CINEMA DE INDIO

Kaxinawa

UMA REALIZACAO DOS POVOS DA FLORESTA



UNIVERSIDADE FEDERAL DO PARANA
FACULDADE DE FILOSOFIA, CIENCIAS E LETRAS
DEPARTAMENTO DE ANTROPOLOGIA
PROGRAMA DE POS-GRADUAGCAO EM ANTROPOLOGIA SOCIAL

JOSEANE ZANCHI DAHER

CINEMA DE INDIO:
UMA REALIZACAO DOS POVOS DA FLORESTA

CURITIBA
2007



JOSEANE ZANCHI DAHER

CINEMA DE iINDIO:
UMA REALIZACAO DOS POVOS DA FLORESTA

Dissertacédo apresentada ao Programa de
Po6s-Graduacdo em Antropologia Social da
Universidade Federal do Parana para
obtencéao do titulo de Mestre.

Orientacdo da Professora Dra. Edilene Coffaci
de Lima e co-orientacdo do Professor Dr.
Edgar Teodoro da Cunha.

CURITIBA
2007



UNIVERSIDADE FEDERAL DO PARANA
SETOR DE CIENCIAS HUMANAS, LETRAS E ARTES
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA

ﬁﬁmmsﬂggiai RUA GENERAL CARNEIRO, 460 / 6° ANDAR

CEP 80060-150 - CURITIBA- PR
Telefone (41) 3360-5272 Fax (41) 3360-5316

PROGRAMA DE POS-GrRaDUACACl Y ¥ »
47" ATA DA SESSAO PUBLICA DE JULGAMENTO DA
DEFESA DE DISSERTACAO DE MESTRADO,
APRESENTADA PELA ALUNA JOSEANE DAHER EM
SESSAO PUBLICA

Aos treze dias do més de dezembro do ano de dois mil e sete, as 14 horas, na sala 613
do Edificio D. Pedro I, reuniu-se a banca examinadora, designada pelo Coordenador do
Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social da Universidade Federal do
Parana, composta pelos seguintes Professores Doutores: Edilene Coffaci de Lima
(orientadora), Edgar Teodoro da Cunha (FGV-SP, co-orientador), Andréa Barbosa
(UNIFESP) e Maria Inés Smiljanic Borges (UFPR), para julgamento da Dissertagdo
intitulada "Cirenfa de fndio: Uma realizagio dos povos da floresta”, de Joseane Daher.
Foi aberta a sessio pela presidente, professora Edilene Coffaci de Lima, apresentando
a0 publico os demais membros, passando a palavra em seguida a mestranda, conferindo-
lhe trinta I“gm%%to%pgga exposigio de seu trabalho. Concluida a exposi¢do, passou-se a
argiiigio. Os avaliadores fizeram suas observages e criticas no prazo de trinta minutos,
na seguinte ordem: Andréa Barbosa ¢ Maria Inés Smiljanic Borges, tendo a mestranda
igual tempo para resposta. éemﬁnal, a Presidente suspendeu a sessdo para que fosse
decidido o julgamento, A banca decidiu pela Claswch.  da mestranda, com
conceito . !

Recomendacgdes da banca:

Banca examinadora:

b ~
K M /. Q \
D, % ﬁg%of%b&éﬁ:ima

(orientadora, PPGAS/UFPR)

(co-orientador, FGV-SP)

Wi I Svlyomae BIF
Dr*. Maria Inés Smiljanic Borges (PPGAS/UFPR)



Para meu pai, Nagib.
Para minha mée, Giuseppina.
Para meu filho, Jahsun.



AGRADECIMENTOS

Ao PPGAS - Programa de PoOs-Graduacao em Antropologia Social da UFPR
— Universidade Federal do Parana, por ter me concedido parte do financiamento
para esta pesquisa, por meio de uma bolsa de estudos da CAPES — Coordenacao
de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior, no ano de 2006.

A minha orientadora, Edilene Coffaci de Lima, que soube me guiar com
clareza, firmeza e sobretudo carinho nos caminhos tedricos e metodologicos do
Acre, pois, como auténtica “pandloga”, ama o objeto de seus estudos, partilhando
com eficiéncia e sensibilidade seus conhecimentos e enorme experiéncia. Foi muito
gratificante té-la comigo todo esse tempo.

Ao meu co-orientador, Edgar Teodoro da Cunha, que me abriu as portas do
LISA — Laboratorio de Imagem e Som em Antropologia da USP - Universidade de
Sao Paulo, em 2006, para aprender e ter contato com doutores como George
Marcus, Sylvia Caiuby Novaes, David MacDougall, com quem fiz um workshop sobre
Antropologia da Imagem. Além de oferecer essa importante contribuicdo, incentivou-
me com seus comentarios e sugestdes, ao longo do trabalho, despertando em mim o
gosto pelo questionamento e elevando minha confianga nos momentos de duvida e
inseguranca em relacdo a pesquisa.

Aos arguidores da banca, Professor Doutor Ricardo Cid Fernandes — UFPR,
Professora Doutora Maria Inés Smiljanic Borges — UFPR e Professora Doutora
Andréa Barbosa — UNIFESP, pesquisadora do GRAVI-LISA — USP.

Aos meus colegas de mestrado, com quem tive bons momentos e trocas.

A todos os meus professores, em especial ao professor e amigo Ricardo Cid
Fernandes, que sempre apoiou minha aproximacao “imagética” com a antropologia.

Aos pesquisadores que, por meio de minha orientadora, Edilene, deram
contribuicdes e informacdes, como Mauro Barbosa de Almeida, Manuela Carneiro da

Cunha e Marcelo Piedrafita Iglesias.

Vi



Ao antropdlogo Vincent Carelli, da Ong Video nas Aldeias, que me enviou
informacdes eletronicamente, além de comentarios importantes para a compreensao
do tema.

A minha familia — irm&o, irmas, cunhados, cunhada, sobrinhos e sobrinhas —,
que me deu suporte emocional e ofereceu ambiente propicio para os estudos,
aliviando as tensdes aos domingos, nos nossos famosos e divertidos lanches.

A minha mée, italianissima e linda, Giuseppina Zanchi Daher, que, tocando
ao piano Rachmaninoff, Chopin, Beethoven e outros compositores eruditos,
embalava minhas horas de pesquisa, as vezes tediosas e exaustivas,
transformando-as num prazer.

A lembranca sempre viva de meu pai, libanés querido, que tratava dos males
das populacbes menos favorecidas no norte pioneiro do Parana, recebendo em
agradecimento ora uma camisa de renda nordestina, ora um coelho, ora um porco,
presentes que apareciam de vez em quando em nosso quintal, em Apucarana. Foi
desse médico otorrinolaringologista e oftalmologista que, com 11 anos de idade,
ganhei minha primeira camera fotografica e pude me aventurar no universo visual.
Também dele veio o exemplo de estar préximo do outro e de suas visdes.

Ao meu filho amado, Jahsun Daher Golding, meu nova-iorquino jamaicano, a
forca motriz de tudo a que me dedico na vida. Que bom vocé existir e ser como é,
meu querido adolescente!

Ao meu cunhado Sady Raul Pereira, mestre em psicologia, mestre em
filosofia, psicanalista e artista plastico, que me incentivou a buscar no mestrado a
realizacdo de mais uma etapa de meu crescimento profissional e foi minha fonte de
alimento intelectual — “bom para pensar”. A ele agradeco o apoio na elaboracdo do
pré-projeto e na preparacao para o processo de selecéo, além das dicas em todo o
desenvolvimento da dissertacdo. A minha irmazinha, Luciene, sua esposa, 0 apoio
emocional, que me propiciou tranquilidade quando se tornava necessario.

A antropologa Andréa Martini, que fez a ponte de contato com Sia Kaxinawa

guando este se encontrava ou na floresta, ou no Municipio de Jorddo, onde € vice-

Vii



prefeito, oportunizando entre nos o fluxo de informagdes requerido para a conclusao
da pesquisa no devido prazo.

Ao grupo Kaxinawa do Jord&o, em especial a Fabiano e Leopardo Kaxinawa,
filhos de Sida, Kaxinawabane, Ix&, Augustinho Manduca, Elsa, Ozélia, Dona Elena
Buni e tantos outros que conheci e me deram um pouco de sua histéria para a
construcdo da minha.

A amiga, ambientalista e coordenadora do Greengrants Fund no Brasil,
Maria Amalia de Souza, que me convidou a acompanha-la, em 2000, ao Jordéo,
numa viagem para documentar fotograficamente o grupo para o website da ASKARJ
— Associacéo dos Seringueiros Kaxinawa do Rio Jord&ao.

A amiga e antropdloga Laila Williamson, do Departamento de Antropologia
do Museu Americano de Histéria Natural de Nova York, EUA, que me abriu os olhos
para o mundo dos indios do Brasil quando me convidou para ser a fotografa e
acompanha-la numa expedicdo aos Xavante de Pimentel Barbosa, em 1991. Ao seu
apoio, mesmo longinquo, durante toda a pesquisa. Laila e “sua vida de antropologa”
foram a grande inspiracdo para chegar até aqui. Estendo meus agradecimentos a
sua colega e amiga, a antropéloga Nancy Flowers, do City College de Nova York,
EUA, que, além de fazer um excelente trabalho entre os Xavante, tanto nos ajudou
na expedicdo quanto me forneceu informacgdes sobre bolsas de estudos.

A amiga e antropéloga Vilma Chiara, que é outra inspiracdo, cuja energia,
curiosidade, discussdes e questionamentos me deram a certeza que o0 caminho
estava sendo seguido. Vilma também me beneficiou com as histérias de suas
viagens com Harald Schultz, assim como com as imagens por ele realizadas.

Por fim, ao txai Sid Kaxinawa, amigo e colega de profissdo quando se trata
de imagens, cujo importante trabalho me inspirou na elaboracéo desta dissertacao.

Obrigada, Sia!

viii



SUMARIO

RESUMO . ..ot e et e e e Xi
A B ST R A T e Xii
L0510 07.Y @ TP 1
1 QUEM SAO, ONDE ESTAO E COMO VIVEM O§ POVOS
DA FLORESTA, OS HUNI KUIN DO RIO JORDAO.......cciiiiiiieeeeeeiice e 16
1.1 INTRODUGAO. ......cooiiiieeeee ettt ettt e et a e ste e eae s eneetesteseeaeneans 16
1.2 O CONTATO, AS CORRERIAS E A EMPRESA SERINGALISTA......ccccoeeeeeees 18
1.2.1 Mapa do Acre com a Localizacdo da Tl Kaxinawa do Rio Jord&o................... 32
1.2.2 Situacédo das Terras Indigenas no Estado do ACre.........cccceeeeeeiieeeeeeiiieeeeennnnns 33
1.2.3 Mapa da Distribuicdo da Lingua Pano...........ccccceeeeeiiiiiiiiiieiiciec e 34
1.3 O BOOM E A QUEDA DA BORRACHA. ... e 35
1.4 O TEMPO DOS DIREITOS. ...t 37
2 MOVIMENTOS DOS POVOS TRADICIONAIS DO ACRE.......cccouiiiiiiiiiiiee e 44
2.1 A ALIANCA DOS POVOS DA FLORESTA. ... 44
2.2 RESERVAS EXTRATIVISTAS . ... 51
2.3 A RESERVA EXTRATIVISTA DO ALTO JURUA E OS PERSONAGENS
QUE CONTRIBUIRAM PARA SUA CRIACAOD. ... 52
3 ANTROPOLOGIA DA IMAGEM.. ..ot 57
3.1 CINEMATOGRAFIA INDIGENA.......coiiiiieeite ettt 57

3.2 MORE RESEARCH IS NEEDED.......ccitiiiiii i e

4 A ESCRITA DA IMAGEM. ... e 13

4.1 INTRODUGAO. .......cooiiieeeteeeeeeeeee ettt eae e 73
4.2 IMAGEM E ORGANIZAQAO SOCIAL. .. 73
4.2.1 Imagem e Simbologia RitUaL............coouimiiiiiiiii 73
4.2.2 Imagem € AREIHAAUE. ..........uuuiiiie e 81
4.2.3 Imagem e 1dentidade. ............ouuuiuuiiiiiiiiie e 86
4.3 IMAGEM E POLITICA ..ottt 88



4.3.1 A Alianca dos Povos da FIOresta.............uciiiiiiiieiiiiieceeeeeeeeies e 88

4.3.2 A Reserva Extrativista do AltO JUIUA...........cooiimmiiiieiiiiiiee e 91
4.3.3 Politica Atraves da CUITUIA...........ccoiiriiiiiee e 96
4.4 IMAGEM E CULTURA . ..o e e e e e eeees 99
4.5 IMAGEM, CULTURA E NATUREZA. ... e 104
4.6 IMAGEM, HISTORIA E ECONOMIA........covoeieeeeeeeeeeee et 108
5 CONSIDERACOES FINAIS......cooiieeeeeeeeeeeeeee e e et ns 112
REFERENCIAS ... oottt ettt st te et ene e testestesaeneeee s 123
FILMOGRAFIA e e e e e e e e e e e e eeeees 129
ANEXO e 132



RESUMO

Essa dissertacdo apresenta e analisa dois filmes de Sia Kaxinawa: Fruto da Alianca
dos Povos da Floresta, de 1987, e Os povos do Tinto René, de 1991. Os dois filmes,
cada um a seu modo, abordam a Alianca dos Povos da Floresta, como ficou
conhecido o movimento de indios e seringueiros que teve lugar no Acre na segunda
metade da década de 1980 e inicio de 1990. Ambos os filmes foram realizados em
momentos histéricos, politicos e econbémicos bastante distintos, embora, como
tentarei mostrar, bastante interligados. Por meio das imagens de Sid se faz possivel
tracar o perfil etnografico dos Kaxinawa e abordar temas de importancia
antropolégica, como alteridade, construcdo da identidade, ritual, cultura, politica,
histéria e economia. Suas imagens também servem de substrato para uma incurséo
nos estudos cinematograficos tanto indigenas quanto nao-indigenas e na relagéo
travada entre eles.

