transferéncia de renda ou aposentadoria. Basicamente, o unico produto dos rogados da
aldeia ¢ a farinha de mandioca. A oferta de caca também ¢ muito restrita (os invasores,
seus vizinhos pecuaristas, os proibem de cagar), assim como a do pescado. Alguns
Jamamadi do Lourdes cagam no igarapé Preto, dentro da TI Kamikua, cujos limites
ficam a duas horas de caminhada das residéncias do Lourdes (CONSORCIO
CONTECNICA E LAGHI, 2016, p.169).
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4.2.9. Valparaiso (area reivindicada)
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Foto 20: Area reivindicada Valparaiso (Conécnica/Laghi, 2016).

Essa ocupagdo Apurind remonta aos anos 1920, pelo menos. O interflivio do
Purus/Igarapé Preto/Anori (chamado Valparaiso) foi ocupado por varias parentelas ao
longo daqueles anos até ser “abandonado” pela ultima familia, cujo chefe era Manoel
Antonio de Souza, marido de Maria Alzira Vieira (CONSORCIO CONTECNICA E
LAGHI, 2016, p.183).

Dona Creuza (cerca de 80 anos) — filha mais velha de Manoel Antonio e hoje
moradora de Rio Branco —, nasceu no igarapé Retiro (afluente do Igarapé Preto). Ela
relatou que, no tempo do seu avo (pai de Manoel Antonio e na lingua chamado de
Wapu), teve lugar a guerra da parentela do Apurind Cupaqui (pai do famigerado
“Assacu”), de Pauini, com os Gongalves e os Vieira (pai da dona Santa, mae do Sabd).
O “povo do Sact” (como diz dona Santa) matou seu tio Jodo, irmdo do seu pai, por
causa do roubo de suas duas filhas pequenas pelo Joaquim, irmdo do “Sact”. Em
vinganga, os Vieira mataram o Cupaqui, também no igarapé Retiro.

Depois desses eventos, 0 “povo do Sacu” entrou em guerra com os Gongalves

na Terra Firme (atual Kamikud), e esses, por sua vez, foram se refugiar no Igarapé
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Preto. Quando finalmente mataram o “Sacu”, os Gongalves foram para o Catispero e
depois voltaram para a Terra Firme. Nao havia “brancos” nessa regido por essa €poca,
somente 0 Major Antero e 0 Mério Diogo moravam em Boca do Acre — e depois chegou
0 “Mineirinho” (CONSORCIO CONTECNICA E LAGHI, 2016, p.184).

Essas historias me fazem recordar do que meu pai conta sobre esse € outros
episodios que ocorreram nesse territorio e em suas adjacéncias. Segundo ele, meu avod
Ywgawa (Raimundo Pedro Candido) escapou desse conflito se fingindo de morto

dentro d’4gua, depois de muitos tiroteios. Conforme Katawiry:

Noés tinhamos acabado de se mudar do seringal Igarapé Preto
para o seringal Nova Vida quando aconteceu essa briga entre nos
mesmo. Meu pai contava, que por muita sorte ele ndo tinha levado
nenhum tiro de tantos que foram disparados, mas para sair com vida,
foi necessario se passar por morto dentro d’agua. Ele colocou uma
sukuna (taboca) fina na boca pela qual respirava, momento em que
todo seu corpo estava afundado. Ficou assim até o pessoal do Assacu
ir embora. Meu pai brigava em favor dos Gongalves em razdo do
parentesco. [...] Meu pai foi morto no seringal Igarapé Preto durante
uma festa, quem o matou foi Henrique (seringueiro), ele cortava
seringa numa colocagdo perto de onde aconteceu a festa. Primeiro
meu pai bateu nele porque tinha batido no meu primo Jodo Marreca.
Depois de alguns minutos enquanto eu € meu irmdo Ywmuniry
(Nascimento) estavamos tocando. Henrique chegou por tras e furou
meu pai. Seus irmdos o enterraram no mesmo cemitério que meus tios
Manuel Ant6nio e Alzira foram enterrados, 1a no Valparaiso.

Em 2016 — durante a elaboragdo do planejamento estratégico da OPIAJBAM,
servico de consultoria prestado ao Instituto de Ensino Brasileiro (IEB) —, tive a
oportunidade de ir a esse cemitério. Estava em companhia de meus primos Kaywrua
(Francisco Barroso/FUNAI) e Watu (Antdnio José); tinhamos ido a TI Valparaiso para
realizar um levantamento populacional. J4 na aldeia, decidimos ir até o cemitério onde
meu avo esta enterrado. Da aldeia até 14, sdo em média trés horas de caminhada, ora sob
a sombra das arvores, ora sob o sol, atravessando grandes campos de criagdo de gado.
Nesse dia, o sol estava de rachar a cuca, que chegava a arder — mas esse desconforto foi
compensado tdo logo alcangcamos nosso lugar de destino. Assim que cheguei, tive uma
sensacao que jamais sentira antes, algo transcendental; foi como se os espiritos do meu
avd e dos outros parentes me dessem boas-vindas, € logo comegou a chover fininho.
Aquela sensacdo boa me acompanhou por varios dias, algo dificil de descrever.
A época de nossa visita, o cemitério era o proximo alvo do desflorestamento

promovido pelos fazendeiros. Atualmente, a 4rea reinvindicada pelos Apurind ¢
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ocupada por 08 familias, que perfazem uma populacdo de 56 pessoas, distribuidas entre
as aldeias Valparaiso I e Valparaiso II. Esses moradores ndo sdo atendidos pela satde

indigena, pois a equipe de saude alega que ndo ha indigenas nessas localidades.

4.2.10. Cayapuca (area reivindicada)
A Terra Indigena Cayapucé pertence ao povo Jaminawa, da familia linguistica Pano.
Sua populagao ¢ de 64 pessoas, distribuidas entre as aldeias Sete Estrela e Cayapuca.
Assim como outras terras desse grupo, esta também se encontra em processo de
reivindicagao, com vistas aos estudos de identificacao e delimitacao.

Segundo registros histéricos de viajantes, missiondrios e pesquisadores, desde o
inicio do século XX povos sob a denominacdo Jaminawa habitam os altos rios Jurua e
Purus. Antes disso, s@o raras as informagdes sistematizadas sobre esse e outros grupos
Pano. Tradicionalmente, os Jaminawa tém dindmicas de cisdo e aliancas internas, que os
marcaram por um deslocamento constante pelo seu territdrio de ocupacdo. Tendo em
vista essa mobilidade, os Jaminawa seguiram processos migratorios distintos, a partir de
grupos familiares extensos (CONSORCIO CONTECNICA E LAGHI, 2016, p.190).

A aldeia Cayapuca situa-se a margem esquerda do rio Purus, entre os igarapés
Macapa e Floresta, municipio de Boca do Acre, no estado do Amazonas. Os moradores
indigenas estdo vinculados administrativamente a FUNAI por meio da Coordenacdo
Regional do Alto Purus. A érea reivindicada limita-se, a leste, com a RESEX Arapixi e,
ao norte, ¢ limitrofe com a TI Igarapé Capana, ocupada pelos Jamamadi. Muito embora
os Jaminawa de TI Cayapuca estejam jurisdicionados ao municipio de Boca do Acre, a
principal cidade de referéncia para acesso a servigos e bens ¢ Sena Madureira, no estado
do Acre, devido a sua localizacao geogréfica.

Em 1999, o grupo passou a ocupar a colocagdo Cayapuca, localizada na
margem esquerda do Purus, a partir do didlogo com um morador da area que estava
abandonando o lugar em virtude do falecimento de sua esposa Jamamadi. Vale destacar
que toda essa regido ¢ area de ocupagao historica e de perambulacao dos Jaminawa, que
nunca deixaram de ocupé-la, embora em uma trajetoria cheia de percalgos — motivada
por um contato violento, por surtos epidémicos, além da dindmica sociocultural propria

desses indigenas (CONSORCIO CONTECNICA E LAGHI, p.191).
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4.3. A historia de instalacio da BR 317, que liga Boca do Acre ao resto do Brasil

Muitos indios Apurind foram responsaveis pelas primeiras
arvores derrubadas para fazer a estrada de rodagem, essa que hoje
passa carro de Boca do Acre a Rio Branco e dai para frente. Meu tio
Antonio Zacarias Apurind foi uma dessas pessoas, ele conhecia bem a
mata, além de ser bom cagador, matava somente caga grande — porque
tinha muita caca naqueles tempos, hoje sO tem embiara (caca
pequena) e, para matar alguma, temos que passar o dia todo na mata e
as vezes voltamos para casa sem nada. NOs passamos muitos anos
trabalhando na estrada, s6 paramos quando o DERACRE passou a
trabalhar apenas com as maquinas” (Katawiry, janeiro de 2019, Rio
Branco-Acre).

Lembrar ¢ um exercicio fundamental aos seres humanos, pois as lembrangas remetem
ndo apenas a situagdes vivenciadas, mas também a narrativas passadas em outros
tempos, que adquirimos de diversas maneiras — por exemplo, através do contato com
pessoas mais idosas — e resultam em construgdes identitarias individuais e coletivas.
Para Bosi (2007), a memoria conforma uma fonte de riquissima valia, que abre um
significativo campo de possibilidades para a perseguicao do vivido, incluso no que vai
sendo experienciado pelas pessoas.

A histdria da rodovia federal BR-317 ¢ longa, contudo, merecedora de uma
abordagem analitica efetivamente protagonizada pela resisténcia e luta daqueles que
desde sempre habitaram o municipio de Boca do Acre e suas adjacéncias — neste caso,
os indigenas —, além de uma minoria de gestores e militantes compromissados com a
classe desfavorecida e com os povos indigenas Apurina e Jamamadi.

As histdrias contadas por indigenas e ndo-indigenas afirmam que os primeiros
habitantes da regido sdo, sem sombra de duvidas, os povos Apurind e Jamamadi. Meu

pai Katawiry me fala:

Meu bisavé contava para meu avo que eles viram o barco
chegar aqui trazendo aquelas pessoas estranhas, eles nunca tinham
escutado o barulho de um motor. Aquilo foi assustador, muitos
sairam correndo na mata, ficaram semanas inteiras, as familias ja
tinha perdido a esperanca quando os parentes foram voltando aos
poucos.