Palavras-chave: Antropologia. Cinema. Videos indigenas. Etnografia. Antropologia
Visual.
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ABSTRACT

This research presents and is based on the analysis of two films by Sid Kaxinawa,
Fruto da Alianca dos Povos da Floresta (1987) and Os Povos do Tintd René (1991).
The making of the two films, each one in its own way, approaches the Alianca dos
Povos da Floresta, a movement made by indians and rubber tappers which took
place in Acre state, in the Amazon, on the second half of 1980 and beginning of
1990. Although interrelated, the two films portray very distinct historical, political and
economical moments, as | will try to show in this dissertation. Sid’s images made
possible to trace an ethnographical profile of the Kaxinawa group approaching
themes of anthropological importance. The alterity, the construction of identity, ritual,
politics, history and economy are the subjects implied in his films. The images also
serve as a substract for an incursion on the cinematographic studies both indigenous
and non-indigenous and on the relationship between them.

Key-words: Anthropology. Cinema. Indigenous videos. Ethnography. Visual
Anthropology.
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INTRODUCAO

Os pajés me mandaram usar o espelho magico, que é a televisdo dos
brancos, para contar como vivem 0s seringueiros e os indios, que estado
fazendo uma linda Alianca de Povos da Floresta no Alto Jurua, o rio de
muitas voltas do Tinto René.

Viajei muitas voltas de rio e em muitos caminhos da floresta para fazer as
imagens do Povo do Tinto René — o rio de muitas voltas.

Recebi essa missdo de um sonho de meus pajés e, com este filme, estou
saldando meu compromisso. Estou feliz porque o fim de minha viagem
mostra o comec¢o de uma viagem, a viagem do sonho dos Povos da
Floresta, do espelho méagico da camera, que diz a verdade que conheci.

Sid Kaxinawa no inicio do filme Os povos do Tinto René

A investigacao antropoldgica do mundo Huni Kuin do rio Jorddo, no Acre,
aprofundada nesta pesquisa, se baseia nas imagens do realizador indigena Sia
Kaxinawa.

Meu interesse recai na mediacao intercultural e na apropriacdo de meios e
técnicas do outro para a construgcdo de si mesmo, através da utilizacdo do video
pelos povos indigenas. A intencdo € alcancar a compreensdo das imagens, com
énfase na perspectiva de seu autor, considerando o contexto histérico em que foram
realizadas.

O primeiro filme a ser analisado denomina-se Fruto da Alianca dos Povos da
Floresta, de 1987; o segundo filme intitula-se Os povos do Tinto René, de 1991,
premiado pela Fundacdo Reebok, dos Estados Unidos, em 1993, com The Human
Rights Award. Um corte etnografico foi executado através da andlise dos dois filmes,
realizados em momentos historicos, politicos e econdmicos distintos, embora
bastante interligados, enfatizando projetos de perspectivas culturais, sociais e
politicas também distintas, porém sequenciais.

A escolha dos dois titulos foi fundamentada no contraponto que um video faz
ao outro. O primeiro, Fruto da Alianca dos Povos da Floresta, mostra a
efervescéncia de um conjunto de ac¢des de grupos mobilizados pelo mesmo fim:
livrar-se do regime seringalista e obter autonomia através da demarcacao de terras

indigenas e da criacdo das reservas extrativistas.



O segundo filme analisado, Os povos do Tinto René, marca uma outra fase
na vida desses “povos da floresta”, quando os grupos ja estédo livres e gozando dos
beneficios da liberdade, organizados em torno de um projeto cooperativista e
dedicando-se novamente as suas atividades diarias, sociais e rituais, sem estarem
submetidos a um patrdo. E um momento de alegria, de celebracio dessa unido, de
mostrar os verdadeiros frutos dessa alianca, como a persisténcia e a autonomia da
cultura de cada grupo.

A partir de uma aproximacao da linguagem das imagens, tento abordar e
analisar, por meio da etnografia, ou seja, da escrita dessas imagens, esses dois
momentos incomuns e marcantes da vida dos povos da floresta, retratados pelas
lentes de Sid Kaxinawa com o intuito de mostrar ao mundo o0 que se passava no
mundo “dele”.

Outro aspecto também determinante da escolha dos dois filmes neste
trabalho foi a forma de sua realizacdo, que me fez levar em conta 0s aspectos
técnicos e de significacdo das imagens.

Como abordagem metodoldgica, as pesquisas e analises resultantes de
trabalhos dos antropdlogos modernos, mais especificamente os discursos e
discussbes dos antropdlogos Marshall Sahlins e Terence Turner, servem de suporte
para se pensar as causas e razdes da apropriacdo dos recursos audiovisuais pelos
povos tradicionais.

Conforme ja nos ensinava Sahlins (2004, p. 511), os europeus inventaram
suas tradicfes, entre os séculos XV e XVI, revivendo uma antiga cultura que diziam
ser heranca de seus ancestrais, mas que ndo passava, muitas vezes, de cépia de
um passado irrecuperavel. Era a “Renascenca” que surgia na histéria européia,
dando origem a “civilizacdo moderna”.

Sahlins afirma que outros povos, quando fazem esse movimento de resgate
histérico-cultural, ndo recebem o mesmo crédito que os europeus, tornando-se para
a sociedade dominante simbolo de decadéncia na tentativa de recuperacdo de um

passado extinto.



Em oposicédo a essa tentativa de recuperacdo do passado, ha um projeto
cultural universalizante do Ocidente que prescreve aos povos dominados
humilhacdes, perda de identidade e valores culturais locais, gerando movimentos
centrifugos, como o “culturalismo” ou a “invencéo da tradicao”.

Sahlins cita a preocupacao da antropologia com o paradigma do “objeto-em-
vias-de-extingdo”, quando muitos dos povos tradicionais, objeto de estudo dos
antropologos, estavam desaparecendo por “aculturacdo” e pelo contato intercultural
com o capitalismo mundial. Essa inquietacdo advém dos primordios da etnografia,
passa por Malinowski e chega ao modernismo e pés-modernismo, sendo definida
como “arqueologia do vivente”, “primitivo evanescente”, “teoria do desalento”,
“pessimismo sentimental”, entre outras acepc¢des. Sahlins cita Clifford, que vé o
mundo n&o-ocidental em constante desaparecimento e modernizacdo. (SAHLINS,
19974, p. 25)

Entretanto, a tendéncia a hegemonia e extingdo, ou “pessimismo
sentimental”, como define Stephen Greenblatt no texto de Sahlins (1997a), imposta
pelo capitalismo global, colocou a cultura como um conceito essencialista e
demarcador das diferencas, portanto causador do racismo, entre muitas
desigualdades. A “friccdo” entre o que € tradicional para os povos nao-ocidentais e o
capitalismo trouxe a degradacao cultural e a pobreza para muitos desses povos,
obrigando-os a deixar suas terras, seus valores e sua identidade como ser social. Na
sociedade envolvente, ndo encontraram lugar e tracos culturais dignos, como os que
foram compelidos a abandonar. (SAHLINS, 1997a)

Mas uma “cultura de resisténcia” surge ao longo do tempo e,
surpreendentemente, esse “pessimismo sentimental” gera uma diversidade cultural
grandiosa, colocando o conceito de cultura como o grande aglutinador dessas
diferencas. (SAHLINS, 1997a, p. 2-13) A cultura forjada pelo contato interétnico
passou a ser um bem, podendo ser “trocado”, inicialmente no ambito da sociedade
local, que insistiu em reconstruir seu ser social segundo 0s pressupostos de seus

significados e valores tradicionais. Ocorre, dessa maneira, uma passagem do



“aniquilamento” da cultura para um processo de inclusdo desses povos tradicionais,
ja reafirmados dentro de sua cultura local, para o espaco ocupado pela sociedade
dominante. Essa passagem se da por meio da interacdo entre a cultura, como bem
determinante de autonomia, entre 0s grupos locais e a sociedade nacional
ocidentalizada, num nivel mais global.

Sahlins rejeita as criticas que consideram os conceitos de “culturalismo” e
“invencdo da tradicdo” sem limites e imprecisos. Sustenta que o poder cultural da
incluséo nao significa a incapacidade de manutencao de um limite, mas a construcao
de uma existéncia em relacéo a condi¢des externas, naturais e sociais; em sintese,
a construcao da propria alteridade. Essas condicOes externas fogem ao controle dos
povos dominados, que buscam formas de construir sua alteridade e de nédo se
tornarem iguais ao outro.

O culturalismo moderno se insere no capitalismo, que demanda a posse,
sendo assimilado de maneira muito propria pelos povos tradicionais. Eles utilizam
técnicas da cultura dominante, diferenciando-as da sua func¢éo original e dando-lhes
uma funcdo particular e caracteristica, conforme suas necessidades, tanto na
afirmacéo de sua alteridade e cultura quanto nas politicas de contato interétnico.

E a inversdo cultural, observada por Terence Turner, ou a “indigenizacdo da
modernidade” (SAHLINS, 1997b), quando os povos tradicionais fazem da
assimilacdo da cultura dominante um meio de sustentar a diferenca, através de
mediacdes dessa relacao intercultural. Pela apropriacdo dos produtos e poderes da
sociedade nacional, os povos tradicionais visam reproduzir sua prépria cultura. Esse
novo conceito de “cultura” esta associado a luta politica, sem perder o carater étnico,
ao modo de subsisténcia material, que esta ligado ao meio ambiente, as instituicdes
sociais e ao sistema cerimonial tradicional. (SAHLINS, 2004, p. 512)

Portanto, esta pesquisa faz uma analise da apropriacdo do video pelos
indios, por meio das imagens de seu realizador, Sia Kaxinawa.

O texto do antropdlogo Paul Rabinow em Writing cultures, de Marcus e

Fisher, de 1986, menciona o autor Fredric Jameson como o defensor da utilizacéao



de imagens na construcdo de uma etnografia e a contextualiza como um elemento
importante do pés-modernismo na antropologia, além do passado historico.

Para Jameson, conforme nos explica Rabinow, os filmes representam a
nossa propria representacdo de outras eras, como no conceito de pastiche, que no
cinema € um recurso que se utiliza de uma analogia entre os filmes que tentam
recriar uma época através de artefatos estilisticos, como, por exemplo, Chinatown,
num modo retrd, ou Star Wars, numa nostalgia do passado ou inventando um futuro,
ou ainda os filmes tradicionais histéricos, que tentam recriar a ficcdo de uma outra
época. E vai mais longe, dizendo que estamos condenados a procurar Nosso
passado histérico através das nossas imagens pop e estereotipos sobre o passado,
que nunca conseguiremos alcancar.

O conceito de pastiche remonta a uma época, no século XVIII, em que as
Operas eram criadas a partir da “colagem” de varias partes de outras ja existentes.
Ja no século XX era utilizado como um recurso cémico de estilo literario, no qual se
imitava um outro estilo, sem desrespeita-lo. Esse conceito abrange diversas areas
do conhecimento, nas quais € no campo do filme e da escrita que faco uma analogia
com o processo de construcdo de uma etnografia baseada em imagens.

Rabinow acrescenta as analises de Jameson a idéia de que € nessas
representacdes das representacfes do outro que reside o grande problema das
etnografias. (CLIFFORD; MARCUS, 1986, p. 249-250)

Com a finalidade de nao cair no “pastiche”, nem enquadrar meu texto em
algum movimento ou escola, seja interpretativa, modernista ou pds-modernista,
busco, nos pesquisadores que se inseriram ou foram inseridos nelas, de alguma
forma, as ferramentas para a constru¢cdo de uma etnografia e analise. Sem “aderir”
ao discurso nativo, tento trazer a tona como se constréi o olhar desses nativos, por
meio das imagens e visdes de uma cinematografia indigena, representada aqui por
Siad Kaxinawa e seus filmes.

Incursédo nas imagens da floresta

Barth, em sua pesquisa sobre as teorias da etnicidade, afirma que



...a identidade étnica nunca se define de maneira puramente endégena pela
transmissao das qualidades étnicas por meio do membership, mas que ela é
‘sempre e inevitavelmente um produto de atos significativos de outros
grupos’ (apud Drummond, 1981). Ela se constréi na relacdo entre a
categorizacdo pelos ndo-membros e a identificacdo com um grupo
particular. ‘A pertenca a um grupo étnico’, ja escrevia Wallerstein em 1960,
€ questdo ‘de identificagdo social, de interacdo entre a autodefinicdo dos
membros e a definicdo dos outros grupos’. E esta relagéo dialética entre as
definicbes exdgena e endogena da pertenca étnica que transforma a
etnicidade em um processo dinamico sempre sujeito a redefinicdo e a
recomposicdo. (BARTH, 1998, p. 142)

Quando morei em Nova York, onde passei dez anos, um interesse profundo
por nossa sociedade foi em mim despertado através das representacdes simbolicas
do Brasil e dos personagens do cenario politico, artistico e cultural, do territério e dos
povos que aqui vivem.

No final dos anos 80, movida pelo interesse constante pela cultura do pais,
que, numa analogia, posso dizer, era meu trabalho de campo, fui a New School for
Social Research assistir a um filme que mostrava o trabalho do lider sindicalista,
seringueiro e ambientalista Chico Mendes e falava de um movimento coordenado
por ele, entre outros, para unir os povos moradores da floresta. Esse filme, realizado
por um lider indigena e cinegrafista do Acre, Sid Kaxinawa, intitula-se Fruto da
Alianca dos Povos da Floresta e teve uma recepcdo bastante entusiasmada do
publico, normalmente constituido de intelectuais, ambientalistas, estudantes. Devido
ao espaco em que foi apresentado, lotou a sala de projecéao.

A exibicdo seguiu-se um debate sobre varios tépicos do filme e foi proferido
o pedido publico e formal para o aprisionamento dos culpados da morte de Chico
Mendes.

Antes da exibicdo do filme, ao redor da fila dos que aguardavam a vez para
entrar na sala de projecao, circulavam alguns individuos com um abaixo-assinado, a
ser enviado ao entdo presidente do Brasil, pedindo o fim da impunidade dos
assassinos de Chico Mendes. Uma dessas pessoas se aproximou e comegamos a
conversar: era Zezé Weiss, jornalista e ambientalista brasileira, que coordenava a

acao, juntamente com outros brasileiros e alguns americanos. Muito interessada no



movimento, fui convidada por Zezé a participar de encontros do grupo, realizados
semanalmente na Organizacdo Cultural Brasileira da Universidade de Nova York.
Assim comecou minha aproximacdo com as causas ambientais e sociais do Brasil.