Ao chegar ao Amazonas, especificamente a localidade que compreende
atualmente o municipio de Boca do Acre, Jodo Gabriel de Carvalho e Melo se deparou
com pelo menos trés povos indigenas diferentes, entre eles os Apurind e Jamamadi, que

continuam no local até os dias de hoje. No livro Do sertdo cearense as barrancas do rio
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Acre, o neto do cearense, Mario Diogo de Melo (2008)7s retrata sua chegada e os povos

da regido da seguinte forma:

[N]a década de 1880 quando Jodo Gabriel aportou, onde hoje ¢
municipio de Boca do Acre, percebeu que os habitantes daquela
localidade (o vale do rio Purus) pertenciam as tribos Apurind,
Jamamadi e Palmari. Cultivavam em seus pequenos rogados a
macaxeira da qual faziam beiju e vinho; além de inimeras espécies de
banana e outros vegetais como: inhame, cara ¢ taioba. Das trés tribos a
mais aguerrida era sem davida os Apurind, mesmo assim, suas lutas
eram geralmente entre indios da mesma tribo, uma vez que tanto os
Jamamadi quanto os Palmari os temiam e nunca se atreviam a lutar
contra seus adversarios natos. Esses indios nao tinham habita¢do fixa;
faziam suas malocas em determinados locais, 14 viviam algum tempo
e, logo em seguida mudava-se para novas localidades de acordo com
suas conveniéncias, geralmente ficando onde tinha facilidade de caga,
pesca e frutas silvestres. Essa mudanga ocorria principalmente quando
morria alguém da tribo. Com o corpo era enterrado seus pertences ¢ se
era homem, com seu arco ¢ flecha, e apos o sepultamento procuravam
se mudar para outro local. Naquela época a pequena maloca era
situada na margem direita do rio Purus, em local central chamado por
eles de Carua (MELO, 2008, p. 97).

A migragdo de Jodo Gabriel e de muitos outros nordestinos para o territorio
amazoOnico se deu na segunda metade do século XIX, tendo como objetivo principal a
exploracao dos recursos florestais, em especial a extracao do latex (o “ouro verde”) para
a producdo da borracha, cujo uso como matéria prima na industria automobilistica
internacional ganhava for¢a a cada dia.

De acordo com Maério Diogo de Melo (2008), naquele tempo o chefe geral do
povo Apurind era chamado de Kamikua, mas os grupos que habitavam diferentes locais

tinham seus “subchefes”, denominados fuxaus. Conforme o autor:

Esses subchefes, de tempo em tempo, marcado pelas fases da
lua, vinham visitar Kamikua, e nestas datas reuniam o conselho tribal
para discutirem os seus problemas naquele periodo de sua historia,
sempre ligado as transformacdes pelas quais estavam passando com a
vinda do homem branco. Kamikud, mandatario geral, era quem
decidia em definitivo como se deveriam se comportar perante 0s
civilizados (MELO, 2008, p. 108).

Nesse trecho, podemos perceber que, mesmo antes de sermos enquadrados nas

formas de organizacdo do mundo do “branco”, noés j& discutiamos e monitoravamos

78 Jodo Gabriel de Carvalho e Melo era tio-avé do autor amazonense Mario Diogo e Melo. O primeiro
saiu da Provincia do Ceara em 1847, em fung@o de desentendimentos com a familia, ¢ marcou uma
espécie de pioneirismo na memoria de sua parentela na regido (MELO, 2008).
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nossos territorios, preocupados com as mudangas que poderiam surgir a partir da
chegada daquela gente estranha. O que talvez se previa ndo demorou muito para se
tornar fato, visto que, desde entdo, as transformacdes — quase sempre negativas e muitas
vezes irreversiveis — apenas se intensificaram e de forma muito acelerada, em
decorréncia do processo de coloniza¢do agraria, pecudria e da instalagdo de grandes
empreendimentos — como a rodovia que corta nossos territorios.

Os inicios de abertura para a Rodovia Federal BR-317 se deram, conforme
Katawiry, quando “os primeiros caminhos — chamados de piques, que serviram de linha
demarcatoria para a abertura da estrada — foram feitos no inicio da década de 1950 com
nossa ajuda, porque naquela época, além do nosso povo, somente os Jamamadi
conheciam a floresta virgem”.

Em 1955, dizem os jornais da época79, inicia-se de fato a abertura do trecho da
estrada que liga a capital acreana Rio Branco ao municipio de Boca do Acre no
Amazonas. Esse trecho perfaz um total de 208 km, dos quais, atualmente, 43 km nao
tém asfaltamento, em areas que compreendem as TIs Apurind do km 124 e Boca do
Acre do km 45.

Segundo o EIA/DNIT/Contécnica (2008), esse trecho da BR-317 s6 teve, de
fato, maior visibilidade em 1965, época da implementagdo de projetos governamentais
voltados & Amazonia no ambito dos projetos Calha Norte. As obras de asfaltamento
foram iniciadas, mas sofreram um longo periodo de paralisacdo; desse modo, a rodovia
manteve-se sem pavimentagdo até¢ o ano de 2000, quando os trabalhos de asfaltamento
realmente comecaram. Foi quando entrou em cena o licenciamento ambiental —
momento oportuno também para os povos indigenas de Boca do Acre se manifestarem e
reivindicarem seus direitos acerca da compensacdo e mitigacdo dos impactos causados
pelas obras da estrada.

Nesse contexto, o que sobressai ¢ o contraste entre a Otica estatal e a Otica
apurind quanto a abertura da Rodovia. Aqui, a inten¢do ¢ focar em tal contraste;
primeiro para evidenciar, de forma contundente, o apagamento da visdo indigena — que
¢ uma constante desses processos — e, segundo, para apontar pontos de divergéncia entre

aqueles que apostam no licenciamento ambiental como uma maneira de “pedir licenca”

79 Informag@o retirada do enderego <http://senildomelo.blogspot.com.br/2009/01/br-317-doatlantico-ao-
pacifico.html>.
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e aqueles que resistem a “licenciar” porque sabem que serdo os principais atingidos
pelos empreendimentos.

Do ponto de vista do Estado brasileiro, a BR-317 ¢ mais um dos muitos
empreendimentos estratégicos para o dito desenvolvimento e integragdo da Amazonia,
imaginados pelos governos militares e seus agentes regionais (politicos ligados ao
partido do governo a época, a ARENA). Um “caminho de servi¢o” que objetivava —
como outros dos chamados “caminhos da integracao” — facilitar a acumulagdo do capital
via cessdo/legalizacdo de lotes de antigos seringais para empresarios do Sul (os
“paulistas”), a fim de permitir a implantagdo de empresas agropecuarias €, a0 mesmo
tempo, realocar posseiros e antigos seringueiros em assentamentos do INCRA
(AMTROPICA, 2016, p.100)

Com a abertura da estrada, buscava-se solucionar diferentes problemas
relativos a integracdo nacional: primeiro, da colonizagdo da Amazonia, a qual se
desejava explorar economicamente e ocupar; segundo, dos fluxos migratorios, causados,
entre outros fatores, pela disparidade de oportunidades entre as regides Nordeste e
Sudeste. Havia, ainda, a necessidade de se aumentar a oferta de energia aos
assentamentos ja realizados na regido amazonica, ¢ também de intensificar a prospecgao
de recursos naturais. Isso num contexto em que se planejava o crescimento das
atividades exportadoras, em especial da carne de gado, minérios, madeiras e celulose, a
serem escoados através de “corredores de exportagdo”, com dire¢do ao porto de Sao
Luis do Maranhao (BRASIL, 1974, p. 58).

Mas, afinal de contas, como tudo isso chega aos Apurind? De acordo com

informacdes do relatorio do Consoércio Contécnica e Laghi (2016)so:

Na época em que Cassimiro Apurind morava no Japo, proximo
ao Altinho, um engenheiro cearense, Dr. Dario, acompanhado de
outros trabalhadores vieram de Rio Branco para abrir a picada da
rodagem “por volta de 1955”. Nessa época, o patrdo do Seringal
Redencdo era o Augusto Ventura e a mae do Cassimiro fazia diversos
paneiros (cestos de cipd) para comercializar. Um dia Cassimiro e sua
mae foram vender os paneiros para o Chico Sanches, no Seringal Lua
Nova, e encontraram 0s “cassacos”’, a turma de trabalhadores da

80CONSORCIO CONTECNICA E LAGHI. Relatério do Plano Bdsico Ambiental versdo preliminar —
PBAI, mar¢o/2016 — Em 2013, a Superintendéncia do DNIT no Amazonas langou Edital tendo por objeto
a contratagdo de empresa especializada na Elaboragdo do plano Basico Ambiental do Componente
indigena, referente ao Licenciamento ambiental da BR-317/AM, tendo sido vencedor o consoércio
formado pelas empresas Contécnica e Laghi, quem terceirizou o trabalho para a empresa de consultoria
Amtropica/Azanha e Ladeira (ver Cronologia dos principais eventos realizados no ambito do
licenciamento ambiental em Boca do Acre em Anexo 1 desta tese).
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picada como os chamava os Apurind. Nessa ocasido tiveram
conhecimento do trabalho dos tais “cassacos” e Chico Sanches
informou: cumadi, agora a estrada vai sair, o engenheiro esta ai, vai
passar trem, estdo fazendo a estrada de trem (ferrovia). Cumadi a
estrada vai sair, cumadi agora problema vai chegar. Ja teve bom, mas
com a estrada passando aqui vai ter problema. Aqui vai ter muito
ladrdo, muito criminoso vai passar aqui. Ninguém vai viver mais
sossegado. Logo depois de abrirem uma picada com trés metros de
largura até o igarapé do Recreio, os “cassacos” foram embora e
demoraram uns cinco anos para retornar.

Quando voltaram chamaram o tio do Cassimiro, o Anisio, que
era mateiro. Contrataram-no para ajudar a refazer a picada, a partir do
km 104 em direcdo a Boca do Acre. Anisio convidou o Cassimiro para
acompanha-lo na abertura da “rodagem”. Entram em contato com o
engenheiro conhecido como “Coronel Aguile”, que estava com uns
doze trabalhadores. Cassimiro e Anisio passaram a trabalhar com eles
na abertura da picada. Cassimiro tinha uns 16 anos na época ¢ numa
certa altura encontrou o Anténio Zacarias Apurind, quem ajudou a
finalizar a picada. Ao todo gastaram cerca de nove meses no trabalho
da picada. Quando chegaram a Boca do Acre havia apenas um
morador indigena na regido do atual “Plat6 do Pequid”, o finado,
Jarina Apurina. Ele residia onde tinha um pé de symary (pequi), sendo
o local denominado pelo “Coronel Aguiles” pelo nome de Piquia
[atualmente um dos bairros do municipio de Boca do Acre também
conhecido como cidade alta]. Mario Diogo era o prefeito, cujo seu
apoio foi fundamental para os trabalhadores quando chegaram a
cidade. Nessa época, de acordo ainda com Cassimiro, ndo havia aldeia
no atual territério denominado kamikud, “a regido era um deserto”.
Nas terras baixas da cidade de Boca do Acre, na beira do Rio Purus,
tinha apenas quatro casas: a prefeitura, uma pensdo pequena e¢ duas
casas de seringueiros. O crescimento da cidade ocorreu, portanto, apds
a abertura da estrada, segundo se infere do depoimento de Cassimiro.