O grupo, ap6s um curto periodo de tempo, apoiado pela Ong Rainforest
Alliance, com sede em Nova York, e como resultado de um projeto chamado
Amazon Week I, tornou-se em 1990 também uma Ong, denominada Amanaka a
Amazon Network, da qual passei a ser coordenadora do Departamento de Imagens
e fotografa oficial.

Amanaka’a (que na lingua tupi significa floresta) fez sua trajetéria como uma
organizacao de apoio direto aos projetos de varios lideres dos povos da Amazonia,
como seringueiros, indios, camponeses, na area dos direitos humanos, meio
ambiente, saude, desenvolvimento sustentavel, educacdo. Atuou como mediadora
na obtencdo de apoio financeiro de organizacdes internacionais e individuos para
esses projetos.

Foi num dos eventos da Amanaka’a que conheci varios lideres seringueiros,
como Antonio Luis Batista Macedo, coordenador do CNS — Conselho Nacional dos
Seringueiros, pela Regional do Jurua, Pedro Ramos de Souza, vice-presidente do
CNS, Gomercindo Rodrigues, conselheiro do CNS, Osmarino Amancio Rodrigues,
presidente do Sindicato dos Trabalhadores Rurais — Brasiléia/Acre e secretario do
CNS, e lideres indigenas, como Ailton Krenak, entdo presidente da UNI — Unido das
Nacdes Indigenas, Davi Kopenawa Yanomami, Cipassé Xavante, Severia Idioré, Sia
Kaxinawd, Paulinho Payakan e muitos outros.

Num passeio com algum desses lideres ao Museu Americano de Historia
Natural (AMNH), em Nova York, para cujo Departamento de Antropologia eu havia
feito um trabalho de traducdo, mais especificamente para os antropologos Laila
Williamson e Robert Carneiro, os lideres indigenas e seringueiros foram
apresentados a antrop6loga Laila Williamson, que os acompanhou pelo South

American Hall.



Meses mais tarde, Laila Williamson convidou-me para ajuda-la a coordenar
uma expedicdo a aldeia dos indios Xavante de Pimentel Barbosa, no Mato Grosso,
onde Cipassé Xavante era o lider, e a trabalhar na expedicdo como a fotdgrafa
oficial do Museu, patrocinada pelo préprio Museu e pela Varig.

Nossa viagem a essa aldeia aconteceu em junho de 1992. Em seguida, fui
ao Rio de Janeiro participar da ECO-92 como fotografa para o AMNH. Essa foi
minha primeira imersdo num mundo antes desconhecido, s6 visto nos livros da
escola e nos dioramas dos museus, ali apresentado como um mundo exatico,
selvagem, em vias de extin¢cdo, onde a pobreza imperava.

Foi meu primeiro encontro com os indios do Brasil e rapidamente interessei-
me pela tematica indigena em meus trabalhos fotograficos. Tenho mantido esse
interesse ao longo dos anos e conduzido novos trabalhos entre outros povos, como
os indios Kaxinawa do rio Jordao, no Acre.

Esse conjunto de experiéncias trouxe uma nova direcdo ao curso de minha
trajetéria profissional, e meu olhar de fotégrafa se direcionou mais perspicazmente
ao sentido das imagens, ndo somente no campo estético mas de seus signos e
significados. Conforme a metodologia semiolégica de Roland Barthes (1980), ja nédo
€ sO o studium gque me move enquanto fotografa-operator mas os diversos puncta
gue me levam além do enquadramento, os varios significados que vao além do meu
repertorio cultural, na busca do repertério cultural do outro.

Segundo Barthes,

O puncta nédo esta relacionado com as inten¢des do fotdgrafo, com a cultura
do operator, com sua visao do mundo. Ele depende do spectator se sentir
ferido, pungido por determinada imagem. Ao contrario do studium, que é
uma espécie de educacdo, de “saber” que permite encontrar, para Barthes,
0 operator e suas intencdes. O puncta é, portanto, um extracampo sutil,
como se a imagem lancasse o desejo para além daquilo que ela d& a ver.
(apud SANTOS LIMA, 2004)

Essas experiéncias foram impactantes, além do olhar manifesto através das
imagens, e certamente contribuiram para que eu chegasse a andlise desenvolvida

nesta pesquisa.



Sempre que estava em campo desenvolvendo meu trabalho fotografico-
documental, sentia a necessidade de aprofundar os significados das situacdes
encontradas, de conhecer as raizes historicas dos grupos visitados, de compreender
os signos fotografados nas pinturas corporais, no artesanato, nos rituais, na rotina
diaria, nos alimentos, nos gestos, nas dancas, enfim, de ver o outro com um olhar
menos estrangeiro, de tentar apreender algo de sua cultura e ndo somente trazer
nas minhas imagens a testemunho do “estive 14", do vivido.

A presente pesquisa tem raiz nessas experiéncias e leva em conta o
trabalho fotografico realizado, a observacao direta, as reflexdes suscitadas pelas
mencionadas experiéncias, bem como o0s estudos necessarios para uma
aproximacao, diante da complexidade do assunto. Assim, uma diretriz foi escolhida
para a formatacdo desta pesquisa em antropologia, mais especificamente na area
da antropologia da imagem.

Em maio de 2000, acompanhada da ambientalista e coordenadora no Brasil
do Global Greengrants Fund, Maria Amalia de Souza, fotografei os Huni Kuin —
Kaxinawa do rio Jordao, no Acre, para um website da ASKARJ — Associacao dos
Seringueiros Kaxinawa do Rio Jorddo, numa expedicdo apoiada pela Fundacao
Reebok dos Estados Unidos.

Nessa expedicdo, éramos nove passageiros num barco: Sia Kaxinawa, lider
Huni Kuin e videomaker, seu cunhado, a sobrinha e sua irma Ozélia, Elena Buni, sua
mae de criagcdo — uma senhora de cerca de 90 anos, mestre na arte do kené —, o
piloto Assis e Manoel, descendente de nordestinos, que morava as margens do rio
Tarauaca, além de Amalia, a ambientalista, e eu, a fotografa (SOUZA; DAHER,
2000). Em geral, numa viagem de barco naquela regido, vdo quantas pessoas
couberem nele, normalmente ligadas por lacos de parentesco, mas nao
necessariamente, pois muitos sao “caroneiros” que vivem as margens do rio ou no
interior da floresta.

Fomos coletar imagens e informagdes do dia-a-dia dos Huni Kuin, sua vida

ao longo do rio Jordéao, para formar um acervo para o website, especialmente sobre
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a arte da tecelagem kené, com simbolos de sua cosmologia confeccionados em
algodao plantado, colhido, fiado, tingido e tecido pelas mulheres. Buscavamos
disponibilizar e expor seu trabalho para o publico global, com a intencdo de abrir
novas oportunidades de comercializacéo e renda para o grupo.

Nossa visita foi programada pelos Kaxinawa, através de Sia, fato que pode
ser pensado como a expressdo do processo de apropriacdo e utilizacdo dos
desenvolvimentos tecnoldgicos da sociedade dominante. Além de transpor essa
cultura do local para o global, utilizam-se do capitalismo com a venda desses signos,
os kené', em prol da manutencao e perduracéo de sua cultura.

Os Huni Kuin decidiram lancar mao de uma camera de video e se tornarem
realizadores de imagens, iniciativa de Sid Kaxinawa, apés terem realizado cursos e
participado do projeto Video nas Aldeias, do CTI, Centro de Trabalho Indigenista, em
Sao Paulo, no final da década de 80.

Em 1982, Sid comecou a estudar fotografia e video, auxiliando cinegrafistas
como assistente. Passou entdo a documentar os povos da floresta e 0 movimento
indigena, colaborando com inumeras revistas e periddicos, além de ser fundador de
jornais como O Varadouro, no Acre. Ganhou experiéncia na observacdo de
cinegrafistas e técnicos com o0s quais teve contato e em trabalhos realizados com a

intencdo, segundo ele, de preservar os direitos, a cultura e as tradicdes Kaxinawa:

...0 meu olhar forte fazia grandes fotos. Como ja entendia a camera, corri
atrds de filmar, que é aprender o espirito das coisas. Achei muito
interessante documentar os fatos ao vivo, 0 que realmente esta
acontecendo, e ir gravando. Aquilo fica para sempre guardado, se for bem
cuidado, em lugar apropriado. 2

Em 1986 Sia realizou seu primeiro curta-metragem, denominado A estrada
da autonomia, e em 1987 fez seu primeiro documentario, Fruto da Alianca dos

Povos da Floresta, um dos videos analisados nesta pesquisa, resultado de sua

! Elsje M. Lagrou (1991, 1998, 2002) desenvolveu extensiva pesquisa sobre os kené. Entre muitos
autores que também mencionam essa arte, estdo Aquino e Iglesias (1994, p. 40). Nesta pesquisa
apresentarei uma visao mais generalizada sobre os kené, ja que a proposta dos filmes escolhidos nao
€ documenté-los detalhadamente, mas inclui-los como parte do repertério cultural dos Kaxinawa.

2 Texto enviado eletronicamente por Sid a pesquisadora em outubro de 2003.
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participacdo no projeto Video nas Aldeias. Em 1991, realizou outro documentario, Os
povos do Tinto René, o segundo filme analisado.

A incorporacdo de uma tecnologia contemporanea de captacdo e
manipulacdo da imagem, principalmente quando se trabalha com sociedades de
tradicdo oral, foi iniciada em 1987 pelo Centro de Trabalho Indigenista — CTI,
organizada por antropologos, educadores e indigenistas, com 0 projeto denominado
Video nas Aldeias, que capacitou os indios através de oficinas de realizacdo nas
aldeias e de oficinas de edicdo na sede, em S&o Paulo, sob a coordenacédo do
indigenista e documentarista Vincent Carelli.

Na sua primeira fase, entre 1987 e 1997, o projeto instalou videotecas e
centros de capacitacdo para a producédo de videos em diversas aldeias distribuidas
pelos estados do Amapa, Mato Grosso, Para, Maranhdo e Mato Grosso do Sul.
(PELLEGRINO, 2003)3

O Video nas Aldeias era um canal de apropriacdo da camera como
instrumento de elaboracdo e recriacdo, pelos indios, da propria imagem. Apos a
realizacdo, as imagens eram apresentadas ao publico da aldeia, gerando novas
discussbes sobre os processos significativos das imagens e sons e proporcionando
tanto aos produtores de imagens indigenas quanto aos receptores dessas imagens
um campo amplo para o didlogo de suas representacfes em uma nova linguagem.

Um dos objetivos do projeto Video nas Aldeias era permitir, pelo uso dos
meios audiovisuais, a reflexividade na comunicacao entre diferentes culturas locais,
facilitando a polifonia da comunicacéo entre o local e o global e abrindo campo para
o deslocamento de um isolamento que, ilusoriamente, favorecia a preservacédo de
identidades étnicas, para uma definicdo e manutencao da alteridade.

Outro enfoque era para projetos de carater politico, social e cultural: por
meio da linguagem de video, canais eram abertos para que as varias comunidades

indigenas pudessem reafirmar sua cultura, documentando festas e rituais.

3 Informacdes extraidas de um texto enviado a pesquisadora por Vincent Carelli, em 13/5/2007.
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Na segunda fase do projeto, em 1998, a diretora e editora de documentarios
Mari Corréa € convidada a participar do projeto Video nas Aldeias e inicia a
formacdo de realizadores indigenas, com oficinas de capacitacdo em todos os
processos de um filme, desde a captacdo de imagens e sons até a edic&o.*

Em 2000, o projeto é transformado em Ong e torna-se uma escola e centro
de producédo de videos para os povos indigenas, o que abre uma nova perspectiva
de trabalho para os grupos envolvidos.

Os povos com os quais a Ong Video nas Aldeias trabalha atualmente sao:

o Xavante, Suya, lkpeng, Kuikuro e Panara (Mato Grosso)
o Ashaninka, Kaxinawa, Manchineri e Yawanawa (Acre)

o Piratapuia, Tukano, Baré e Tariano (rio Negro)

o Waimiri-Atroari (Amazonas)

o Makuxi (Roraima).

A manutencado dos direitos em relacdo a sociedade dominante é também
uma pratica do projeto Video nas Aldeias, realizada, a exemplo da camera de Sia,
no video Fruto da Alianca dos Povos da Floresta, que nos mostra as varias facetas
da formacéo e atuacdo dos grupos e associacdes para reivindicacdo da autonomia
dos povos indigenas, seringueiros e ribeirinhos do Acre perante o sistema dos
patroes da borracha. Esse video se torna entdo documento a ser mostrado para a
propria sociedade, tanto nacional quanto internacional, na tentativa de chamar a
atencao para os problemas locais, na expectativa de gerar solugdes.

Ninguém melhor do que o préprio Sia para descrever o inicio de sua relacao

com o filme:

Em final de 86, durante quinze dias, fui 0 Unico indigena em um curso
patrocinado pela TV Aldeia de Rio Branco-AC, sobre acervo de imagens e
camera em video. Neste curso tive a oportunidade de escrever um projeto e
conseguir apoio para realiza-lo. Juntamente com outros colegas fizemos um
curta sobre a luta dos povos da floresta e eu gravei algumas etnias do
estado como os Kaxinawd, Ashaninka, Shanenawa, Yawanawa, Kulina e
Apurind. O resultado do curso foi positivo.

4 Informacdes extraidas de um texto enviado a pesquisadora por Vincent Carelli, em 13/5/2007.
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Ganhei um diploma, como um dos melhores alunos.

Em 1988, ajudei a organizar e documentar o | Encontro da Alian¢a dos
Povos da Floresta, como reconhecimento do trabalho do companheiro e
lider Chico Mendes, que deu o sangue para ver respeitado o direito dos
povos da floresta.

Aprendi a manusear duas cameras digitais. Como base, tinha a maquina de
fotografia.

Participei de trés cursos no Estado de Sao Paulo.

No Centro Ecuménico de Documentacéo e Informagéo (CEDI), hoje ISA,
Instituto Socioambiental, realizei A estrada da autonomia (1986), sobre a
luta Huni Kuin, no Acre.

No Centro de Trabalho Indigenista (CTI), o resultado do curso foi o video
Fruto da Alianca dos Povos da Floresta |, em 1987, meu primeiro
documentario.

Realizei também Alianca dos Povos da Floresta Il — Tinton René (1989-
1990), juntamente com o cineasta Jodo Aradjo.

Colaborei também na producdo de Sous les Grands Arbres (1991), longa-
metragem sobre o meu povo do Jorddo, do diretor canadense Michel
Régnier. Na edicdo e montagem deste longa, tive a oportunidade de visitar
a Office National du Film do Canad4, onde dei continuidade a minha
formacao profissional.

Participei da realizagdo do filme Voz do Amazonas (1988), juntamente com
o0 cineasta norte-americano Glen Monte.

Em 1996, passei seis meses em Montreal, Canada, fazendo um curso de
montagem.

Participei ainda de alguns festivais, como o Festival de Cinema de Cuzco
(1991), Festival de Cinema de Nova lorque (1989) e o Cine Maranhao
(1988).

Tive o reconhecimento do Estado do Acre através de varios prémios, como
o Personalidades do Ano (1992), e também recebi o Prémio Reebok de

Direitos Humanos Mundial, em 1993.

A filmografia de Siad Kaxinawd ja conta com Vvarios titulos, que se encontram
listados no final desse trabalho, porém aqui me concentrei na analise dos dois filmes
anteriormente citados.

Cabe lembrar que o proprio Sia, ja no inicio desta pesquisa, ndo tinha mais
copias de seus filmes. Ele imagina té-las emprestado e esquecido de pedir a
devolucédo. Também acredita estarem pelo mundo, como ele préprio explica.’

Retornando ao desenvolvimento deste trabalho, que se sustenta nas
experiéncias mencionadas, € importante salientar que, durante o mestrado, foram
realizadas algumas tentativas de um encontro entre mim, Si&, e meu co-orientador,

Edgar Teodoro da Cunha, na USP, em S&o Paulo. A idéia era que pudéssemos

assistir juntos aos dois filmes de Sia. Infelizmente, esse encontro acabou nao

® Texto enviado eletronicamente por Sia Kaxinawa a pesquisadora, em outubro de 2003.
® Devo mencionar gue desconheco os outros filmes realizados por Sia Kaxinawa.
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acontecendo, devido a dificuldade da agenda de Sid (entdo vice-prefeito do
Municipio do Jordao) e também a minha impossibilidade de cobrir as despesas de
viagem. E por esse motivo que me sirvo de informagées trocadas eletronicamente
com Sia. Nao ha duvidas de que o ideal seria encontrar-me e conversar
pessoalmente com todas as pessoas que tomaram parte, direta ou indiretamente,
nos filmes de Si&, mas isso se tornou dificil em virtude do custo dos deslocamentos
e dos prazos para a conclusédo do trabalho.

Para encerrar este meu relato introdutorio, recorro as palavras de Pedro
Martinelli (2007), fotégrafo profissional que tem dedicado a vida a documentar a
Floresta Amazonica, com as quais me identifico profundamente: “A gente € tdo cheio
de referéncias estrangeiras, tdo viciado, que perdemos a capacidade de enxergar
coisas geniais que florescem por aqui.”

O trabalho que tenho realizado ao longo dos anos e o0 encontro entre as
imagens e as palavras na forma de etnografia podem ser melhor compreendidos
quando resumidos por Matrtinelli, em resposta a pergunta-chavao “uma imagem vale

mais do que mil palavras?”:

Para mim, ndo. Isso é coisa inventada nas escolas de jornalismo. Com o
tempo, fui descobrindo que meu negécio é melhorar a qualidade da
informacéo sobre a mata. Tem que ter uma foto e mais dez mil palavras
para as coisas ficarem absolutamente claras. Por isso faco fotografia.
Porque viabiliza esse discurso que estou fazendo aqui, que ja deve estar
passando dos dez milhdes de palavras. (MARTINELLI, 2007, p. 12-17)



PARTE |

A HISTORIA CONTADA NOS FILMES
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1 QUEM SAO, ONDE ESTAO E COMO VIVEM OS POVOS DA FLORESTA, OS
HUNI KUIN DO RIO JORDAO

1.1 INTRODUCAO

Os topicos desenvolvidos neste capitulo ajudam a delinear o perfil do grupo
em estudo, os Kaxinawa do rio Jorddo, abordando conhecimentos necessarios e
importantes de um repertério de questdes documentadas por Sia Kaxinawa nos
filmes analisados, que preparam para uma melhor compreensdo dos temas das
imagens.

Os assuntos do mundo Kaxinawa a serem discutidos versam sobre o
periodo pré-contato e poés-contato, sua rede de relacbes e sociabilidades,
organizacdo social, histéria e nocdo de pessoa. Além de contextualiza-los
geograficamente, busco apresentar e situar os Kaxinawa em dois momentos —
durante a sujeicdo aos patrdes seringalistas e, depois, ja livres daquele regime de
escravidao —, ambos retratados nos filmes escolhidos.

A atencdo também se dirige as correrias e a empresa seringalista, aos
personagens que mudaram a historia dos Kaxinawa, as categorias advindas do
sistema empregado nos seringais, assim como ao momento histérico do boom da
borracha e a queda pés-guerra mundial.

Finalmente, a liberdade daquele regime de escravidao infligido aos povos da
floresta é demonstrada ao longo da ultima parte do capitulo, a qual intitulei O tempo
dos direitos, em referéncia a denominacgao recorrente nos trabalhos de Terri Valle de
Aquino e Marcelo Piedrafita Iglesias, que ambos dizem ser proveniente da forma
como os préprios Kaxinawa reportam-se aquele tempo. E o periodo da formagéo das
cooperativas e associacdes, da mobilizacdo e constituicdo das liderancas, do
produto da acdo dessas organizacdes, do incentivo para a producédo da borracha e

do artesanato kené. E ai que Siad Kaxinawa vai surgindo no cenario politico do grupo
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e torna-se peca importante nas reivindicacdes dos Kaxinawa frente a sociedade
dominante.

A pesquisa se apoia nos trabalhos dos autores que mais se aproximam dos
momentos retratados nos dois filmes de Sid Kaxinawda, os antropélogos Terri Valle
de Aquino e Marcelo Piedrafita Iglesias. Portanto, grande parte de suas pesquisas,
dados e relatos estédo referidos neste capitulo. Aquino e Iglesias ndo s6 conhecem
os Kaxinawa do rio Jorddo academicamente como também participaram de grandes
transformacdes sociopoliticas desse povo nos ultimos 30 anos.

Ha também autores nos quais me apoiarei que pesquisaram 0S seringueiros
do Alto Jurud, vizinhos dos Kaxinawa do rio Jorddo, moradores da Reserva
Extrativista do Alto Jurua (REAJ). Entre esses estudiosos, cito o antropélogo Mauro
Barbosa de Almeida, cujo trabalho sobre os seringueiros do Alto Jurua, mais
especificamente na regido do rio Tejo, muito me ajudou a compreender como essas
fronteiras sdo estabelecidas e interagem. Além disso, seus artigos apresentam
dados e fatos relevantes sobre alguns personagens importantes no estabelecimento
da Alianca dos Povos da Floresta, como Antdnio Macedo, Chico Ginu, Chico
Mendes e tantos outros. Eles nos sdo apresentados em algumas cenas do primeiro
filme de Sia analisado nesta pesquisa, Fruto da Alianca dos Povos da Floresta, a
medida que vao se inserindo naquele contexto de mudancas historicas, econémicas
e politicas.

Antropélogas como Mariana C. Pantoja e Maria Gabriela Jahnel de Aradjo,
ambas estudiosas dos seringueiros da Reserva Extrativista do Alto Jurua, também
deram enorme contribuicéo a esta pesquisa, com seus relatos publicados em livros e
teses, fortemente baseados em periodos prolongados de trabalho de campo.

Outros autores importantes que serdo uma referéncia neste trabalho, em
diferentes momentos, estudaram os Kaxinawa espalhados por outras regiées e no
Peru, como o missionario francés Constantin Tastevin, os antropélogos Elsje Maria
Lagrou, Kenneth Kensinger, Cecilia McCallum, Patrick Deshayes, Barbara

Keifenheim, além de estudiosos de outros grupos da familia linglistica Pano, a
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mesma dos Kaxinawa, como Edilene Coffaci de Lima, minha orientadora nesta
pesquisa, que tem trabalhado diretamente com os Katukina, no Acre, envolvendo-se
tanto na pesquisa antropologica quanto nos desenvolvimentos sociopoliticos.

O capitulo ndo segue por completo uma ordem cronolégica, nem tampouco
separa 0s topicos que serdo abordados, s6 os distribui de uma forma mais
organizada, pois eles estdo extremamente intrincados numa rede de relacdes e
interacOes, formando, por assim dizer e em analogia, uma “alianca” que nao vale ser

desfeita.

1.2 O CONTATO, AS CORRERIAS E A EMPRESA SERINGALISTA

SEQUENCIA — RIO PURUS

Video Fruto da Alianca dos Povos da Floresta

Po6r-do-sol no rio Purus, e o canto continua.

“Agora ndo é mais s6 no papel, a nossa imagem esta sendo gravada, para o
governo e o publico saber que precisamos da demarcacéao da nossa terra.”

O povo Kaxinawa ou Huni Kuin — gente verdadeira, conforme se
autodenominam — vive dos dois lados da fronteira do Brasil e Peru. No territorio
brasileiro, estdo no Estado do Acre e no sul do Amazonas, nas regides dos vales
dos rios Purus e Jurua (rios Purus, Jorddo, Envira, Humaita, Breu, Tarauaca e
Muru), e no Peru, ao leste, no alto curso do rio Purus e seu afluente Curanja.
(AQUINO; IGLESIAS, 1992, p. 4)

No Estado do Acre, os Huni Kuin estéo localizados em 12 terras indigenas,
uma em processo de identificacdo e outra dominial/reservada, compartilhando trés
delas com os povos Ashaninka (Kampa), Shanenawa, Kulina, Jaminawa e Katukina.
Suas terras estao distribuidas em 5 municipios, totalizando uma area de 758.296
hectares, com populacédo aproximada de 5.818 indios no Estado do Acre em agosto
de 2007, 1.400 no Brasil (em 2000) e 3.964 no Peru (em 1999), distribuida em 14
seringais. (IGLESIAS; AQUINO, 2007)
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Os rios Muru, Humaita e principalmente o Iboicu, trés afluentes do Envira
(por sua vez afluente do Jurud), foram considerados como o territorio “original” dos
Kaxinawa, antes da chegada dos seringueiros (McCALLUM, 2001, p. 8). Os
Kaxinawa ocuparam a margem direita, ficando a margem esquerda com os Kulina
(LAGROU, 1991, p. 13)".

O relato de um primeiro contato data do final do século XIX, por volta de
1892, e, como esperado, modificou drasticamente a vida desse grupo. No século
seguinte, o grupo se encontrava disperso no alto do rio Purus, no Brasil, até o rio
Curanja, no Peru. (McCALLUM, 2001, p. 8)

Nas ultimas duas décadas do século XIX, os primeiros contatos dos
Kaxinawa foram realizados por duas frentes de expansao extrativistas: a da borracha
ou Hevea brasiliensis, dos nordestinos, de duracdo mais longa, por preservar a
seringueira através do corte realizado para a retirada da borracha, ou
“sangramento”; e a do caucho, do género Castilloa, dos caucheiros peruanos,
itinerante, de mao-de-obra indigena, de curta duracdo, por esgotar a plantacdo dos
seringais pela forma utilizada para a retirada do produto. Os caucheiros acampavam,
derrubavam a arvore de caucho e extraiam, de uma so vez e de cada uma, 30 quilos
de latex. Mauro de Almeida (2004, p. 36-37) nota que a fronteira entre Peru e Brasil
coincide com a fronteira botanica entre a borracha e o caucho, e ndo por acaso. As
fronteiras entre Brasil, Peru e Bolivia foram definidas, em favor do Brasil, por meio
da ocupacado dos seringueiros na busca pela borracha, através dos tratados entre
Brasil e Bolivia, em 1903, e do tratado entre Brasil e Peru, em 1909.

Parte da populacdo Kaxinawa se mudou para o territdrio peruano no final do
século XIX, nas cabeceiras do rio Curanja, longe dos caucheiros e seringueiros, e
parte dos Kaxinawa permaneceu no territorio brasileiro.

O caucho e a seringa foram os produtos determinantes do rapido
povoamento da regido do Jurua e Purus, porém deixaram marcas nos grupos

indigenas que ali habitavam, de lingua Pano e Arawak. (LAGROU, 2004)

" Website do Instituto Socioambiental www.isa.org.br
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Essas marcas resultaram das correrias, um termo regional que caracterizava
as matancas dos diversos grupos indigenas organizadas pelos proprietarios de
seringais abertos. Os brancos, ou carils (termo regional empregado pelos indios),
utilizavam-se das correrias para forcar sua entrada na floresta, expulsar os indios de
suas terras tradicionais e estabelecer os seringais através dos mateiros. Estes eram
contratados sob a justificativa de garantir a seguranca dos seringueiros,
patrocinados pelos caucheiros e proprietarios de seringais. O objetivo era exterminar
e assustar os nativos da regido, aproveitando-se, dessa forma, da seringa, do
caucho e de outros recursos da floresta, assegurando-se o lugar aos imigrantes
brasileiros, que eram mao-de-obra de alto custo e categoria considerada superior do
ponto de vista dos patrdes.

Aquino, em sua dissertacdo de mestrado, datada de 1977, Kaxinawa: de
seringueiro ‘caboclo’ a pedo ‘acreano’, discorre sobre identidades étnicas e
classificacbes na escala social a partir das categorias dos caboclos e dos carius.
(AQUINO, 1977, p. 73-82)

De acordo com Aquino, o caril era todo brasileiro que tivesse relagcdo com a
extracdo da borracha na regido do Acre, e o caboclo, todo remanescente ou
descendente de grupos indigenas da regido. Eram categorias complementares,
porém em oposicdo, uma somente existindo em relagcéo a outra.

Entretanto, o termo caboclo servia para manter a diferenca negativamente
em prol do cariu, este dotado de qualificacbes positivas, enquanto, para o primeiro, 0
critério étnico era uma forma de marginaliza-lo como cidadédo de segunda categoria.