Depois de a picada ter alcangado a cidade de Boca do Acre,
Cassimiro, Antonio Zacarias e Anisio foram levados de barco para
Rio Branco pelo “Coronel Aguiles”. Ap6és uma semana, eles foram
deixados de volta na localidade denominada Ceard, no Seringal
Redencdo. Passados mais cinco anos aproximadamente, chegaram os
“empeleiteros” (empreiteiros) para alargar a estrada. Comegou nesse
periodo a “destocacdo”, quando varios Apurind foram contratados
para trabalhar, abrindo a estrada “bem rogada”, segundo Cassimiro,
sem tocos de arvores, com uma largura de aproximadamente 06 (seis)
metros. Uns trés anos depois, chegaram os primeiros tratores. Conta
Cassimiro que “o trator quebrou na altura do Aripuana”,
permanecendo o trabalho da estrada paralisado por quase dois anos. O
movimento na estrada s6 recomec¢ou quando o DERACRE assumiu o
trabalho e a estrada enfim chegou até Boca do Acre. Com a estrada
aberta, os caminhdes, as “cagambas”, finalizaram com o trabalho de
limpeza. Antes de o trator chegar, a familia de Cassimiro migrou para
as margens da estrada, juntamente com diversas outras familias
Apurind, ocupando antigas colocagdes “de centro” do Seringal
Redencgdo. Cassimiro, seu irmdo Antonio, Leéncio e Osvaldo fizeram
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casa para morar na altura do km 124 da referida rodovia. Depois
mudaram para o km 140. A partir desse momento, os indigenas foram
abandonando as colocagdes e se estabelecendo nas proximidades da
estrada com dois objetivos claros: facilitar o escoamento da producao
de seringa e castanha e evitar que as areas proximas a estrada fossem
ocupadas por desconhecidos. Na época, o patrio Augusto Ventura
chegou a dizer para os indigenas que a estrada traria problemas para
eles. Nas palavras de Cassimiro, parafraseando Augusto Ventura:
“com a estrada vem muitos problemas para vocés, voc€s acham bom
aqui, mas problema vem daqui para frente. Vocés ainda vao ver muita
coisa”.

Para Cassimiro, os problemas vieram mesmo, com “bandidos”
invadindo suas casas, roubando roupas, panelas, comidas e objetos em
geral. O consumo de alcool entre os indigenas aumentou, tendo o
mesmo ocorrido com as doengas, principalmente catapora, gripe, tosse
brava, sarampo. Mais tarde, com a chegada dos fazendeiros (fins dos
anos 1970) os problemas aumentaram ainda mais. Eles procuraram
expulsar os Apurina de suas terras, usando de violéncia para esse fim.
Ao longo de cerca de trés anos, segundo Cassimiro, eles praticamente
deixaram de trabalhar para vigiar suas terras. Algumas familias
cogitaram a possibilidade de retornar para suas antigas colocagdes,
mas estas ja estavam sendo ocupadas pelas fazendas. Nesse tempo
comegaram a se submeter a0 novo regime econdmico da regido que
substituia o extrativismo ndo madeireiro: a implantagdo dos
estabelecimentos agropecuarios ¢ a venda de madeira. Alguns
comecaram a trabalhar nas fazendas proximas e outros chegaram a

vender madeira para o patrdo Benvindo (ex-prefeito de Boca do Acre),
do Seringal Sao Francisco (CONSORCIO CONTECNICA E LAGHI,
2016, p. 106-108).

As estradas, nas memorias das pessoas apurind, trouxeram e levaram muito
mais que bens, mercadorias ou pessoas. Elas mudam toda a terra: alimentam cidades,

destroem florestas, fazem surgir pastos e¢ desertos verdes de soja. E isso sempre foi feito

sem que essas terras e seus muitos habitantes origindrios — tampouco seus
conhecimentos, modos de vidas e agéncias metafisicas — fossem levados em
consideragao.

Mas afinal de contas, que licenciamento ambiental € esse, que ndo sabe pedir
licenca nem para os humanos que vivem na regido afetada pelo empreendimento — os
povos para quem essa regido ¢ ambiente — nem para os demais seres existentes
(pequenos ou grandes, vistos ou invisiveis) que compdem esse meio (que muitos
possuem a responsabilidade de sustentar e alegrar) chamado Natureza?

Em uma conversa com meu pai, pude ouvir dele informacdes extremamente
relevantes acerca da instalacdo da estrada. Aos 73 anos, ele dispde de memoria e lucidez

incrivelmente saudaveis. Nosso didlogo ocorreu em julho de 2017, em sua casa de Rio
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Branco, Acre. Como forma de valorizar a originalidade das informagdes, tentarei tornar

o0 texto o mais puro possivel:

Foto 21: Katawiry Apurind, Rio Branco- AC.

Francisco Apurina — Pai, como o senhor foi morar nas margens da
rodovia federal BR-317?

Katawiry — Em meados da década de 1950 saimos do seringal Nova
Vidasi, local em que nasci e onde meu pai faleceu e estd enterrado.
Primeiramente moramos no km 21 da estrada, fui para 14 a convite do
meu tio Yrarewa Kinka (Fortunato Pinheiro Barros), também
conhecido por nds Apurind de “tuxauzinho”. Quando cheguei, logo
encontrei outros parentes Apurind: Ywmuniry (Manuel Nascimento
Pinheiro Candido), meu querido ¢ ja falecido irmdo; também
reencontrei meus primos Kasuakd (Chico Miguel), Yakama (José
Fortunato) e outros que agora ndo lembro o nome. Logo fiz minha
casa e botei meu rocado. Fiquei cinco anos nesse lugar e depois de
algumas brigas com meus proprios parentes, resolvi ir morar no km 22
da mesma rodovia — dessa vez a convite de um nao-indigena de nome
Osmar.

Francisco Apurina — Como era a estrada naquela época?

Katawiry — Naquela época ndo tinha estrada, tinha somente um
caminho que tinha sido aberto pelos cassacoss2. Entre os trabalhadores
tinha indio Apurind e também tinha os brancos. Depois dos caminhos
feitos, eu me lembro de que os brancos (uns tal de topografos)
estavam abrindo a rodagem, quando eles chegaram num local que nao

81 Atualmente, o seringal Nova Vida esta dentro da Terra Indigena Valparaiso, area pretendida pelos
Apurind e que aguarda, ha mais de uma década, a FUNALI fazer os estudos de identificagdo e delimitag@o.
82 Nome dado as pessoas que trabalharam na abertura da estrada.
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sabia mais para onde ir, tinha muitos igarapés e isso atrapalhava de
continuar trabalhando. Os topdgrafos perguntaram se nds ndo
sabiamos de alguém que conhecia bem a mata para ajudar eles.
Naquele momento, n6s lembramos do meu tio Antonio Zacarias. Logo
ele foi chamado. Ele rapidamente atendeu o chamado porque, naquela
época, trabalhar na estrada era uma fonte de renda que
complementava nosso dinheiro, principalmente conseguido com a
venda da castanha e da borracha de seringa. O tio Antonio Zacarias
ainda ajudou abrir mais de 60 km de caminho, porque ele conhecia
muito a mata.

Francisco Apurind — Quando foi que a estrada deu condicdes de
trafego para veiculos?

Katawiry — Depois de alguns anos parados, os servigos da estrada
comegaram de novo no inicio da década de 1960. Poucos anos depois
comegou passar 0s primeiros carros na rodagem, ainda com bastante
dificuldade, principalmente na época do inverno quando chove muito.
O patrao do trabalho era o senhor José¢ Fontenele de Castro, esse era
irmdo e secretario do ex-governador, Manoel Fontenele de Castro,
mas o capataz, responsavel por reunir os cassacos (trabalhadores), era
o senhor Pedro Veras, esse ficava mais tempo com nos. Ficamos
trabalhando mais de tr€s anos. Durante esse periodo, nds brocava,
derrubava ¢ tocava fogo. Nosso pagamento era em dinheiro — todo
final de més a gente recebia, mas também eles pagavam com
mercadorias. Seu Pedro Veras nos dava 6leo diesel, agucar, café, dleo
de cozinha, jaba (charque) e outros produtos. Quem fazia nosso
pagamento era o proprio José Fontenele ou o Pedro Veras. A empresa
trabalhou o verdo inteiro, mas parou na época do inverno, tempo de
muitas chuvas. Nessa época os patrdes sumiram sem pagar o0s
trabalhadores. Nos ficamos o inverno todo esperando e¢ nada deles
chegar, eu mesmo ja tinha até perdido a esperanca de receber, mas ja
quase no finalzinho das chuvas, apareceu em nossa casa o senhor José
Fontenele, ele disse assim: “Vim buscar vocés indios para receber
seus pagamentos em Rio Branco, ¢ 14 que meu irmdo vai pagar todos
vocés e temos que ir ainda hoje antes que caia chuva e a gente nao
consiga nem sair daqui”. Eu tinha acabado de chegar da estrada de
seringa, ainda estava todo sujo e com a roupa cheia de leite de seringa,
O sei que deu tempo apenas de reunir os outros (Bernaldino, Nanuel
Nascimento, Fortunato Pinheiro e Chico Miguel) e logo partimos
rumo a capital do Acre.

Francisco Apurina — Como foi 14 em rio Branco?

Katawiry — Eu cheguei a Rio Branco somente com a roupa do corpo.
Nunca tinha ido naquela cidade, para mim tudo eu era novo, diferente
e bonito. Era o ano de 1964, época em que a ponte metalica estava
sendo feita. A casa do governador Manoel Fontenele, onde recebemos
nosso pagamento, era de dois andares e ficava do lado da igreja Nossa
Senhora de Nazaré. Assim que chegamos a casa do governador, o
filho dele nos levou para um hotel. L4 dormimos e no outro dia
voltamos em sua casa para receber nosso dinheiro, que foi um valor de
100 mil cruzeiros, o mesmo que 10 mil reais hoje. Depois do
pagamento, ficamos mais 05 dias na cidade. Deu tempo comprar
roupas para mim, para minha mulher e filhos. Depois de gastar parte
do pagamento ainda levei para casa um valor de 60 mil cruzeiros.
Francisco Apurind — Depois que voltou, o senhor continuou
trabalhando na estrada?
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Katawiry — Os servigos ficaram mais uma vez parados e somente
depois de alguns meses os servicos continuaram. Naquela época eu
ndo trabalhei mais, foi o tempo que veio o DERACRE com suas
maquinas para trabalhar, os patrdes eram outros. Um dia um carro
atolou em frente da nossa casa e, depois de lutar muito para desatolar,
uma pessoa saiu de dentro do carro e foi até minha casa e para
surpresa, era o governador Manoel Fontenele. Ele pediu dormida e eu
dei. Naquele momento, nés estava tomando agcai com macaxeira
assada, ele comeu também e, no dia seguinte, ajudamos eles desatolar
o carro. Manoel Fontenele disse que queria comprar uma galinha
caipira. Disse a ele que ndo vendia, mas iria mandar minha esposa
preparar uma para eles comerem antes de seguir viagem até Boca do
Acre. Mas ele insistiu em pagar, além do dinheiro. Ele também deixou
rancho para nés. Meses depois aumentou a entrada de maquinas na
estrada e com isso a floresta foi sendo derrubada e os bichos, nosso
principal alimento, foi embora para longe das aldeias por causa do
barulho que era demais, atrapalhava até nés dormir e tirava nossa
tranquilidade, e aquele sossego que havia antes nunca mais voltou, s6
aumentou ano apods ano. Hoje eu me arrependo de ter ajudado essas
pessoas destruir nossos territorios e as vidas que tinhas neles.