Vale reforcar que os elementos ditos ‘misturados’, que eram os indios
miscigenados, adquiriam nova identidade étnica como carids. Deixavam de ser
caboclos e elevavam-se, assim, na escala social e do trabalho, pois denominar um
indio de caboclo era insulta-lo e rebaixa-lo a condicdo de um individuo, ou grupo. Na
condicdo de caboclo embutiam-se julgamentos como preguicoso, vagabundo,

irresponsavel, sem ambicdo, inconstante, ocioso, ladrdo, sem futuro, traicoeiro,
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vingativo, desconfiado, selvagem, infantil, feiticeiro, cachaceiro, animal e por ai
afora.

Conforme Calavia Saez (2006, p. 142-145), ao escrever sobre um outro
grupo de lingua Pano, a categoria mestico € pouco significativa entre os Yaminawa,
pois essa classe simplesmente ndo existe, mesmo que os “filhos de branco” sejam
facilmente reconhecidos. Assim, seria possivel ser indio e branco ao mesmo tempo
entre os Yaminawa, pois ndo se reconhece a existéncia de uma categoria
intermediéaria entre eles.

A pesquisa de Pimenta (2006, p. 9-11) entre os Ashaninka do rio Amodnia
também aponta para a utilizacdo das mesmas categorias, mestico e caboclo, para
filhos de brancos com indios que ndo assumiam a identidade indigena, ou filhos de
casamentos entre grupos indigenas distintos.

Porém, sem ultrapassar os limites do meu campo de pesquisa, que nao esta
focalizado na discusséo dessas diversas categorias étnicas, sinto a necessidade de
fazer algumas observacOes a partir da leitura de Pimenta e Calavia Saez e da
trajetéria de Sia Kaxinawa.

Tanto Calavia Saez quanto Pimenta afirmam que a mesticagem nao é fator
determinante de diferenciacdo no interior da vida social de um grupo. Ambos, no
entanto, sdo de parecer que a mesticagem € importante na escolha da chefia.

Para Calavia Saez (2006, p. 145), a situacéo é paradoxal, pois, se 0 mesti¢co
nao sofre discriminacdo nem tem privilégios, entre os Yaminawa, a0 mesmo tempo,
€ 0 caminho mais curto para a chefia.

Pimenta (2006, p. 10-11) cita o exemplo da familia Pianko, entre os
Ashaninka do rio Aménia, cuja chefia inicialmente foi garantida através dos lacos de
parentesco, para depois ser reafirmada e ampliada para um nivel mais global, por
meio do casamento de um de seus integrantes, Antdnio, indio, com uma branca,
Dona Piti. Esse matrimbénio facilitou a comunicacdo entre os Ashaninka e a

sociedade regional, assim como fortaleceu a posicdo da chefia de Antdnio. Além
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disso, Dona Piti 0 ajudou a administrar varios setores da sociedade indigena em
questado, como as areas de saude e os conflitos de terras.

Observa-se também que Antdnio Pianko ndo é mestico, mas seus filhos,
todos mesticos, hoje séo liderancas importantes na regidao do Acre.

Assim como ocorreu nos exemplos mencionados por Calavia Saez e
Pimenta, Sid também acessou a chefia por meio do parentesco: seu pai, Sueiro, é
filho de um patrédo e uma india, fato detalhado mais a frente, neste mesmo capitulo.

A partir dos exemplos expostos, ndo deve ser exagero imaginar que a
mesticagem facilita o acesso a chefia e ao seu exercicio, que supde, atualmente, o
transito e a comunicacdo com a sociedade envolvente, por meio do dominio do
portugués, da compreensao dos codigos e do sistema do "mundo dos brancos" —
além das novas tecnologias.

ApOs esse breve aparte, retorno a seqiiéncia da pesquisa.

O periodo compreendido entre 1877 e 1879 foi de secas no nordeste do
Brasil e de 1870 a 1912 teve lugar o boom da borracha (AQUINO; IGLESIAS, 1994,
p. 6). O grande fluxo migratorio de nordestinos para as areas tradicionalmente
indigenas ocorreu por meio da violéncia, aléem de doencas adquiridas pelos indios
desses exploradores, de acordo com o missionario francés Tastevin, em seu artigo
datado de 1928 Le riozinho da liberdade, e outros viajantes daquela época, que
relataram a mesma situacdo. (AQUINO, 1977, p. 41-44)

Uma vez estabelecidos, os novos moradores da regido matavam
sistematicamente os indios. Pela falta de mulheres na regido, assassinavam adultos
e criancas do género masculino e tomavam suas mulheres e criancas, para delas
fazer suas esposas e procriar. Certamente era um genocidio praticado com
liberdade, pois os indios ndo conseguiam enfrentar a invasdo dos brancos aos seus
territorios.

Pantoja (2004, p. 134-146) descreve as correrias numa relacdo atemporal,
em uma temporalidade estendida, pré-contato, pois nao se instituiu em razdo do

contato com o branco. A autora menciona o fato de as correrias serem anteriores ao
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contato com os carius, como fruto de guerras intertribais, que se acirraram com o
contato. Afirma também que, por essa mesma natureza e costume, alguns indios
que conviviam com 0s brancos exerciam a funcao de mateiros durante as correrias,
sem estarem negando sua indianidade, mas, sim, lutando contra o inimigo, conforme
faziam no periodo anterior ao contato.

Por fim, Pantoja descreve as diferentes versbes sobre esse contato dos
brancos com os indios da Regidao Amazonica. Uma versao relata que esse encontro
resultou no exterminio total das populacdes indigenas.

Somente apds o tempo das correrias, ou seja, 0S primeiros encontros entre
os indios e os carius, os indios foram incorporados aos empreendimentos da
empresa seringalista. (AQUINO; IGLESIAS, 1994) Pantoja atribui as correrias um
carater redefinidor de contatos e fusbes interétnicas entre os carius e os indios, o
que resultou em migracdes, pelas fugas dos grupos indigenas, em individuos que se
juntavam a outros grupos que ndo os seus e em alteridades diversificadas por esses
encontros e pelo contato com os carius. (2004, p. 128)

A maioria dos indios evitava o contato com os carius por um longo periodo e,
mesmo assim, alguns indios Kaxinawa e de outros grupos deixaram-se amansar
pelos patrdes seringalistas, entrando no esquema de escravidao aplicado por eles
(AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 14-25). Um indio amansado significava aquele
contatado, amigavel e incorporado ao seringal (PANTOJA, 2004, p. 93). Uma vez
parte da sociedade que envolvia o sistema seringalista, podia ‘usufruir’ de beneficios
e do assistencialismo dos patrbes, além de garantir a seguranca de nao ser
perseguido e morto por eles e pelos proprios indios brabos. Essa categoria indicava
auséncia de domesticacdo na sociedade do seringal e se referia a brabeza,
hostilidade e vida na selva. (PANTOJA, 2004, p. 93)

Pantoja (2004, p. 148) comenta sobre o fato de os padrdes e fronteiras
étnicas serem baseados nas relacbes de interacdo. No exemplo dos seringais, 0s

indios brabos sédo capturados pelos carils através das correrias; 0 oposto ocorre
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com menor freqiéncia, assim como caboclos mansos e carids, vistos como grupos
étnicos diferentes.

Portanto, o manso, vivendo sob o sistema dos seringais, significa uma
situacao de contato e troca de elementos culturais e pessoas, incluindo a formacéo

de uma nova rede de parentesco. (PANTOJA, 2004, p. 148)

Video Fruto da Alianca dos Povos da Floresta

SEQUENCIA — RIO JURUA

Antonio Macedo com o microfone, em meio as arvores.

Até 1983, quando a minha primeira vinda aqui, do Terri aqui, nessa
comunidade indigena, segundo os Poyanawa, e, pelo que nés
presenciamos, 0s Poyanawa viviam nuns..., nhum sistema de semi-
escraviddo branca. Eram pefes do Mancio Lima Neto®, eram pedes da
Dona Débora®, eram pebes do seu Raimundo Zacarias e de varios patrées,
Manoel Lopes, que morava aqui dentro dessa area indigena.

Os indios inseridos na empresa seringalista, apos o tempo das correrias,
desempenhavam atividades como o corte da seringa, a abertura e cuidado das
estradas de seringa, a colocacdo de rocados para os patrdes, o transporte da
borracha e mercadorias, enfim, tornaram possivel o funcionamento dos barracées e
se envolveram com as regras impostas pelos patrées seringalistas. (AQUINO;
IGLESIAS, 1994, p. 4)

A borracha era produzida em pélas, por meio de um lento processo de
defumacéo, que pesavam cerca de 60 kg e tinham o formato de “bolas”, dificeis de
transportar do barracdo a cidade. Sé durante as alagacdes, que transformavam os
rasos espelhos de 4gua em igarapés, se fazia possivel esse transporte. (ALMEIDA,

2004, p. 37)

8 Conforme descreve Pantoja (2004, p. 127, 152), outro personagem importante da época foi o
coronel Mancio Lima, que possuia varias fazendas de criacdo e agricultura. No inicio do século XX, a
partir de 1911, “pacificou” os indios Poyanawa, préximos a Cruzeiro do Sul, no Acre, atraindo-os com
a ajuda dos indios mansos e migrantes cearenses, para fins de contato, solucédo de conflitos entre os
seringueiros e os indios, até entdo categorizados por brabos, e sua incorporacdo a mao-de-obra
local.

° Filha de Mancio Lima Neto, que o sucedeu na administracdo do seringal, foi a primeira farmacéutica
formada da Amazénia. (WOLFF, 1999, p. 81)
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Em 1905, as primeiras aldeias conhecidas de Kaxinawa dos rios Acuraua,
Alto Tarauaca, Muru, Iboiacu, Humaita, Jordédo e Alto Envira foram descritas em um
relatorio do prefeito do Alto Jurua, Gregorio Taumaturgo de Azevedo, ao Ministro do
Interior do Brasil, no qual dizia que viviam economicamente s6 para suprir suas
necessidades, através da caca, pesca e agricultura.

O estabelecimento, nos seringais, de imigrantes vindos do Nordeste,
intensificou-se claramente a partir de 1890, devido ao interesse internacional pela
borracha.

Durante o boom da borracha, a méao-de-obra nordestina era vantajosa, por
nao se dedicar a qualquer outra atividade extrativista. Os patrées assim mantinham
0S seringueiros presos ao regime de aviamento, além de aumentar a capacidade
produtiva de seus seringais.

A relacéo entre patrdo e indio era mediada ora pelos chefes dos grupos, ora
pelos patrées, que consideravam os indios menos produtivos que os nordestinos.

O sistema de aviamento era imposto ao seringueiro por meio da compra de
artigos de primeira necessidade e ferramentas de trabalho no barracdo da propria
fazenda, onde os precos eram altissimos. Os seringueiros eram proibidos de
comprar de outros barracfes e dos regatdes e marreteiros, que eram as alternativas
nesse contexto. Tinham também que entregar o produto de sua safra de borracha
como pagamento pelas compras em tais barracfes, ficando assim endividados
durante todo o ano.

Além disso, para utilizar as estradas de seringa, localizadas nos seringais
dos patrbes, era necessario pagar uma renda, ou seja, um valor como de um
“aluguel ou arrendamento”. Esse valor era cobrado em borracha e totalizava, em
média, 66 kg por ano, sendo a producdo média de 10 kg por dia. (ARAUJO, 1998)
Por meio do sistema de aviamento, os patrées conseguiam controlar tanto os precos
das mercadorias quanto os da borracha, monopolizando o comércio e o territorio.

Os patrbes também utilizavam técnicas abusivas para administrar a

crescente divida dos pedes, como o confisco, a contabilidade errbnea, a coercao
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através de violéncia, sujeitando-os as suas imposi¢cdes e tornando-os, assim, seus
escravos. A fiscalizacdo era feita pelo mateiro, individuo contratado pelos patrdes,
gque em muitos dos casos era um indio ja& amansado, ou seja, que vivia entre 0s
brancos e levava os seringueiros ou pedes ao encontro de outros indios.

Um patréo que incorporou os servi¢os dos indios de diversas etnias em seus
seringais, no rio Tarauaca, assim como para proteger outras colocacdes, foi 0
cearense Angelo Ferreira da Silva.

Os indios sob sua tutela também faziam o papel de policiais da fronteira nos
altos rios, para proteger os seringueiros dos ataques dos indios brabos “Papav6”.

A categoria brabos era aplicada aos indios que ndo haviam passado pelo
contato ou que ndo haviam sido amansados, ou seja, que nao estavam
acostumados a viver entre os brancos. (PANTOJA, 2004, p. 126)

Angelo Ferreira foi assassinado por um patréo vizinho em 1909, pouco antes
do inicio da crise da borracha, por causa da disputa pela posse de uma propriedade.
Como consequéncia, ap6s sua morte ocorreu a dispersdao de grande parte dos
indios que viviam em seus seringais. (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 9, 10)

Depois da crise do mercado nas décadas de 1910-1920 (ARAUJO, 1998, p.
23), a borracha passa a ser produzida em pranchas, derramando-se o leite da
seringa em caixas de madeira, induzindo o processo de coagulacdo através da
mistura de gotas de latex de outra arvore e em seguida escoando-se a agua contida
nelas.

Dessa forma, tornou-se viavel o transporte das pranchas de borracha, que
pesavam cerca de 10 kg, ndo sendo necessario esperar pelas alagacdes. A
borracha podia, assim, ser comercializada diretamente com os regatfes, que traziam
as mercadorias, estabelecendo-se um comércio paralelo e longe do monopdlio dos
patrdes. (ARAUJO, 1998, p. 23)

Os regatdes serviram como apoio aos seringueiros na época da queda dos
precos da borracha e, consequente, da faléncia de alguns patrdes, na 1.2 Crise da

Borracha, nos primeiros anos da década de 1910 (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 15)
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até 1920, periodo anterior & Primeira Guerra Mundial até o P6s-Guerra (ARAUJO,
1998, p. 22), provendo-os com os produtos de necessidade basicos e inclusive, em
alguns casos, tornando-se os responsaveis pelo barracéo.

Durante e depois da crise, por motivos de sobrevivéncia, alguns dos indios
submetidos aos patrfes continuaram a apoia-los e a viver com eles.

Um grupo de Kaxinawa de Iboicu foi subjugado pelo patrdo Felizardo
Cerqueira, que era sobrinho e havia sido empregado de Angelo Ferreira, em troca de
mercadorias, sendo levados por ele do rio Iboicu para o Alto Envira para explorar o
caucho e, por volta de 1919, para o rio Tarauaca.

Em 1924, foram levados novamente por ele e se estabeleceram no rio
Jordao, afluente da margem esquerda do Alto Tarauacd, no seringal Revisdo, a
convite do patrdo José Maia. Pelo fato de seus seringueiros brancos estarem sendo
atacados por indios brabos, os amansados de Cerqueira empreenderam as correrias
contra eles. (LAGROU; PANTOJA, 2004, p. 126-127)

Por essa razdo, os descendentes dos Kaxinawa que habitaram o lado
peruano e o territorio brasileiro, onde a extracdo da borracha teve seus dias de
gldria, ndo podiam viver mais da extracdo do latex, pela maneira predatdria com que
era retirada a borracha, dilapidando os seringais. Porém, os descendentes dos
Kaxinawa que acompanharam Felizardo Cerqueira, estabelecidos no rio Jordao, sao
excecdo na producdo da borracha, pois, além de terem disponiveis uma grande
quantidade de arvores de seringa, extraiam o latex de forma sustentavel.
(McCALLUM, 2001, p. 10)

De acordo com extensos depoimentos recolhidos entre os Kaxinawa do rio
Jordao pelos antropdlogos Terri de Aquino e Marcelo Iglesias, Felizardo Cerqueira
costumava marcar os bracos de seus caboclos, como os indios eram denominados,
com suas iniciais, “FC”, para provar que os Kaxinawa marcados pertenciam aos

seus seringais.
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Tanto Angelo Ferreira quanto Felizardo Cerqueira eram considerados
patrdes que amansavam os indios para que trabalhassem para eles, ao invés de
mata-los, como tantos outros que existiram. (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 12)

Felizardo era um patrdo que aceitava o modo de vida dos Kaxinawa,
inclusive incentivando-os a manter suas tradi¢cdes e rituais, e falava a lingua Hatxa
Kuin, tendo sido peca importante no processo migratorio dos grupos Kaxinawa para
o rio Jorddo. Também teve inumeros filhos com varias indias, entre 0s quais Sueiro
Sales Cerqueira, pai de Sia Kaxinawa. (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 9-19)

Apos a mudanca de Felizardo do seringal Revisédo para Ipixuna, no Estado
do Amazonas, varias familias Kaxinawa foram se acomodando nos seringais
espalhados pelo rio Jordao.

O grupo chefiado por Chico Curumim, que era um Kaxinawa amansado e um
dos varios patrdes que se relacionavam com Sueiro através de mercadorias aviadas
por ele, também passou a té-lo como chefe, e seus integrantes foram convidados
por uma nordestina do Piaui, Marcolina do Forno, para se tornarem fregueses
compradores de mercadorias de seu barracdo, o Fortaleza, que ela, apés a morte do
marido, ja ndo tinha meios para manter sozinha.

Marcolina do Forno prometeu, apenas verbalmente, que, apés sua morte, o
Fortaleza seria herdado pelos Kaxinawa, que tiveram que provar perante as
autoridades do municipio, por ndo terem documento assinado por ela, hdo estarem
envolvidos num assassinato, cometido por um patréo vizinho, Quincas Mariano, que
queria tomar posse do Fortaleza. (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 14, 19-20)

Conta Pantoja (2004, p. 153, nota 57) que a esposa de Chico foi obrigada a
manter relacdes sexuais com Cerqueira, gerando Sueiro. Na sequéncia do
parentesco, Sueiro veio a se tornar o pai de Sia Kaxinawa, personagem que € nosso
foco nesta pesquisa. Chico Curumim era, portanto, avo de Sia.

Sueiro Sales veio a falecer em janeiro de 1997.
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Dou voz a Sia, como ele proprio faz no primeiro filme com os personagens,
para que descreva sucintamente a historia de sua familia, a relacdo com os patrbes

e a sua jornada, que é detalhada no decorrer desta dissertacao:

O senhor Chico Curumim é meu av0, o pai do meu pai. Foi quem gerou a
minha familia, quatro tios e duas tias: Sueiro Sales Hunikuin, Nicolau Sales,
Urbano Sales, Francisco Sales, Vitoria Sales. O Chico era uma pessoa
muito forte, uma lideranca que conseguiu juntar o seu povo, logo depois dos
contatos com a sociedade. O pai do Chico, que era nativo Nixiwaka, o velho
Mirim, era o bravo da mata e lutou contra os exterminadores dos indios:
Felizardo Cerqueira, Angelo Ferreira e Pedro Bilo, além de outros
integrantes.

Essa minha familia lutou com eles, logo para sobreviver entre a bala e a
flecha. Como eu sou de 1964, j4 encontrei os patrdes no finalzinho, nao
trabalhei para eles. J& sou do tempo da criagcao da cooperativa. Quando era
jovem, o meu pai trabalhava para os patrbes e gracas a Deus estou fora
disso.

Com doze anos comecei minha vida de trabalho como seringueiro, entre
1972 e 1976, na colocagdo Divisdo, em Jorddo, Acre. Fui zelador de
seringal, no Seringal Boca de Pedra, em 1976, administrador e contador do
Seringal Fortaleza, em 1977. Entre 1980 e 1982, entdo com 16 anos, fui
também seringueiro e gerente de barracdo no Seringal Sorocaba — Jordao -
AC. Em 1982 comeco a trabalhar também como cineasta, profissdo que
abraco até hoje. Fui também agente cultural da Fundagdo de Estado da
Cultura Elias Mansour, entre 1988 e 2002.

Representei diretamente os povos da floresta nos seguintes periodos e
funcdes: coordenador da Organizacdo dos Povos Indigenas do Vale do
Jurud (OPIVAJ, 1983); presidente da Unido das Nacgdes Indigenas do Acre
(UNI — AC, 1984); assessor da Federacdo Cuenca Amazédnica (Equador,
1990); presidente da Associac@o de Seringueiros Kaxinawa do Rio Jord&o
(ASKARJ, 1998-2001) e assessor (2001-2006). Desde 1999, sou shaneibu
das Terras Indigenas Huni Kui do Alto e Baixo Jordao e Alto Tarauaca. Em
2005, assumi, por voto direto, a vice-prefeitura do Municipio de Jorddo. Sou
fundador e presidente dos diretérios do Partido dos Trabalhadores e do
Partido Verde do Jordao. (1995-2000)°

Video Fruto da Alianca dos Povos da Floresta

SEQUENCIA — RIO JORDAO

Voz-off de Sid Kaxinawa:

Tdo vendo aqui a imagem da entrega da borracha a cooperativa que
pertence aqui ao Seringal Alto do Mole. Vemos a primeira entrega, essa,
final do més de marco...

Sueiro falando ao microfone, em lingua Kaxinawa, usando chapéu

Outros Kaxinawa usando shorts, camisetas, assistem ao discurso e fumam
Depois da libertac@o, queremos viver em paz. Vamos nos organizar para
prosseguir livres essa luta sofrida.

19 Enviado eletronicamente & pesquisadora por Sid Kaxinawd, aos cuidados de Andréa Martini, em
24/4/2007 e agosto de 2007.
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Até a década de 70, no Estado do Acre, a presenca indigena era refutada
pelos 6rgédos governamentais, pela sociedade regional e pelos proprios indios, que,
por viverem sob forte discriminac&o, aceitavam a categoria genérica e estereotipada
de caboclos (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 25), ja definida anteriormente, neste
Capitulo, na secao 2.

Em 1975, a Divisdo de Estudos e Pesquisas da FUNAI iniciou levantamentos
fundiarios, socioeconémicos, demograficos e culturais das populacdes indigenas do
Acre, habitantes dos rios Envira, Muru, Humaita, Tarauaca e Jorddo. (AQUINO;
IGLESIAS, 1994, p. 26)

A FUNAI se estabeleceu no Estado do Acre em 1976, na cidade de Rio
Branco, através de uma Ajudancia (AJACRE), que estava subordinada a 8.2
Delegacia Regional (ADR), com sede em Porto Velho, Rondénia. Em 1977, foram
identificadas as primeiras terras indigenas no Acre pela FUNAIL (AQUINO;
IGLESIAS, 1994, p. 25-26)

Desde entdo, a FUNAI desenvolveu varios projetos naquela regido, muitas
vezes desrespeitando os interesses dos Kaxinawa, por meio de um trabalho moroso
de demarcacéo fisica das areas Kaxinawa dos rios Jorddo e Humaita, que até 1985
nao havia sido oficializada. Enquanto isso, os Kaxinawa insistiam em se organizar
em cooperativas para a comercializacdo de seus bens materiais e culturais. Aliaram-
se a Universidade Federal do Acre, obtiveram apoio do jornal local, O Varadouro,
para suas reivindicacdes de posse de terras e apoio de entidades - como o Centro
de Trabalho Indigenista (CTI-SP) e Pao para o Mundo (Alemanha) - para garantir
suas safras de borracha de 1980 a 1982. (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 27-31)

Os Kaxinawa desde 1980 estudavam um meio de autodemarcacao de suas
terras e, em 1985, realizaram o processo, independentemente da FUNAI, que s6 em
1986 finalmente as demarcou. Porém, no final de 1991 é que a homologacao
administrativa foi assinada pelo entdo presidente da Republica, Fernando Collor de

Mello. (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 35-37)
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Conclui-se, com o breve relato de Sid Kaxinawa do bloco anterior e suas
imagens, e de acordo com Aquino e Iglesias (1994) e Pantoja (2004, p. 129), que, no
curso da historia, os Huni Kuin do rio Jorddo, mesmo tendo passado por todo o
processo do conflito de forcas que marcou o contato com a frente extrativista da
borracha, que tomou posse tanto de seu territério quanto de sua forca de trabalho,
obtiveram meios de administra-lo. Entretanto, por meio da apropriacdo dos recursos
tecnolégicos e de uma articulagdo sociopolitica e cultural com a sociedade
envolvente, a mesma que tentou domina-los e manté-los sob seu jugo por varios
anos, no tempo da “escraviddo da borracha”, eles se autodeterminaram perante
esse outro.

Dessa forma, esse grupo indigena ndo pode ser visto como um elemento

isolado da sociedade regional, nacional e internacional.



1.2.1 Mapa do Acre com a Localizacdo da Terra Indigena Kaxinawa do Rio Jord&o

Mapa da regido
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1.2.2 Situacdo das Terras Indigenas no Estado do Acre®*

Agosto de 2007

L . Extenséo Situacéo
Municipio Terra Indigena Povo Pop. (ha) Juridica
Assis Brasil Cabeceira do Rio Acre Jaminawa 238 78.513 Registrada
Sena Madureira e Manchineri 937 .
Assis Brasil Mamoadate Jaminawa 168 313.647 Registrada
Manchineri do Seringal Manchineri 166 Em identificacédo
Guanabara
Sena Madureira Jaminawa do Rio Caeté Jaminawa 126 A identificar
Jaminawa do Guajara Jaminawa 70 A identificar
Santa Rosa e . Kaxinawa 1.409 .
Manoel Urbano Alto Rio Purus Kulina (Madija) | 873 263.130 Registrada
Feijo e . . Isolados ?
Santa Rosa Riozinho do Alto Envira Ashaninka 15 260.970 Declarada
. )} . Kulina 60 :
Jaminaué do Envira Ashaninka 51 80.618 Registrada
Kampa e Isolados do Rio Envira Ashaninka 283 232.795 Registrada
Isolados ?
Feijoé Kaxinawa do Rio Humaita Kaxinawa 287 127.383 Registrada
Kaxinawa Nova Olinda Kaxinawa 247 27.533 Registrada
Kulina do Rio Envira Kulina (Madija) | 257 84.364 Registrada
Kaxinawa do Seringal Kaxinawa 89 Em identificacdo
Curralinho
Kulina do Igarapé do Pau Kulina (Madija) |127 45.590 Registrada
Katukina/Kaxinawa Sha_nenayva 332 23.474 Registrada
Kaxinawa 376
Kaxinawa —do lgarape  do |\ . inaws 632 12318 | Registrada
Caucho
Kampa do Igarapé Primavera Ashaninka 21 21.987 Registrada
Tarauacé Kaxinawa da Colbnia 27 Kaxinawa 150 105 Registrada
Kaxinawa da Praia do Carapand | Kaxinawa 485 60.698 Registrada
. L Yawanawa 530
Rio Gregoério Katukina 76 187.400 Declarada
Jordao e Feijé Alto Tarauaca Isolados ? 142.619 Homologada
Kaxinawa do Rio Jordao Kaxinawa 1.230 87.293 Registrada
Jorddo Kaxinawa do Baixo Rio Jorddo | Kaxinawé 319 8.726 Registrada
KaxmawaAdo_SenngaI Kaxinawa 166 11.463 Dominial/
Independéncia Reservada
Jaminawa do Arara do Rio Bagé | Jaminawa-Arara | 196 28.926 Registrada
Marechal Kampa do Rio Amdnia Ashaninka 450 87.205 Registrada
Kaxinawé/Ashaninka do Kaxinawé 428 .
Taumaturgo Rio Breu Ashaninka 64 31.277 Registrada
Arara do Rio Ambnia Arara 278 Em identificagdo
. s Arara
Porto Walter Arara do Igarapé Humaita (Shawadawa) 327 87.571 Homologada
Nukini Nukini 624 27.264 Registrada
Mancio Lima Poyanawa Poyanawa 456 24.499 Registrada
Nawa Nawa 306 Em identificac@o
Cruzeiro do Sul Campinas/Katukina Katukina 404 32.624 Registrada
. . Jaminawa 171 .
Jaminawa do lgarapé Preto Jaminawa-Arara | 39 25.652 Registrada
Totais =11 34 14 13.463 2.415.644

33

Terra Indigena Rio Gregoério, declarada pela Portaria n.° 1.388, de 14/8/2007, publicada no
DOU n.° 157, Secéo 1, de 15/8/2007, as p. 23-24 (trata-se de uma revisao de limites da TI, que ja
estava regularizada).

“Fonte: Iglesias; Aquino, 2007.
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1.2.3 Mapa da Distribuicdo da Lingua Pano

Distribuicdo dos povos de lingua Pano
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Fonte: Erikson, 1992.
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1.3 O BOOM E A QUEDA DA BORRACHA

Video Fruto da Alianca dos Povos da Floresta

SEQUENCIA — RIO TEJO

O antropélogo Mauro Almeida continua: Agora, como é que 0s patrdes
conseguiam até recentemente movimentar a producdo de borracha nesse
rio?