Dessa forma, pudemos conhecer mais a respeito dos acontecimentos do
passado ligados a chegada da sociedade nao-indigena a regido dos Apurind e de outros
povos vizinhos. O empreendimento de instalacdo da BR-317 estd presente na memoria
das pessoas mais velhas entre nds, juntamente com outros acontecimentos, como a
exploracdo pelos patroes, a extracdo da seringa, e os deslocamentos e novas ocupagdes
na extensdo do terriorio pelas familias indigenas. Sobre essas questdes, os povos
indigenas situados na area de influéncia direta da estrada tém muitas lembrancas e

informacgoes.

4.4. Do licenciamento ambiental a licenca dos espiritos
Logo de partida, gostaria de sublinhar que eu e a tematica do licenciamento ambiental
temos uma relacdo parcial e ambivalente. Por um lado, gosto muito de trabalhar e
pesquisar o tema e, por essa razdo, estamos sempre nos encontrando. Por outro, os
resultados desses processos administrativos sdo infimos diante dos impactos causados
pelas obras de instalacdo desses empreendimentos, tdo danosos ao meio ambiente e as
comunidades que habitam seus arredores.

Esses encontros também me fazem recordar do que disse o saudoso indigenista
da FUNAI Porfirio Carvalho, em uma de suas palestras sobre o assunto em
Brasilia/2014: “Em suma, as medidas de mitigagdo ¢ compensacdo sdo bem mais

impactantes do que o proprio impacto causado por determinado empreendimento”.
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Que Katawiry ¢ meu pai e também o principal interlocutor e/ou colaborador na
realizagdo de minhas pesquisas, ja se deve ter notado; mas que ele é também o meu
melhor amigo, sobretudo para dialogar, € provavel que os leitores ndo saibam. Em uma

de nossas conversas, ele disse:

Noés Apurina estamos na terra desde o come¢o do mundo, como
meu pai me contou, como meu avo contou para ele, como meu bisavd
contou para meu avo [...]. Tsura, nosso criador, deu vida as pessoas e
tudo que existe no mundo: aqueles que vivem na terra, aqueles que
vivem na floresta, aqueles que vivem na agua e ainda aqueles que
vivem no ar. Desde entdo, aprendemos a cuidar das coisas que ele
deixou desde o primeiro dia, retirando da natureza somente o
necessario como ele nos ensinou; respeitando sua criacdo, porque até
os animais falam com nds e merecem respeito. Muitos desses animais
sd0 nossos proprios parentes, mas Tsura também deu para os Apurina
o conhecimento que permite saber quando eles sdo animais que
podemos matar para servir de alimento, ¢ quando nés devemos
respeitar como nosso parente. Por isso, tudo que faz mal a nossa
cultura, a nossa vida também faz mal a lei de Tsura. (Katawiry,
setembro de 2015, Rio Branco-AC).

A fala de Katawiry ilustra o contraste entre a proposta de Tsura aos Apurind e
o presente sofrimento e exterminio das vidas que habitam a /txupa (Terra), incluindo a
vida humana. Enquanto o demiurgo dos Apurina cuida e respeita sua criagdo, um grupo
de pessoas “perdidas” no universo — alguns brancos, segundo o ponto de vista de nosso
povo — vem fazendo o contrario.

O substrato de minhas experiéncias — tanto profissionais e académicas como
pessoais e familiares — me permitiu conhecer as imperfeicdes e ambiguidades que
existem no processo de licenciamento ambiental. Ainda que exista um conjunto de leis
que regulamenta, orienta e delibera sobre o procedimento de instalacio de um
empreendimento causador de grande impacto ao meio ambiente, o que geralmente
vemos sdo acdes mitigatorias e compensatorias sendo executadas de maneira disjuntiva,
restringindo a participagdo indigena no processo de constru¢do (garantida em lei) e
desconsiderando a pluralidade étnica e as mobilizagdes particulares dos povos
indigenas. Tudo isso resulta em agdes ineficazes € homogéneas, incapazes de dar conta
das situacdes especificas — medidas que mais prejudicam que ajudam. Como defendi

alhures:

[N]ao conhego nenhum lugar no Brasil em que de fato houve
mitigagdo e compensagdo pelos danos causados ao meio ambiente e
as populacdes afetadas. De modo geral essas medidas ndo buscam
compreender o cenario pluriétnico, suas diferentes formas de viver e

198



de enxergar o mundo por meio de seus valores e costumes étnicos,
que necessariamente precisam ser respeitados no ato da
implementacdo de qualquer servico. Além, disso, a proposta
metodologica continua sendo aquele modelo metddico utilizado no
passado, o qual n3o dialoga com as especificidades dos distintos
povos (CANDIDO, 2015, p. 128).

A despeito disso, nds Apurind temos uma relacdo de respeito com os animais
que cagamos, com 0s peixes que pescamos, com as frutas que coletamos e também com
os lugares que eles habitam — seja no chdo, na agua ou no ar. Para cada lugar desses, ha
um guardido que protege todos que o habitam, sejam eles grandes ou pequenos. Cada
espécie tem uma fungdo especifica naquilo que se convencionou chamar de natureza,
aqui entendida como o mundo que os “humanos” dividem com outros sujeitos — como
os membros dessas espécies e seus guardides, que também tém funcdes e ontologias
proprias.

Com a intensificagdo do desflorestamento — sobretudo em decorréncia da
abertura da Rodovia Federal BR-317 e da chegada de inimeras familias, vindas de
outras partes do pais para se instalarem na regido do municipio de Boca do Acre —, ndo
demorou muito para que imensas derrubadas fossem feitas na floresta, visando a criacdo
de gado, o cultivo de diversas espécies de lavoura e a constru¢do de novas moradias.
Aquela época, Katiwiry demonstrava bastante preocupacgo com as transformagdes que
a floresta estava sofrendo; nesta passagem, ele rememora um trecho de um dialdgo seu

com seu nytary (primo) Yakama:

Se as derrubadas que os kariu estio fazendo chegar mais perto
do mané (lago) onde nosso avo estar morando, ali vai secar e ele tera
que ir para outro lugar..., quem sabe para longe de nos ou ainda
poderd desaparecer da terra indo para perto de Tsura, 14 no céu.
Verdade meu irmdo, mas antes disso, ele vai matar muita gente.

Meu pai e meu tio falavam de meu bisavd, que € kusanaty (pajé) e se vestiu na
pele de wymdnhary (cobra sucuriju) para ser o guardido daquele “ecossistema”
denominado de mané. Meu pai conta que, enquanto houver os guardides habitando os
recursos aquaticos como lagos, igarapés e rios, nunca havera escassez de peixe, pois sdo
eles que sustentam, mantém e controlam esses lugares — inclusive as pescarias dos
humanos.

A partir dessa perspectiva, podemos facilmente notar a importancia para nds

Apurina e outros povos indigenas da existéncia e permanéncia desses recursos naturais,
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bem como de seus guardides. A vida, tanto dos humanos como dos ndo humanos,
depende dessa relagdo — em que a alteridade ndo se separa da alimentagcdo — para
continuar existindo.

O fato ¢ que as derrubadas chegaram e o mdné onde meu bisavd morava
acabou realmente secando — resultado do impacto decorrente de uma agao antrdpica a
partir da instalacio da Rodovia. Além desse, houve também impactos sociais,
econOmicos, ambientais e culturais dignos de medidas compensatdrias ou, no minimo,
mitigatorias. Por outro lado, cabe perguntar: qual é o tipo de compensagdo ou mitigacao
possivel para esse tipo de impacto? Acredito que nenhum, ja que essas informagdes nem
aparecem como parametros de analise nos documentos.

Mas, quanto ao meu bisavo: na condi¢do de kusanaty, ele possui poderes que o
tornam imortal, além da autonomia de se transformar ou de se vestir com a pele de
qualquer ser existente no mundo — inclusive, ele ¢ capaz de se locomover para onde
desejar, sendo visto ou ndo, a depender apenas de suas disposi¢des. Por esse ponto de
vista — do qual sou seguidor assiduo —, ndo restam duvidas de que ele continua a ser um
guardido a partir de algum lugar do cosmos, mantendo seus mesmos poderes.

Isso me vem a mente porque os mais velhos sempre falam que os kusanaty
podem habitar muitos lugares quando passam para outras dimensdes. Meu pai muitas
vezes falou disso ao pensar nos seus antepassados que eram pajés. Numa de nossas

conversas a respeito, ele disse que:

O espirito de indio mora onde tem kynhary (buriti), porque onde
tem kynhary tem espirito do encantado, o espirito dele vai buscar na
terra aquele que ele gosta para ir morar com ele debaixo d’agua, mas
ele também encanta aquela pessoa que ele ndo gosta, 1a eles se
transformam em ymeny (cobra). O kymyrury € um lugar de encantado,
mas os espiritos dos kusanaty também moram em outros lugares, eles
gostam de lagos, rios e igarapés. Quando eles estavam perto de ir
embora, eles pediam para serem enterrados em buraco vaso para
facilitar sua saida, aqueles lugares que eles vao morar logo vira um
lago com vitéria-régia em cima. Meu pai conta que dias antes do meu
bisavo ir, ele tinha malhas da cobra no seu corpo. Cada kusanaty é
dono de um lago, 14 sempre tem muito peixe e nunca falta, caso o
kusanaty vao embora os peixes vao juntos (Katawiry, julho de 2017,
Rio Branco-AC).

Debrugando-se sobre as historias da humanidade e as narrativas miticas, a
antropologia contemporanea vem discutindo as diversas visdes de mundo e concepgdes

de natureza e cultura, possibilitanto, assim, novos olhares e reflexdes a partir de
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perspectivas de diferentes povos. Para Fernandes-Pinto (2017, p.15)s3, na
contemporaneidade, importantes paradoxos tém desafiado o modelo de
desenvolvimento adotado pela sociedade hegemonica — fundamentado na divis@o entre
sociedade e natureza —, que vem resultando em um processo continuo de agravamento
dos problemas socioambientais e¢ de degradagdo dos recursos naturais em escala
planetaria. Em meio a toda essa discussao de conceitos e de problemas urgentes, sugiro
introduzir um debate sobre os “lugares sagrados”, conhecidos por ndés Apurind como
Kymyrurysa.

Nesse sentido, vejamos o que disse o fuxau Umanary Apurind a respeito desse

lugar:

Os nossos kusanaty estdo morando no Kymyrury, de 14 eles nos
enxergam, nos protegem e sabem tudo que estamos fazendo aqui. Por
isso, muitas vezes, ficamos doentes. Isso ¢ algum tipo de castigo pelas
coisas erradas que fazemos. Muito deles se assustaram com o barulho
dos carros e dos motores, com medo e irritados foram para longe da
nossa aldeia. Assim ficamos um pouco desprotegidos com esse
afastamento. Além dos de afastar os espiritos dos kusanaty, as obras
da estrada também afastaram e destruiram muitos de nossos recursos
como igarapés, lagos, cacgas, frutas e outros que fazem parte do dia a
dia do povo Apurind. Agora precisamos ir atras das leis que protegem
esses lugares sagrados, porque tenho medo dos impactos negativos
chegarem até eles (Umanary, julho de 2017, Aldeia Kumikua).

E possivel observar que a fala de Umanary reflete a importancia dos Kymyrury
e também demonstra sua preocupacdo com o afastamento dos kusanaty e com a
escassez dos recursos naturais de nossos territorios, decorrentes dos diversos impactos
causados pelas obras da estrada. Sua apreensdo ¢ clara quando ele sugere recorrermos as
leis que protegem esses locais e os territorios indigenas como um todo; indice do quanto
esses lugares estdo sob ameaga desses e de outros tipos de impactos.

De acordo com Wil & McLeod (2008, p. 20), esses valores frequentemente
estdo associados a locais especificos, reconhecidos por diversos grupos humanos como
templos ou santudrios naturais, comumente envoltos em uma aura de mistério, magia e
milagres. A expressdo “sitios naturais sagrados” (SNS) tem sido frequentemente

utilizada para se referir a esses lugares na literatura de politicas ambientais.

83 Ver também Guattari (1990); Irving (2014); Morin & Ken (2011) e Moscovici (2007).

84 Kymyrury sdo os ditos lugares sagrados para nds Apurind, mas também sdo conhecidos como “campo
de natureza”. Sao lugares habitados, sobretudo, por agéncias espirituais dos kusanaty depois do processo
de metamorfose pelo qual eles passam quando deixam este mundo em que vivemos.
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Durante conversa com meu primo Yakuté (Antonio Apurind)ss, perguntei a ele

o significado de Kymyrury. De maneira muito rapida e clara, ele respondeu:

Foto 22: Yakuté Apurina, Aldeia Kamikua, 2018.

Os lugares sagrados, ele ja tem o nome de sagrado — portanto,
ele ¢ intocavel e jamais podera ser transformado em algo que pode
servir a sociedade para fins econdmicos ou coisa parecida. Para nos,
trata-se de um espago que dialoga com o ser essencial do povo
Apurind, por essa razdo ndo pode ser tocado por ndés e nem por
ninguém. De qualquer modo, aqui em nosso territério os impactos
ainda nao chegaram nesses lugares, eles sdo simbolicos e representam
as coisas mais especiais para noés Apurind. No que se refere aos
grandes empreendimentos, pelo fato de ndo conhecer a historia, a
defesa e o conhecimento dos povos indigenas sobre a natureza, seus
implementadores tém traduzido isso que eles chamam de medidas de
mitigacdo e compensacdo numa grande preocupacdo para 0S povos
indigenas que se encontram sob a influéncia direta da rodovia federal
BR-317. Esta rodovia corta ao meio duas Terras Indigenas apurina,
fato que tem provocados sérios problemas e danos ambientais e
sociais para o nosso povo — sobretudo, o enfraquecimento dos
aspectos culturais ¢ a perda da lingua materna, pois o que 0s
moradores dessas terras tém como referéncia em seu entorno e,
muitos deles, em suas proprias aldeias, sdo a criagdo de gado,
arrendamento de pasto e a comercializacdo ilegal de madeira.

85 No auge de seus 60 anos, Yakuté ¢ o nome que ganhou de seus pais e como prefere ser chamado.
Atualmente, ¢ um dos principais articuladores politicos e pensadores do povo Apurind. Assim como eu, é
originario da TI Kamikua.
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Sabemos que o estado tem o direito de proteger nossos territorios,
assim como apoiar nossas iniciativas, respeitando nossos valores
culturais. Mas isso parece que ndo tem importancia para as leis e nem
para quem as criou, certamente porque ndo visa lucro. Mas a cultura
indigena também é uma riqueza para o pais, por isso que as empresas
que vém desenvolver algum tipo de trabalho tém que respeitar nossos
espacos, principalmente, aqueles que sdo sagrados. Olhando por este
angulo, o Brasil deveria ter orgulho de ainda ter os povos indigenas
vivendo em suas aldeias de maneira tradicional, sem falar que além
de vivermos segundo nossos usos, costumes e tradi¢des, ainda
cuidamos do meio em que vivemos — contruibuindo, assim, para a
saude da humanidade e do planeta (Yakuté, julho de 2017, TI
Kamikua).

Percebemos, na fala do parente Yakuté, que as maneiras indigenas de ver
revelam uma relagdo e um tratamento de cuidado com o meio em que vivemos € com o0s
demais existentes que povoam esses espagos — coisa bem diferente da relagdo
estabelecida pelos ndo-indigenas. Por exemplo, ja ouvi muitos Apurind dizerem que nos
ndo somos donos da terra, mas ao contrario, ela é nossa dona. Assim, dificilmente
olhamos para nossos territorios como se fossem recursos economicos; antes, temos um
olhar de pertencimento, que nasce e cresce conosco. Em nossas veias corre sangue da
terra e dos valores que nela estdo imbricados — e ¢ exatamente por conta dessa ligagao
que ha muito tempo resistimos para continuarmos a existir. Contudo, ser indigena ndo ¢
uma questdo de opc¢do. Nascemos assim; nosso pertencimento e ancestralidade nos
conduzem a uma relagdo de alteridade com a terra, a dgua, o ar e seus habitantes.

No entanto, para responder perguntas ou esclarecer diividas sobre determinados
assuntos da contemporaneidade, faz-se necessario viajar de volta a cosmogénese
apurind, onde certamente encontraremos 0s personagens € narrativas que podem nos
ensinar o que buscamos entender. Sob essa perspectiva, fica evidente que muitos dos
eventos recorrentes nas narrativas indigenas ndo se encontram apenas no passado. Eles
estdo 14, mas também estdo aqui; fazem parte de uma concep¢do de um tempo nao
localizavel, mas também fazem parte do presente — muito embora, para que sejam
localizados, fagam-se necessarias operagdes especiais.

Segundo Lessin (2011, p. 60), com efeito, a mitologia ¢ como um discurso e
como um recurso ontoldgico de uma sociedade que pensa a si mesma a partir da
fundacdo de seu proprio centro sagrado como referéncia primordial da criagdo do
mundo. Devemos lembrar que sdo particularmente comuns as referéncias nativas

amazonicas ao umbigo do mundo, o que confirma a perspectiva de centralidade dos
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indigenas, que sempre tomam seu territério como sagrado, ou seja, como nucleo
cosmologico do mundo.
Indaguei ao fuxau Umanary se ele ndo teria medo de que esses impactos,

vindos de diversas fontes, chegassem ao Kymyrury — ao que ele respondeu:

Esses lugares sdo nossos patrimonios historicos deixados pelos
nossos antepassados, e para que eles continuem existindo com toda
sua importancia para nosso povo, nos estamos fazendo um trabalho de
valorizacdo e conservagdo do territorio como um todo, mas focando
principalmente nesses lugares, porque sdo ali que moram nossas
kitumanhe (troncos velhos) e nossos pajés, depois que se transformam
em ymeny (cobra), mapykawary (mapinguari), hdkyty (onga), myyryty
(porquinho) e outros animais. Chamamos esses lugares de kymyrury,
ou campo de natureza. Esses lugares estdo, até o momento, muito
preservados. Nao permitimos que os nao-indigenas conhegam onde
eles estdo localizados — até mesmo nos apurind evitamos ir nesses
lugares, porque la também ¢ morada dos encantados e se alguém
passar por 14 fazendo barulho, ou mesmo desrespeitando aquele
espaco, la mesmo essa pessoa fica e nunca mais volta para casa. Ela
fica encantada e vai morar no mundo dos encantados com outros
parentes, muitas vezes as pessoas que sdo encantadas reencontram
seus familiares. Durante a elaboragdo do etnomapeamento e do
diagnodstico em 2014 conhecemos o potencial do nosso territorio.
Naquela oportunidade foi formado um grupo de jovens pesquisadores
apurind para, dentre outros servigos, conhecer as historias desses
lugares, as quais foram narradas pelos mais velhos. Além disso, os
jovens pesquisadores entenderam a importdncia € o quanto 0s
kymyrury representam, do ponto do vista espiritual ¢ ontolégico, para
n6és apurind. Além de mapear esses lugares, também foram
identificados nossos castanhais, barreiros de cacadas, lagos e igarapés.
Mas ainda com relagdo aos lugares sagrados, devo dizer que foi um
lugar deixado por Tsura e pelos nossos antepassados que também
tinham poder, e ¢ 14 que moram nossos pajés. Tudo isso foi deixado
por Tsura e a gente ndo vive sem eles, porque sdo eles que nos
protegem de tudo. Se algum dia esses lugares forem destruidos, o
mesmo acontecera com tudo que existe sobre a Terra. A nossa ideia
com o fortalecimento cultural do nosso povo ¢ também de preparar os
jovens, repassando para eles o conhecimento e o significado desses
lugares sagrados para que no futuro quando noés retornar para o lugar
de onde viemos, eles esteja preparado para defender esses lugares,
assim como nos estamos fazendo hoje. Ninguém pode destruir os
kymyrury. Se chegar um dia de nos, que ainda respeitamos os
ensinamentos de Tsura, se acabar — e 0s que restarem virarem brancos,
tornando esses lugares sagrados desprotegidos — mesmo assim, esses
lugares ndao serdo jamais destruidos, pois seus moradores sao
poderosos: eles fazem vim tempestade, chuva forte, vento forte,
alagacdo, a terra se parte no meio e mata quem ousar destrui-los
(Umanary, julho de 2018, TI Kamikua).

Relembro aqui como Lourengo Kinthaulhu, do povo Nambiquara, mostrava-se

indignado com a chegada das fazendas, agropecudrias e outros elementos levados pelos
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ndo-indigenas aos seus territorios, dizendo que os espiritos “estavam muito zangados e
que, pelo barulho dos carros, caminhdes, motores e muitas conversas, alguns nao
estavam mais ali” (COSTA, 2009, p.133; cf. se¢do 3.3.).

Esse recurso a explicagdes nativas, o apelo ao “ponto de vista” indigena, pode
parecer ingénuo, mas atravessa as maiores referéncias de debates da antropologia e de
outras ciéncias, abarcando desde a questdo do valor que esses diferentes segmentos dao
as “teorias locais” até a questdo da natureza da autorepresentacdo etnografica. Dessa
forma, meu desejo € que este texto elucide a maneira pela qual essa questdo remete o
licenciamento ambiental a licenca dos espiritos que habitam os lugares sagrados e
interagem, a partir desses ambientes, com a vida humana.