A camera vai mostrando o trabalho de transporte do barco ao caminhao.

O antrop6logo Mauro Almeida continua: Todo seringueiro sabe que isso era
conseguido através de financiamento bancério. A Associacdo dos
Seringueiros tem o direito de pegar esse mesmo financiamento...

Quando o preco da borracha comecou a cair e, como consequéncia, ocorreu
a queda na Bolsa de Valores de Nova York, em 1912, teve inicio a primeira crise da
frente extrativista da borracha. (McCALLUM, 2001, p. 11)

A queda do preco da borracha se deu pela alta producao na Malasia - obtida
das sementes levadas dos seringais da Amazénia e utilizadas como matriz para a
producdo na Inglaterra -, em comparacédo a producao bem inferior na Amazonia.

Os patrées perderam gradativamente seu poder de compra e se
endividaram, ficando sem meios para abastecer seus barracdes. (ALMEIDA, 2004,
p. 38) E interessante como Almeida explica a decadéncia do sistema de aviamento,
no qual o patrdo, em funcdo de suas praticas assistencialistas, era o que tinha poder
perante os seringueiros de prover mercadorias, transporte e até apoio em casos de
saude. Como o patrdo ja ndo podia ser o provedor, por estar endividado, o
seringueiro passou a gerir sua propria vida, tornando-se auto-suficiente,
independente e dono de sua colocacéao.

As colocacdes eram clareiras abertas na mata, as margens dos rios ou
igarapés, onde se situavam as casas dos seringueiros, com uma familia em cada
uma, cercadas por duas a seis estradas de seringa. Nesses espacos, que
englobavam a casa, o terreiro e a floresta, 0os seringueiros e 0s agricultores

produziam bens para sua subsisténcia. (COSTA, 1998, p. 67)
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Tanto Almeida quanto Pantoja apresentam o lado positivo da faléncia dos
patrées. Como os patrdes ja ndo podiam oferecer assistencialismo aos seringueiros,
estes se viram obrigados a lidar com a escassez de mercadorias e transporte, além
de perder estabelecimentos escolares, igrejas e cerimbnias. Ao invés de
abandonarem os seringais, passaram a diversificar a economia e aumentaram 0s
nacleos familiares, tornando-se a nova for¢ca de trabalho nas diversas atividades
tradicionais, entre elas a seringa, e em outras mais recentes, como a agricultura.
(PANTOJA, 2004, p. 100-101)

Durante a Il Guerra Mundial, na década de 40, o governo dos Estados
Unidos, preocupado com a diminuicdo do abastecimento de borracha vindo da Asia,
ofereceu incentivo financeiro ao governo brasileiro, desta vez no papel de patrdo e
aviador nacional. Com a reativacdo dos seringais nativos da Amazonia, ocorreu um
segundo e breve boom da borracha.

De acordo com Almeida (2004, p. 39), durante o governo Vargas, 0 apoio
norte-americano ao Estado reativou o trabalho escravo na Amazoénia brasileira. Foi
fundado o Banco da Borracha, em 1943, que se tornou responsavel pelo
financiamento e compra de toda a safra da Amazobnia, seguido pela criacdo, em
1950, da SUDHEVEA'? — Superintendéncia da Borracha. (AQUINO; IGLESIAS,
1994, p. 21)

Almeida (2004, p. 40) e também Pantoja (2004, p. 17) concluem que as
tentativas de imposicdo aos seringueiros de um sistema de escraviddo néo lograram,
pois eles sobreviveram a primeira crise da borracha, anterior a 1 Guerra Mundial,
passaram impunes pelas duas guerras mundiais e se tornaram camponeses, com
suas posses legalizadas, ou operarios com empregos urbanos, resistindo assim ao
controle norte-americano, apés a Il Guerra Mundial. Os Kaxinawa, a exemplo dos

seringueiros, tomaram rumos semelhantes e ndo foram diretamente afetados pelas

12 Autarquia criada pela Lei n.° 5.227, de 18 de janeiro de 1967, vinculada ao Ministério da Industria e
do Comércio, com sede e foro no Distrito Federal, que tem como finalidade executar a Politica
Econdémica da Borracha em todo o territorio nacional.
http://www6.senado.gov.br/legislacao/ListaPublicacoes.action?id=206492
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crises, nem tampouco pelo controle do Estado, pois se organizaram em
cooperativas, como mostrarei adiante.

A partir da década de 60, incluindo a década de 70, o governo militar passou
a incentivar grandes grupos econdmicos do centro-sul do pais, denominados no
Acre de paulistas, a comprarem seringais nativos e transformarem a producéo
tradicional da borracha, seguindo uma politica desenvolvimentista.

Esses paulistas, utilizando financiamento dos bancos federais, investiram
parte dos recursos em fazendas de criacdo de gado, o que resultou em conflitos pela
posse de terras com os seringueiros, indios, barranqueiros™®, todos habitantes
tradicionais dos seringais. (AQUINO, 1977, p. 55-59)

No inicio da década de 70, os paulistas ja monopolizavam grande parte das
terras acreanas e, como patrfes, aplicavam o antigo regime de dominacdo dos
seringueiros e indios seringueiros, através do sistema de aviamento.

Os paulistas obtiveram recursos de um outro programa governamental, que
visava subsidiar a implantacdo de seringais de cultivo, reativar e modernizar os
seringais nativos, denominado Probor — Programa de Incentivo a Producao Vegetal.

Como a maioria desses patrdes ndo possuia legalmente as propriedades,
obtinha os financiamentos através de contratos de arrendamento de seringais e,
como garantia de safra ao BASA - Banco da Amazonia S.A., prometia a producao
antecipada da borracha no final da safra, empenhando o que seria de direito do

seringueiro local ou indigena.

1.4 O TEMPO DOS DIREITOS

A FUNAI — Fundac&o Nacional do indio, agéncia indigenista governamental,

criada em 1967, iniciou, na metade década de 70 o processo de identificacdo das

B A diferenca entre seringueiro e barranqueiro € que 0 primeiro, sujeito ao patrdo e ao regime de
aviamento é considerado cativo, enquanto o segundo considera-se livre, mora na margem, vive do
rogado e criagdo, trabalhando na agricultura. (AQUINO, 1977, p. 55-59)
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primeiras terras indigenas do Acre, devido aos frequentes conflitos pela posse.
Antes, porém, dizia-se nao haver indios naquela regiao.

A maioria dos Kaxinawa, localizados nos seis dos nove seringais do rio
Jorddo, denominados Bonfim, Bom Jardim, Fortaleza, Sorocaba, Transual e
Revisdo, além do Boa Vista, Nova Empresa e Sao Joaquim, ndo eram proprietarios
oficiais de seus territorios e obedeciam a regras prescritas pelos patrdoes
seringalistas, desde a organizacao espacial até social e politica.

Porém, o Seringal Fortaleza, mais conhecido entre os Kaxinawa e regionais
como Seringal de Caboclo (AQUINO; IGLESIAS, 1994), era administrado pelo indio
Kaxinawa Sueiro, que representava o dominio indigena sendo reproduzido atraves
da liberdade econbmica, cultural e politica que o grupo que la vivia podia desfrutar.
Além disso, Sueiro mantinha uma relacdo necessaria para a subsisténcia do
Fortaleza com os arrendatarios dos seringais do Jorddo e os gerentes-aviados,
garantindo a venda da producdo de borracha de seu grupo e a compra das
mercadorias de seu barracéo.

Em 1977, quando da passagem da FUNAI pela area do rio Jordédo, os
Kaxinawa reivindicaram, através de atos legais, que 0s nove seringais citados
anteriormente fossem identificados e reservados como sua Area Indigena. A nocéo
espacial e territorial Kaxinawa foi totalmente baseada na economia seringalista da
época.

Em 1980, a FUNAI, através de um Memorial Descritivo da Area Indigena do
Rio Jordédo, excluiu do dominio territorial Kaxinawa os seringais Boa Vista, Nova
Empresa/Sao Joaquim, propriedade dos politicos senador Altevir Leal e Carlos
Farias, respectivamente, 0s quais pressionaram a instituicdo governamental,
alegando que os indios ndo ocupavam essas areas. (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p.
23-28)

No periodo entre 1978 e 1980, tanto os Kaxinawa quanto outros povos
indigenas do mesmo Estado se mobilizaram para garantir suas terras e a retirada

dos brancos de suas éareas e seringais, estruturando-se em Cooperativas de
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Producdo e Consumo e desarticulando o monopdlio comercial dos patrées, sob a
administracdo de suas liderancas, como Getulio Sales, irmdo de Sueiro, Elizeu
Sereno, Nicolau Carlos e Agostinho Mateus Manduca. (AQUINO; IGLESIAS, 1994,
p. 54-59)

Dos filhos de Sueiro, destaca-se Sid Kaxinawa, ou José Osair Sales, pois
ainda muito jovem participa, acompanhando o pai, do 1.° Conselho Tribal para a
organizacdo das cooperativas e se envolve com 0 movimento de apropriacdo e
demarcacéo de terras e o estabelecimento da Area Kaxinawé do Rio Jorddo.*

As liderancas indigenas e seus Qrupos passaram por uma série de
enfrentamentos com a sociedade regional, que ndo aceitava 0 processo de
conquista das terras e a organizacado das cooperativas pelos indios.

A partir da criacdo da Cooperativa, em 1978, e até 1979, quando Terri Valle
de Aquino assessorava 0s Kaxinawa, foram todos acusados de estarem
conturbando a ordem e atrapalhando a producédo da borracha no Municipio de
Tarauaca. Esses conflitos ganharam a atencédo da agenda nacional, resultando num
convite ao lider do Jorddo, Sueiro Sales, e do Humait4, Vicente Sabdia, para
visitarem o Rio de Janeiro, S&o Paulo e Brasilia em abril de 1979. Naquela ocasiao,
as liderancas indigenas puderam contar sobre os incidentes em suas areas e sobre
0 regime de cativeiro imposto pelos patrbes, a perseguicado por parte destes e das
autoridades. Conseguiram o apoio do CTl — SP — Centro de Trabalho Indigenista e
de uma organizacdo alema chamada Pao Para o Mundo, podendo, assim, financiar
as safras de borracha no periodo entre 1979 e 1982. Em Brasilia pediram a Funai
que agilizasse os processos de demarcacao de suas areas. (AQUINO; IGLESIAS,
1994, p. 30-31)

A partir de 1980, com a retirada dos brancos dos seringais, 0s espacgos
foram redefinidos tanto territorialmente quanto politicamente, sendo criadas redes de
comercializacdo denominadas cantinas e depdsitos da cooperativa, das quais varios

integrantes do grupo familiar Sales se tornaram coordenadores, estabelecendo

14 Texto enviado eletronicamente a pesquisadora por Sid Kaxinawa, em outubro de 2003.
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aliancas politicas, econdmicas e matrimoniais com outras familias dos grupos
localizados nos seringais da atual Terra Indigena do Rio Jordao.

Mais uma vez, o filho de Sueiro Sales, Sid, se destaca, fazendo parte das
viagens pelas terras Kaxinawa, estabelecendo aliancas politicas e ajudando seus
parentes Kaxinawa a formarem cooperativas similares as de seu grupo familiar.
(AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 30-31)

Apesar do entdo presidente da Republica, Jodo Figueiredo, ter assinado o
decreto para a demarcacdo fisica da Area Indigena do Rio Jorddo em 10 de
dezembro de 1984, s6 no dia 13 de maio de 1986 a FUNAI, através da ASSERPLAN
Engenharia e Consultoria Ltda., entregou a Planta de Demarcacdo. E somente no
mandato do presidente Fernando Collor de Mello, no dia 29 de outubro de 1991, foi
assinada a sua homologacao administrativa.

Por causa da demora, as liderancas Kaxinawa decidiram realizar a
autodemarcacio fisica da Area Indigena apods a Terceira Assembléia Indigena do
Acre/Sudoeste do Amazonas, em Rio Branco, em abril de 1985. Na realidade, a
ASSERPLAN apenas validou os trabalhos de autodemarcacdao feitos pelos
Kaxinawa.

ApoOs a autodemarcacao, os seis seringais da Area receberam novos nomes:

ANTIGO NOME NOVO NOME
BONFIM BOA ESPERANCA
BOM JARDIM ALTO DO BODE
FORTALEZA TRES FAZENDAS
SOROCABA BELO MONTE
TRANSUAL BONDOSO
REVISAO NOVO SEGREDO

Fonte: Aquino; Iglesias, 1994, p. 37.
Varios igarapés e colocacbes, além do proprio rio Jorddo, receberam novas

denominacdes, carregadas do simbolismo da cosmologia Kaxinawa, 0 que marcou o
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inicio de uma nova era de rela¢des sociais, politicas e econdmicas, denominada o
tempo dos direitos.

O rio Jordao se tornou Yuraia, que em hatxa kuin significa “o rio do nosso
corpo”.

A CPI — Comissdo Pro-indio — do ACRE, através de projetos financiados
pelo governo e agéncias humanitarias estrangeiras, ajudou os Kaxinawa a se
organizarem, instrumentalizando-os com treinamentos em areas importantes para o
seu desenvolvimento, como professores indigenas para alfabetiza-los na lingua
portuguesa e ensinar-lhes operacfes matematicas, além de agentes de saude. Sia
Kaxinawa participou de quatro cursos para formacdo de professores bilingles, no
periodo entre 1983 e 1986, na CPI do Acre.

A CPI também treinou agentes indigenas de saude. Sia participou de alguns
treinamentos, desenvolvendo projetos para a melhoria das condicbes das
comunidades do Jorddo, da década de 80 até 2001. Além desses treinamentos,
atuou em projetos de resgate da cultura artesanal, através das mestras-artesas que
ensinam o kené, tecelagem tradicional em algoddo, com uma simbologia muito forte
ligada a mitos e rituais Kaxinawa.

Sid documenta alguns rituais em seus filmes, como a festa do Katxanawa,
que é o ritual da fertilidade, em Fruto da Alianca dos Povos da Floresta.

Voltemos aos direitos, novas funcdes e beneficios conquistados pelos Huni
Kuin.