Sobre isso, creio ser importante apresentar o que nos disse o pajé
Makaputenyky (Jaime Apurind), quando perguntei a ele como era e quem mora no

Kymyrury. Suas palavras:

La ¢ lugar limpo e muito calmo. E 14 a principal morada dos
kusanaty. Muitos kusanaty que moravam aqui nessa aldeia agora mora
la, mas eles ndo fazem mal com ninguém. La tem aqueles irary
(queixada), que ¢ criagdo deles. E de 14 que eles saem para ca. Os
kusanaty que soltam eles — antigamente eles soltavam muito, por isso
era facil de matar, mas depois que eles fecharam o portdo, hoje ¢
dificil até da gente ver algum deles por aqui. Nos chama de Kymyrury
ou de campo de natureza, ele estd bem ai pertinho. Os encantados
também moram 14 no campo de natureza. L4 também ¢ igual aqui na
aldeia, tem casa, tem criagdo, tem plantacdo, mas a criagdo deles sdo
kema (anta), myryty (porquinho), manyty (veado). Para as pessoas que
ndo tém conhecimento, 14 é apenas um campo limpo; mas para os
kusanaty, aquele local é uma aldeia deles. S6 que muitos ndo
conseguem enxergar desse jeito. Os kusanaty daqui conversa com oS
kusanaty de 1a. Quando eles vao andando no caminho para sair na casa
deles, aquele kusanaty forte somem de repente sem ninguém ver. A
gente sO escuta o cachorro latir — naquele momento, ja é ele que
chegou em sua casa e ninguém viu ele andando. Aquelas pessoas que
acompanham o kusanaty no campo de natureza, mas que ndo tem
poder como ele, ndo consegue entrar na casa do kusanaty de 1a. Eles
ficam fora, escutando apenas a conversa deles. Quando o kusanaty
daqui volta de 14, ele traz txypary (banana), kumery (beiju) e muquém
(carne moqueada) (Makaputenyky, junho de 2018, TI Kamikud).

Aproveitei o entusiasmo da nossa conversa e perguntei ao pajé Jaime: “O que
vail acontecer com 0s kusanaty que moram no Kymyrury se algum dia os impactos

chegarem até¢ 14?”. Ele respondeu:

Nao vai acontecer nada. Eles vao continuar 1a. Aquele lugar ¢
deles, ninguém consegue tomar. Se alguém tentar fazer isso, eles
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matam todo mundo que se aproximar deles para fazer o mal. Aquele
lugar ¢ a aldeia deles. Do jeito que nds briga com os brancos quando
invade nossa terra, eles também vdo brigar com as pessoas que se
aproximar de 14. A diferenca entre nos e eles é bem simples, eles t€ém
muito poder e nds ndo temos. Eles sdo muitos, nunca acaba. Foram
eles que ensinaram nossos kiiumanhe (tronco velho) para virar
kusanaty. Aqueles que moram 14, foram eles que deram arapany para
nossos kiiumanhe. Eles t€m poder de encantar quem eles quiser, mas
preferem fazer isso com aquelas pessoas que sdo teimosas. Os
encantados sdo kdkyty (gente) assim como noés, o corpo deles parece
com 0 nosso, mas eles sdo diferentes porque tém poder. Eles nasceram
na propria natureza. Aqueles ndo nasceram de mulher ndo, eles estdo
aqui desde o primeiro mundo. Tsura ja acabou o mundo duas vezes,
muita gente morreu, mas eles continuam aqui do mesmo jeito, 14 no
campo de natureza. L4 é bom, mas também ¢ perigoso, tem gente boa
e tem gente ruim. L4 tem kusanaty que nado mexe com ninguém, esses
sdo os bons, mas tem aqueles que sdo maus, que gosta de encantar,
gosta de matar as pessoas. Ai aqueles bons dao conselhos para aqueles
ruins para eles ndo fazer mau para as pessoas (Makaputenyky, junho
de 2018, TI Kamikua).

Segundo Fernandes-Pinto (2017), tem sido evidenciado que, mesmo que muitos
desses sitios naturais estejam inseridos em areas legalmente protegidas, instituidas pelos
governos nacionais, muitas vezes sua importancia cultural e espitirual ¢ desrespeitada e
desconsiderada pelos orgdos responsaveis pela formulagdo e/ou implementa¢do das
politicas publicas.

Diante do que j4 foi dito, ¢ importante abrir espaco para um recorte que destaca
a relagdo do ser humano com esses lugares sob a 6Otica indigena. Para isso, tomo como
base de didlogo a ideia de que nés Apurind e, certamente, outros povos indigenas somos
detentores de olhares, concepgdes e experiéncias de mundo distintas das ocidentais —
algo préoximo aquilo que Viveiros de Castro chamou de perspectivismo amerindio.

Fernandes-Pinto (2017) aborda as cosmovisdes indigenas da seguinte maneira:

Entretanto, distintas percepgdes de mundo vém também se
perpetuando na histdria da humanidade, especialmente entre povos
indigenas e outros grupos de populacdes tradicionais cujos sistemas de
crengas € modos de vida em geral estdo vinculados a uma profunda
sabedoria sobre a natureza, alicergados em cosmovisdes onde todos os
aspectos da vida estdo interligados. Para muitos desses grupos, os
elementos naturais também traduzem multiplos significados
espirituais, representados tanto no plano material o “visivel” — quanto
na sua dimensao imaterial o “invisivel” (FERNANDES-PINTO, 2017,

p.15).

No entanto, como foi dito neste capitulo, as preocupagdes e discussdes acerca

do clima no planeta s6 aumentam. Independentemente de como os eventos relacionados
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a isso vém sendo chamados, eles acarretam resultados impresumiveis sobre a vida de
diferentes seres — em muitos casos, de formas irreversiveis. Assim, vivemos numa
época em que a humanidade e também a ndo-humanidade sdo constantemente insultadas
e lesadas por meio de agdes predatdrias como desmatamento, polui¢do, mineragdo e
instalacdo de empreendimentos geradores de grande impacto como estradas,
hidrelétricas, ferrovias etc. Do outro lado, como resposta, assistimos as inundagdes,
desmoronamentos, deslizamentos de terra, secas pela auséncia de chuva, rompimento de
barragens, dentre outros. Em minha opinido, tais catastrofes ambientais nada mais sdo
do que a reacao de agéncias espirituais protegendo seus diferentes lugares e moradias.

A manuten¢do e o equilibrio da floresta — e, consequentemente, do planeta —
sdao fundamentais aos povos indigenas. Mas, para que isso aconteca, ¢ preciso que haja
equilibrio e uma boa conex@o com os espiritos que habitam o cosmos. Por essa via de
interpretagcdo, a problematica contemporanea se expressa como a manifestagdo de uma
crise de valores e de paradigmas estruturantes da humanidade. Ela ¢ causada, entre
outros aspectos, pela separacdo entre razdo e emogao, pela dessacralizacao da natureza
(transformada, dentro da sociedade de consumo, em mero recurso a ser explorado) e
pelo desencantamento do mundo — sintomas da perda de conexdo com uma dimensdo
mais profunda da vida.

A concepcao de lugares sagrados representa uma pratica muito antiga e
propagada por todo o mundo. Ao expressarem valores espirituais ancestrais € a visao de
sacralidade da natureza de varios grupos sociais, esses sitios, além de fundamentais para
a vitalidade e a sobrevivéncia das identidades culturais, tém se revelado também como
importantes refugios de biodiversidade, favorecendo a manuten¢do de areas naturais
bem conservadas. De acordo com Fernandes-Pinto (2017, p.16), por essa razado, os sitios
naturais sagrados sdo considerados importantes elos entre a diversidade natural e
cultural, essenciais para a preservagao dos valores espirituais da propria humanidade.

Ao comentar o texto Feral Biologies, de Anna Tsing (2015), Donna Haraway
(2016, p.3) mostra que, para a outra autora, o “ponto de inflexdo entre o Holoceno e o
Antropoceno pode eliminar a maior parte dos refugios a partir dos quais diversos grupos
de espécies (com ou sem pessoas) podem se reconstituir apds eventos extremos”, como
a desertificagdo ou o desmatamento etc. Reportando-se a argumento do World-Ecology
Research Network, Haraway (2016, p.3) conclui que a natureza barata esta no fim: o
barateamento da natureza ja ndo pode continuar a “sustentar a extragdo e a produ¢ao no

e do mundo contemporaneo, porque a maioria das reservas da terra foram drenadas,
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queimadas, esgotadas, envenenadas, exterminadas e, de varias outras formas,

exauridas”. Segundo a autora, ainda em didlogo com Tsing:

Possivelmente os vastos investimentos em tecnologias
extremamente criativas e destrutivas podem conter esse acerto de
contas, mas a natureza barata realmente acabou, ressaltou Anna Tsing.
Ela ainda argumenta que o Holoceno foi um longo periodo em que os
refigios, os locais de refugio, ainda existiam, ¢ eram até mesmo
abundantes, sustentando a reformulagdo da rica diversidade cultural e
bioldgica. Talvez a indignacdo merecedora de um nome como
Antropoceno seja a da destruicdo de espagos-tempos de refugio para
as pessoas e outros seres, de modo que o Antropoceno marca
descontinuidades graves; o que vem depois ndo serd como o que veio
antes. Penso que o nosso trabalho ¢ fazer com que o Antropoceno seja
tdo curto e ténue quanto possivel, e cultivar, uns com os outros, em
todos os sentidos imaginaveis, épocas por vir que possam reconstituir
os refligios. Neste momento, a terra esta cheia de refugiados, humanos
e nao humanos, e sem refugios (HARAWAY, 2016, p. 03).

Para Fernandes-Pinto (2017), a rapida degradacdo da qualidade ambiental do
planeta constitui um cendrio bastante cadtico; por isso, considera-se a perspectiva de se
resguardar parte da diversidade natural através da criagdo das denominadas “areas
protegidas” (AP). Isso vem se consolidando enquanto a estratégia mais importante e
mais utilizada nos ultimos anos para a prote¢do e conservacdo da natureza. Varios
pontos a respeito dos sitios naturais sagrados, dos quais nos fala a autora, me chamaram
a atencdo. Neste contexto, arrisco-me a comparar os SNS aos nossos Kymyrury.

Alegra-me saber que alguns governos estdo preocupados em proteger tais
lugares, inclusive os inserindo dentro das 4reas protegidas, assim como instituindo
medidas protetivas. Por outro lado, preocupa-me que muitos desses lugares, conhecidos
dentro de nossos territérios e de outros povos indigenas como lugares sagrados, ainda
estejam sem protecdo dos governos — mesmo os direitos originarios sobre as terras que
tradicionalmente ocupamos e seu usufruto estando garantidos pela Constitui¢ao Federal
de 1988, que, no Artigo 231 determina: “Sao reconhecidos aos indios sua organizagao
social, costumes, linguas, crengas e tradi¢des, e os direitos originarios sobre as terras
que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer
respeitar todos os seus bens”. O paragrafo 2° do mesmo Artigo complementa: “As terras
tradicionalmente ocupadas pelos indios destinam-se a sua posse permanente, cabendo-
lhes o usufruto exclusivo das riquezas do solo, dos rios, dos lagos nelas existentes”.

Diante da lei maior do Brasil (honestamente acreditava que nela também

estavam garantidas a existéncia e a protecdo dos nossos Kymyrury), percebemos que tais
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medidas sé existem no papel, constituindo um conjunto de leis que todos os dias sdo
desrespeitados pelos governantes do nosso pais. Digo isso porque, ao longo da minha
trajetoria, o que tenho visto sdo territorios indigenas sendo destruidos, principalmente
pelas instalacdes de diferentes empreendimentos € seus impactos nocivos ao meio em
que vivemos.

Outros crimes praticados em decorréncia das retiradas de madeira, das pescas e
das cagadas ilegais sdo recorrentes dentro das Terras Indigenas, e absolutamente nada ¢
feito para coibir tais delitos. Os orgaosss legalmente responsaveis pelo cumprimento de
leis que, entre outras, possuem atribui¢do de garantir a existéncia e protecdo desses
territorios (principalmente através de incursdes de vigilancia e fiscalizagdo dessas
praticas ilegais) sdo extremamente irresponsaveis € inoperantes. O que, infelizmente, se
v€ na pratica sdo os proprios indigenas colocando suas vidas em risco para defender
nossos territorios.

Aqui, abro um paréntese para ilustrar essa fragilidade. Para isso, tomo como
exemplo a situacdo vivida entre os povos indigenas Guajajara da Terra Indigena Rio
Pindaré e os Guajajara e Awa-Guajd da Terra Indigena Caru, ambas situadas no
municipio de Bom Jardim, estado do Maranh@o. Nessas duas TIs, ha duas categorias de
pessoas que sdo treinadas para fazer a protecdo dos territorios. Uma ¢ constituida apenas
por mulheres (neste caso, somente Guajajara), as denominadas “guerreiras da floresta”;
a outra, ¢ composta apenas por homens, que recebem o nome de “guardides da floresta”
(Guajajara e Awa-Guaja).

Durante os dois anos em que estive junto a esses povos, observei que, sempre
que suas liderangas solicitavam (por meio de documentos encaminhados a FUNAI) a
presenca do IBAMA, da PF ou de outras instituigdes responsaveis pela fiscalizagdo em
terras indigenas, quase sempre a resposta era negativa. A justificativa era a reducio no
quadro de servidores, a falta de recursos para pagamento de didrias e, principalmente, a
falta de estrutura, como carro, helicoptero etc.

Diante da precariedade apresentada pelos o6rgdos como justificativa, sé restava
aos Guajajara e Awa-Guaja realizarem suas proprias inspecdes de “vigilancia”
(utilizando sua propria estrutura interna), mesmo que, para isso, tivessem de colocar sua
integridade fisica em risco — como sempre fizeram e, certamente, continuardo a fazer.

Estd previsto no Artigo 232 da CF/88 que “[o]s indios, suas comunidades e

86 Instituto Brasileiro de Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis (IBAMA), Policia Federal
(PF), Fundacgdo Nacional do Indio (FUNAI) e outros.
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organizagdes sdo partes legitimas para ingressar em juizo em defesa de seus direitos e
interesses, intervindo o Ministério Publico em todos os atos do processo”. Isso,
entretanto, como temos visto, ndo funciona; parece mesmo nao ter valor para os 6rgaos
oficiais, mesmo que, na verdade, o papel de fiscalizador seja do estado brasileiro, e ndo
dos povos indigenas.

O artigo 231 da CF/88, em seu pardgrafo 1°, diz também que: “Sdo terras
tradicionalmente ocupadas pelos indios as por eles habitadas em carater permanente, as
utilizadas para suas atividades produtivas, as imprescindiveis a preservagao dos recursos
ambientais necessarios a seu bem-estar ¢ as necessarias a sua reprodugdo fisica e
cultural, segundo seus usos, costumes e tradigdes”. Mas, diante da realidade vivida
pelos povos indigenas e seus territorios, o que dizer desse trecho?

Muito se sabe do alto investimento financeiro que ¢ feito para realizacdo de
conferéncias nacionais € internacionais, que denunciam o0s crimes ambientais e se
posicionam a favor da preservagdo e conservacdo do meio ambiente. Mas o resultado
ainda ¢ infimo diante da realidade presenciada. Simultaneamente, estudos comprovam
que as areas de floresta mais preservadas e conservadas sdo as ocupadas pelos povos
indigenas. Assim, por que ndo investir na regulamentacdo fundidria de centenas de
terras indigenas que se encontram em processo de estudo — parados na FUNAI — e de
outras tantas terras, que nem mesmo tiveram os estudos iniciados?

Infelizmente, o que de fato se v€ sdo os direitos dos povos indigenas sendo
violados constantemente, tanto por meio de portarias como de decretos ¢ PECs. Como
exemplo, podemos citar a Proposta de Emenda Constitucional (PEC) 215, que estd em
tramite no Congresso Nacional e que, dentre outros males, suprime os direitos
originarios e constitucionais dos povos indigenas.

Retomemos o debate sobre os Kymyrury, os lugares naturais sagrados. Embora
eles ainda sejam pouco abordados em pesquisas académicas, diversas iniciativas vém
promovendo estudos para o registro e a compilagdo de informagdes sobre esses lugares
em varios paises — contribuindo, portanto, para uma leitura “estado da arte” sobre os
lugares sagrados no mundo, apoiando programas para o seu reconhecimento e
embasando a formulagao de diretrizes internacionais para sua prote¢ao. Sobre o assunto,

Fernandes-Pinto (2017) observa que:

Em decorréncia disso, a sua gestdo vem sendo pautada por
conhecimentos técnico-cientificos oriundos principalmente das
denominadas Ciéncias Naturais, o que vem contribuindo para o
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fortalecimento de uma visdo de natureza desumanizada, destituida de
sua face social. Como consequéncia, a implementagdo desse modelo
tem implicado em algumas contradigdes entre os objetivos dessas
areas e¢ as necessidades da sociedade em geral (FERNANDES-
PINTO, 2017, p. 17).

E importante observar que muitos projetos ndo deram e continuardo a ndo dar
certo para nos indigenas porque sdo pensados a partir de uma sociedade politicamente
ocidentalizada, moldada por uma cultura e costumes nado-indigenas, composta por
pessoas que ndo pensam como nos, ndo falam nossa lingua, ndo cantam como nos, nao
possuem e nao entendem nossos ritos e ritmos de vida.

Assim, dentro da ideia de que os povos indigenas consideram seu territorio, em
sua totalidade, como sagrado, os Kymyrury recebem um tratamento especial por se
tratarem de um espago que acreditamos ser o coragdo da terra, pois ¢ 14 que moram os
Apurind que foram embora — em especial os kusanaty e seus espiritos diplomatas dos
mundos. Por isso, esses lugares sdo merecedores de respeito e reveréncia; do contrario,
seus donos podem voltar-se contra os que ndo tém essa atengdo. Sobre isso, veja o que

disse meu tio Kybuku (Raimundo Pinheiro):

Meu pai foi assustado no campo de natureza. Ele estava
cacgando e ja tinha matado uma kaiaty (paca), uma pykyry (cutia), dois
kabukyry (jacu) e tinha atirado numa kema (anta), mas ela saiu baleada
e ele saiu rastejando para acabar de matar. Quando ele percebeu, ja
estava dentro do Kymyrury. Mesmo assim, ele teimou e continuou
seguir a anta pelos pingos de sangue que ela ia deixando por onde
passava quando, em determinado momento, ele avistou um bando de
macaco bem diferente daqueles que ele estava acostumado ver ¢ matar
para se alimentar. Essa espécie tinha a cara muito vermelha, que
parecia sangue. Ele ficou olhando para aquele bicho estranho quando,
de repente, ele disse para meu pai: “Desista de procurar a anta, por que
ela esta se tratando. Vocé ja matou caga o suficiente para vocé e sua
familia comer”. Naquele momento um bando de tywpyra (espirito de
passaro mau) comegou cantar bem alto que parecia que estava dentro
dos ouvidos dele. O passarinho estava chamando as cobras para
encantar ele, mas ele saiu correndo daquele lugar em diregdo a sua
aldeia. Quando chegou em sua casa ele contou para seu tio, que € pajé.
Ele disse: “Se vocé tivesse ficado mais uns 10 minutos naquele lugar,
vocé ia ficar 14 para sempre. Os pajés que que moram la iam te
encantar” (Kybucu, setembro de 2013, Aldeia Cajueiro).

O antropdlogo Tukano Jodo Paulo Barreto (2013) comenta sobre as ideias de

lugares e seus habitantes no pensamento de seu povo. Em suas palavras:

O espago-terra, espago-agua, espaco-floresta e espago-aéreo sdo
as casas dos seres invisiveis (wai-mahsd), contudo, para fazer uso e
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mesmo circular por esses espagos (casas), os humanos precisam pedir
“licenca” a eles. Caso isso nao seja feito, os waimahsa se voltam
furiosos contra as pessoas podendo lhe causar doencas que podem
levar a morte (BARRETO, 2013, p: 71).

Percebemos que esses espagos reverenciados pelos povos indigenas possuem

protecdes de poténcias invisiveis, que sdo suas donas. Assim, esses espacos exigem

respeito enquanto transitamos neles, pois aqueles que nao se adequam as suas regras sao

duramente punidos.

Seguindo esse pensamento, vejamos alguns trechos de uma conversa minha

com meu pai:

Francisco Apurind — Nyry (pai), quero iniciar nossa conversa
pedindo para o senhor se apresentar.

Katawiry — Aqui quem esta falando ¢ a terceira geracdo da familia do
meu avo Yakama (Raul), que ainda esta existindo neste mundo aqui.
Meu nome brasileiro ¢ Raimundo Pinheiro Candido, mas meu nome
legitimo é Katawiry Meetymenete. Eu ndo como myyryty (porquinho),
sou protegido dos kusanaty (pajés) porque fui batizado no kamatxi
para ser pajé, mas ndo fiz o que era preciso fazer, por isso ndo sou
pajé.

Francisco Apurina — Quem lhe deu seu nome?

Katawiry — Quem me deu meu nome foi Yungawa, meu pai. Além de
Katawiry, também respondo pelo nome de Matx@w, mas este ultimo
ndo ¢ todas as pessoas que pode me chamar, apenas meu pai, meu avo
e os pajés pode chamar.

Francisco Apurina — Como ¢ o Kymyrury, pai?

Katawiry — La é normal, ¢ igual na aldeia, tem tudo..., tem casa, pé de
caju, banana, abacaxi. No mundo dos encantados tem todo tipo de
plantacdo, 14 as pessoas vivem como aqui na terra. L4 a gente encontra
nossos parentes do mesmo jeito de quando eles moravam aqui, mas
muitos deles ja t€m outras familias vivendo normalmente.

Francisco Apurina — Pai, qual ¢ a importancia do kymyrury para nos
Apurina?

Katawiry — Ninguém pode chegar perto desse lugar, n6és chama
também de campo de natureza, 14 é um lugar respeitado, onde mora
nossos sabios, nossos troncos velhos. Os kusanaty, quando vira cobra
ou outro bicho, momento que muita gente pensa que eles morreram,
eles vao ser donos e proteger diferentes lugares na terra, na 4gua e no
ar, como os mané (lago), rios e igarapés. Ja outros vao direto para o
Kymyrury. Enquanto outros va@o habitar outros mundos, como o
mundo dos encantados, o mundo dos espiritos das ongas, tem outros
que vao para o andar de cima morar com Tsura. O local a ser habitado
vai depender do grau de poder que cada um tem. Eles sdo muitos, eles
nunca se acabam — sempre vao existir. Muitas pessoas nao acreditam,
mas sdo eles que causam alagagdo, terremoto, deslizamento de terra,
toda essa destrui¢do na terra que causa morte de muitas gentes, sdo os
kusanaty com raiva do que os kariua (nao indigena) estdo fazendo
com a criagdo de Tsura. Tem um momento certo que todos eles se
juntam no kymyrury e quando isso acontece, ¢ para fazer festa, 0 nosso
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xingané. Eles dizem assim: “aunty karakamary kyynyry”. Essa festa &
feita no proprio kymyrury.

Francisco Apurina — Os moradores do Kymyrury tem poder?
Katawiry — Eu ja disse quem mora no Kymyrury sdo meus avos, sao
os kusanaty, eles sdo grandes, eles sdo deus para nds, sdo Unicos, eles
ndo morrem e serdo assim para sempre...., de la onde estdo, eles
protegem nossas aldeias. Eles vém me ver quase todos os dias, vem
saber como estou, nds conversa varios assuntos. Eles ndo acabam com
todos os brancos, porque nao querem, tem pena de muitos que nao tem
culpa de morrer. Eles ficam com raiva quando os brancos destrdi
alguma coisa que Tsura deixou para nés. Tu vé€ quando a televisdao
mostra que a tempestade matou ndo sei quantas pessoas e deixou
outras sem casas? Pois ¢, meu filho, aquilo s@o os kusanaty se
vingando, mas o branco nio entende isso e nunca vai entender. A vista
deles ¢ muito fraca para entender a forga da natureza, ndés somos parte
da natureza. Nos entendemos a fala dos animais, respeitamos quando
ndo devemos matar nenhum, sabemos o que as arvores sentem,
pedimos licenga quando entramos na 4gua, porque cada lugar desses
tem um pajé ou espirito dele que protege. Quando alguém derruba um
pé de pama, é como se estivesse derrubando um parente nosso, ¢é
assim que sentimos quando alguém faz mal, tudo tem vida. Se o
kariua continuar tratando mal esses lugares, vai chegar um dia que
Tsura e os kusanaty vao destruir esse mundo e esse mundo € o ultimo.
E assim meu filho, eu me sinto metade aqui com vocés, mas minha
outra metade ja estd no mundo dos encantados. Todos os dias teu
bisavé vem me buscar, ele me diz assim: “Meu neto vamos embora,
sua casa ja esta pronta s6 esperando por vocé!”.

O depoimento de meu pai sintetiza o que tentei expor no corpo deste trabalho,
mas também fala da rela¢do de interdependéncia que hé entre os seres vivos € a terra,
sua dona. Ao longo dos capitulos, falamos sobre nosso povo desde Kairiko (Casa de
Pedra) até os dias atuais; das metades exogamicas que definem nossa organizagio
social; do poder do awiry (folha do conhecimento); da capacidade de transformacao dos
kusanty que resultam em suas multiplas identidades; da relacdo dos humanos e ndo-
humanos e suas consequéncias e, por ultimo, do significado da terra e dos lugares
sagrados para nds Apurina.

Devo acrescentar que nossos territorios € seus recursos naturais sao muito mais
que um meio de vida: aqui estd nossa esséncia origindria, nossas histdrias e nosso jeito
de ser. Terra, para os Apurina, ndo ¢ pensada pela dtica capitalista que visa, sobretudo, a
lucros financeiros e econdmicos; tampouco esta condicionada a valores materiais. Aqui,
o material e o imaterial tém valores iguais, porque sdo realidades simbolicas e essenciais
para nossa vida — ainda que sejamos, muitas vezes, ameacados e forcados a desistir de

Nnossos territorios.
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Ademais, somos influenciados a assinar um papel que legitima a constru¢do de
um empreendimento em cima de lugares que sdo sagrados para nos, como cemitérios de
nossa ancestralidade, lagos, rios e outros ambientes que sdo verdadeiras moradias de
espiritos. Quando isso acontece, aqueles que nos protegem vao embora com raiva da
destruicdo que fazem sobre suas casas. Esses espacos tém donos, t€ém agencias que
protegem as vidas que ali habitam — portanto, para entrar nesses lugares, é preciso
pedir licenga. Nao me refiro aqui a licenca que o IBAMA emite para autorizar a
destruicdo desses ambientes, mas, sim, a licenga para adentrar a casa do “outro”, dos
seres espirituais, tomando o respeito como modo de relagao e de alteridade.

Muitos sdo os motivos que nos fazem pensar em desistir. Mas desistir de
nossos territorios ¢ a mesma coisa que desistir de viver. Se desistirmos da nossa terra,
da floresta, estaremos desistindo de nos mesmos. O territorio € nossa identidade; mesmo
se aprendermos outras culturas, ndo hd como negar que somos apenas mais um
componente da terra, entre tantos que existem. Nao somos donos dela, como muitos
dizem ser: ela € nossa dona.

Desistir também significa abandonar a cria¢do de Tsura, a qual ele nos confiou
para cuidarmos. Nossa espiritualidade e nossas responsabilidades definem nossos
deveres. Por isso, acreditamos que o termo governanga esta substancialmente envolvido
num pano de fundo que aglutina a espiritualidade e a responsabilidade por quem e por
onde estamos. Para Venne (1998), trata-se de uma visdo ciclica da soberania,
incorporanda a nossa filosofia tradicional e visdo de nossas responsabilidades. Para a

autora, 1SS0

[é] muito diferente do conceito de soberania ocidental, que se baseia
no poder absoluto. Para nds, poder absoluto esta no Criador ¢ na
ordem natural de todos os seres vivos; ndao apenas nos seres
humanos... Nossa soberania estd relacionada com nossas conexdes
com a terra e ¢ inerente. A ideia de nacdo ndo se aplica apenas a seres
humanos. N6s chamamos de nagdo os bufalos ou os lobos, os peixes,
as arvores, e todos mais. Cada uma ¢ soberana, uma parte igual da
criagdo, interdependente, entrelagada, todos estdo relacionados
(VENNE, 1998, p. 23).

Dentro dessa discussdo, devemos estar atententos ¢ entender que o outro —
neste caso, o ndo-humano — ¢ tdo digno de respeito quanto nds. Partindo dessa
racionalidade, nao podemos esquecer, por exemplo, que a producao de oxigé€nio — um

dos fatores responsaveis e vitais para a continuidade das vidas do planeta — depende
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exclusivamente da existéncia da terra, da agua, do ar, das camadas cosmicas e de seus
mais diferentes habitantes.

Mas como pedir licenca aos espiritos residentes dos lugares sagrados? Nesse
caso, minha sugestdo para quem, de fato, esteja interessado em contribuir para
conservagdo, manutencao e sustentabilidade desses lugares, ¢ pedir licenga a quem esté
vivo. Refiro-me aos verdadeiros dententores do saber e conhecimento indigenas que
ainda restam. Eles certamente saberdo orientar; mas ¢ importante que as pessoas que
dizem que nds indigenas ndo temos ciéncias e que nossas cosmovisdes sao baseadas em
aspectos cosmogonicos se apressem pois, como dizem os indigenas Yudja, dois mundos
j& foram destruidos. Estamos no ultimo mundo, e ele estd sendo sustentado por dois
sapos curus.

Para finalizar, quero citar a declamagdo sobre este Lugar-Terra, de Rosalva

Gomes (quebradeira de coco babagu, do norte do Maranhao):

Nao me tire o meu sustento,ndo arranque o meu sonhar,
ndo derrame o sangue dela,
ndo impega de brotar.
Uma mae de tantos filhos...,
tantas vidas para cuidar,
ndo plantou,
ninguém regou mde natureza,
por isso ndo mate ela,
nem a faga implorar.
Deixa em pé,

deixa florar.
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CONSIDERACOES FINAIS

A proposta desta tese foi delineada com objetivo de abordar inimeras facetas do saber e
do pensamento apurind, utilizando os ensinamentos da antropologia como recurso para
refletir e discorrer sobre o conhecimento indigena. A partir dessa ideia, busquei
respostas para minhas davidas e indagagdes nos kiiumanhe (troncos velhos) do meu
povo e também de outros povos indigenas. Tal busca possibilitou-me viajar pelo
Kairiko, a Casa de Pedra onde fomos originados, segundo versam nossas narrativas. De
14, passamos pela epopeia de Tsura (demiurgo), através da qual entendemos a origem do
universo e aprendemos sobre a esséncia do povo Apurind, traduzida nas metades
exogamigas Meetymanety e Xywapurynyry. Por esse caminho, ndo foi dificil chegar a
folha do conhecimento awiry e ao xama kusanaty — cuja liberdade de transformacao o
torna verdadeiro “diplomata do cosmos” —, para conhecer suas multiplas identidades.

Precisei empreender essa caminhada para saber a importancia dos Kymyrury,
lugares sagrados, que representam o cora¢ao dos nossos territorios e sdo habitados por
agéncias espirituais de nossas ancestralidades, as quais podem contribuir para inspirar a
reconexdo entre sociedade e natureza. Nesses locais, hd inimeras e diferentes espécies
de agencialidades que sdo donas e protetoras dos demais existentes que compdem a
natureza, inclusive a raca humana — ao menos, € por essa perspectiva que nés Apurina
enxergamos.

Todavia, tanto essas agencialidades como esses lugares sdo constantemente
desrespeitados e insultados; muitos deles sd3o mesmo destruidos pelas obras de
instalagdo de pequenos, médios e grandes empreendimentos, que trazem impactos
nocivos ao meio ambiente e aos seus habitantes. Neste trabalho, abordei
especificamente a rodovia federal BR-317, que corta os territérios apurina. A literatura
antropoldgica sobre essa regido ¢ vasta; optei, entretanto, por mobilizar apenas as
etnografias que poderiam contribuir diretamente para pensar as questoes das quais tratei.

Minha proposta foi mobilizar a propria dialética apurind com vistas a melhor
compreensao, esclarecimento e ordenamento do saber ontoldgico, no qual estdo
envolvidos temas como a formagdo do universo, a alteridade dos humanos e dos nao-
humanos e das agéncias visiveis e invisiveis. O objetivo era promover uma analise das
categorias de aspectos cosmoldgicos e epistemoldgicos apurind para além daquilo que,

trivialmente, ¢ caracterizado como “explicagao mitologica”. Nao foi algo tdo simples,
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principalmente se temos em conta a complexidade das estruturas de conhecimento
apurina.

Para tanto, optei pela figura do xama kusanaty a fim de pensar sobre as
relagdes antropologicas dicotomicas entre humanos e ndo-humanos, as quais refletem a
discussao ace