Todas as novas funcdes praticadas pelos indios, como professores e
agentes de saude, foram iniciadas no processo de remuneracdo. Além disso, 0s
mais velhos dos grupos adquiriram o direito a aposentadoria pelo FUNRURAL de
Tarauaca, quando, até entdo, somente Sueiro recebia a sua.

A ASKARJ — Associacdo dos Seringueiros Kaxinawa do Rio Jordao — foi
criada em 1988, com o intuito de organizar a producdo e a venda da borracha,
eliminando assim os intermediarios e atravessadores, aumentando a producdo dos

rocados agricolas, a criacdo de animais domeésticos, o desenvolvimento do
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artesanato, e dessa forma outorgando autonomia nos lucros aos Kaxinawa.
(AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 42-43)

Em 1990, a ASKARJ construiu o armazém central de sua cooperativa e
nomeou-o Astro Luminoso. Ali acontecem as assembléias da ASKARJ e reunides de
carater politico, envolvendo liderancas, monitores de educacéo, agentes de saude,
aposentados e seringueiros. O Astro Luminoso passou a ser administrado pelo
grupo familiar dos Sales.

Em 1991, os seringais Nova Empresa e Sao Joaquim, localizados abaixo da
area oficialmente demarcada, foram incorporados pelos Kaxinawa através da
ASKARJ e sua cooperativa.

Em 1992, a ASKARJ criou o Programa de Desenvolvimento Econdémico
Sustentado da Area Indigena Kaxinawa do Rio Jorddo, para desenvolver e
diversificar as atividades produtivas citadas, baseando-se na utilizagdo dos recursos
naturais de maneira sustentavel e usufruindo dos seringais incorporados e
comprados como areas de refagio para a caga, como micronichos ecolégicos, por
conterem igarapés.

Para fortalecer ainda mais seu territério e o movimento indigena de sua
regido, os Kaxinawa decidiram apoiar a criacdo de cooperativas em areas vizinhas a
sua, em conjunto com a CPI do Acre. As areas beneficiadas foram as dos grupos
Kaxinawa e Ashaninka do rio Breu.

Em marco de 1992, foi criado o Municipio do Jorddo, no qual se localizam
algumas partes da Terra Indigena do Rio Jorddo dos Kaxinawa, além de outros
grupos indigenas, como Arara do igarapé Humaita, Kaxinawa e Ashaninka do rio
Breu e Area Indigena Alto Tarauaca. Assim, deu-se um intercambio econémico e
cultural entre os Kaxinawa do Jorddo, seringueiros, agricultores, indigenas e a
populacdo regional. O municipio demonstrou ser um territério politicamente
importante para os Kaxinawd, que, em outubro de 1992, decidiram as elei¢cdes para
prefeito, dividindo o eleitorado dos brancos e garantindo para si varios beneficios.

(AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 53)
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Essas areas sofreram uma continua expansao territorial até o ano de 1993,
que marcou a compra dos seringais Independéncia e Altamira, na regido do alto rio
Tarauaca, acima da sede do Municipio do Jorddo, com 14.750 hectares, com
recursos proprios da ASKARJ, parte deles obtidos através do Prémio Reebok de
Direitos Humanos, recebido por Sia Kaxinawa. (CARNEIRO DA CUNHA; ALMEIDA,
2002, p. 155)

A compra dos seringais quase foi impedida pelo prefeito do Municipio do
Jorddo na época, o Sr. Hilario Melo, interessado nas madeiras nobres que o0s
seringais possuiam, como 0 aguano e o cedro, das quais iria certamente se
beneficiar predatoriamente. (AQUINO; IGLESIAS, 1994, p. 47)

A ASKARJ tem se envolvido em diversos projetos, por meio de suas
liderancas, para o desenvolvimento de suas comunidades, recebendo recursos e
financiamentos de instituicdes internacionais, como a WWF — Fundo Mundial para a
Natureza, que financiou projetos ligados ao artesanato kené entre 1993 e 1994,
além de o6rgados governamentais, como o Ministério do Meio Ambiente, em projetos
de agroextrativismo em 1998, e o BASA — Banco da Amazoénia S.A. em 1999, com
empréstimos do governo federal para o Programa de Desenvolvimento do

Extrativismo — PRODEX. (CARNEIRO DA CUNHA; ALMEIDA, 2002, p. 155-156)



44

2 MOVIMENTOS DOS POVOS TRADICIONAIS DO ACRE

2.1 A ALIANCA DOS POVOS DA FLORESTA

No inicio de 87, em defesa de interesses comuns, como a posse da terra, a
recuperacdo do mercado produtor da borracha, medidas de seguranca contra
conflitos armados nas regides extrativistas do Acre por conta da questdo fundiaria,
indios e seringueiros decidiram se unir e foram até Brasilia cobrar dos ministros,
secretarios e assessores do governo federal medidas preventivas e solucdes para os
problemas enfrentados por eles. Pediram acfes imediatas e propuseram a criacao
das reservas extrativistas. (CEDI, 1987-90, p. 409)

Uma figura de enorme lideranca que colocou o movimento social e politico
na pauta de organizacbes ambientalistas nacionais e internacionais, de
organizacdes de apoio e defesa dos direitos humanos, além da comunidade
cientifica e da midia nacional e internacional foi Chico Mendes, seringueiro e
militante sindical, fundador do CSN — Conselho Nacional dos Seringueiros.

Em 1988, Chico Mendes recebeu o prémio Global 500, pela defesa do
meioambiente, na ONU — Organizacado das Nac¢des Unidas.

O movimento social dos seringueiros, através de Chico Mendes, propunha a
criacao de reservas extrativistas, uma forma de unido entre conservacdo ambiental e
reforma agraria, considerando a diversidade cultural e biolégica da regido.
(SANTILLI, 2005, p. 33)

Santilli afirma que as reservas extrativistas constituem-se numa forma mais
viavel, tanto social quanto ecologicamente, de ocupacdo da Amazlbnia, porque
permitem que se deixe de utilizar a pratica de implantacdo de pastos com a queima
da mata, que esteriliza o solo ao fim de dois ou trés anos. As reservas instituem o
uso coletivo de vastas extensbes de mata desapropriadas pela Unido pelo prazo

(renovéavel) de 30 anos pelas populacdes extrativistas.
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Na regido de Xapuri e Brasiléia, pedes com motosserras foram impedidos de
derrubar as florestas onde os seringueiros habitavam e expulsos dessas areas pelos
empates.™

Em 1985, esse movimento ndo conseguia dar conta do aumento progressivo
da violéncia e das queimadas na floresta (ALMEIDA, 2004, p. 42, 50). Por tras desse
movimento, encontrava-se Chico Mendes, que, percebendo que essa tatica ja nao
funcionava, adotou acdes mais diretas e de alto impacto, por serem
estrategicamente elaboradas para alcancar a maior visibilidade possivel.

Através da antropodloga, amiga e militante da causa dos seringueiros e da
sustentabilidade da floresta Mary Allegretti, Chico conseguiu, em 1985, a
organizacdo de um encontro, em Brasilia, que reuniu a imprensa nacional, cientistas,
pesquisadores, um grande numero de seringueiros e lideres sindicais de varias
regides, aléem da propria sociedade civil, representada por politicos, estudantes,
técnicos e burocratas. Foi o Primeiro Encontro Nacional dos Seringueiros. (COSTA,
1998, p. 40)

Foi um evento marcante, que, a0 mesmo tempo, frustrou as expectativas de
Chico Mendes, pois ficou clara a ignorancia e a indiferenca do governo e da
sociedade civil em relacdo a exploracdo e dificuldades de preservacédo da floresta
pelas quais os seringueiros vinham passando, e em relacdo a propria existéncia
dessa classe. (ALMEIDA, 2004, p. 43)

Nesse evento foi mencionado pela primeira vez e colocado em um
documento o termo reserva extrativista, em analogia as “reservas indigenas”, ou
seja, terras da Unido sobre as quais os trabalhadores extrativistas teriam direito
perpétuo de usufruto. (ALMEIDA, 2004, p. 44)

Na mesma ocasido, foi criado pelos seringueiros, de improviso, o0 CNS —
Conselho Nacional dos Seringueiros, em protesto ao impedimento destes de

participar, na noite anterior, das reunides do Conselho Nacional da Borracha. O CNS

15 Empates eram movimentos coletivos nos quais os seringueiros, de méos dadas, se uniam para
cercar a area a ser desmatada e impedir o trabalho dos funcionarios contratados para desmatar a
floresta. (COSTA, 1998, p. 38-39)
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nao teve muita importancia em seu inicio, pois foi criado as pressas e com carater de
protesto. (ALMEIDA, 2004, p. 44)

Mauro de Almeida acompanhou de perto todo o processo e, a convite de
Mary Allegretti, fez um relato aos seringueiros e lideres sindicalistas sobre a
conjuntura historica e nacional que envolvia o estado da economia da borracha na
Amazonia.

Naquele momento, conta Almeida (2004, p. 44), um dos lideres seringueiros
sindicalistas, Osmarino Amancio Rodrigues, aponta, com suas considera¢cfes, uma
idéia mais abrangente do papel dos seringueiros, ndo somente como produtores de
borracha, produto ja em baixa no mercado nacional e internacional, mas como
ecologistas, ou seja, guardides da floresta.

Antropélogos, historiadores e advogados envolvidos na causa dos
seringueiros, chamados “assessores” do Conselho, conseguiram da CEBEMO a
aprovacao integral de uma proposta de U$ 100,000.00, em fevereiro de 1988, para a
mobilizacdo e organizacado dos seringueiros de toda a Amazonia.

A CEBEMO/VASTENAKTIE® é uma instituicdo originaria da Igreja Catdlica,
fundada em 1965 na Holanda, que financia projetos de desenvolvimento, educacéo
e lobby politico. Seus programas incluem a desmarginalizacdo, visando abrir canais
de acesso oficiais, como crédito e politicas publicas, para organizacdes populares. A
instituicdo prioriza 0s pequenos produtores rurais, 0s assalariados rurais, as
mulheres e os indios. Além dessas camadas populacionais, também atende as
minorias carentes como os assalariados urbanos, os moradores da periferia urbana,
0s moradores de rua, as criancas, os adolescentes e 0s negros.

No mesmo ano de 1998, o CNS tornou-se uma entidade juridica.

Chico Mendes circulava, entre a organizacéo e fortalecimento de sindicatos
rurais, a discussao sobre a reforma agraria dos seringueiros, que era a criacdo de

reservas extrativistas, os empates locais as conferéncias e encontros internacionais.

16 http://www.rits.org.br/gestao_teste/ge_testes/ge_mat01l_aginter36.cfm em: 21/03/2006.
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Numa das reunifes, em fevereiro de 1988, em Rio Branco, apoiado por
Chico Mendes e pelo antropélogo Mauro Barbosa de Almeida, Anténio Macedo foi
convidado a participar do CNS e abrir uma sede do Conselho no Jurua.

Antbnio Luis Batista de Macedo cresceu entre os indios Kaxinawa e
compreende algumas das linguas indigenas faladas na regido. Foi seringueiro no
Alto Jurua na sua infancia e teve varios empregos, entre 0s quais sertanista na
FUNAI, quando trabalhou na demarcacédo de terras e organizacdo das cooperativas
em areas indigenas. (ALMEIDA, 2004, p. 46)

Macedo também teve papel importante na condenacao de Orleir Cameli pela
exploracdo de madeiras nas terras dos Ashaninka do rio Amoénia, que retirava as
madeiras e a levava para a serraria de Cameli, em Cruzeiro do Sul. O projeto
principal de Macedo era a implantacdo da Reserva Extrativista do Alto Jurua. Em
outubro de 1988, Macedo organiza a Primeira Conferéncia dos Povos da Floresta do
Vale do Jurua, em Cruzeiro do Sul. (COSTA, 1998, p. 39, 45)

AplOs o0 assassinato de Chico Mendes, em dezembro de 1988, pelos
fazendeiros Darcy e Darly Alves, o CNS s6 voltou a se reunir em marco de 1989, no
Segundo Encontro Nacional dos Seringueiros, quando estabeleceu um Estatuto, no
qual foi incluida como um dos objetivos a criacdo de reservas extrativistas.

O movimento social dos seringueiros entrara em conflito com interesses
maiores, representados pelas organizacdes de direita, como a UDR - Unido
Democrética Ruralista, apoiadas pelas medidas sociais e econémicas do governo do
pais.

Entre 25 e 31 de marco de 1989, alguns meses apds a morte de Chico
Mendes, na cidade de Rio Branco, capital do Acre, pela primeira vez, representantes
dos indios e dos seringueiros de toda a Amazobnia, assim como das populacdes
castanheiras e ribeirinhas, reuniram-se para discutir problemas comuns no |
Congresso dos Povos da Floresta, realizado conjuntamente com o Il Congresso

Nacional dos Seringueiros. (CEDI, 1987-90, p. 397, 402)
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O evento, organizado pelo Conselho Nacional de Seringueiros (CNS) e pela
Unido das Nacdes Indigenas (UNI), apoiado por diversas outras entidades nacionais
e internacionais, incorporou a diversidade dos povos da Amazonia, agregando ao
Congresso castanheiros de Maraba (Para), trabalhadores rurais do vale do Jurua e
do Jutai, seringueiros do Acre, do Amazonas e de Rondbnia. (SANTILLI, 2005, p.
31-41)

E lancada, entdo, seguindo os encontros de Rio Branco, a expressio
maxima de mobilizacdo e articulacdo entre essas populagdes tradicionais da
Amazobnia, em marco de 1989, em S&o Paulo, com o apoio da UNI e do CNS, na
forma de uma alianca denominada Alianca dos Povos da Floresta, oficializada no

documento Declaracdo dos Povos da Floresta, transcrito abaixo:

DECLARACAO DOS POVOS DA FLORESTA

As populages tradicionais que hoje marcam no céu da Amazénia o Arco da
Alianca dos Povos da Floresta proclamam sua vontade de permanecer com
suas regides preservadas. Entendem que o desenvolvimento das
potencialidades destas populacfes e das regides em que habitam se
constituem na economia futura de suas comunidades e deve ser
assegurada por toda a Nacdo Brasileira como parte da sua afirmacao e
orgulho.

Esta Alianga dos Povos da Floresta, reunindo indios, seringueiros e
ribeirinhos, iniciada aqui nesta regido do Acre, estende seus bragos para
acolher todo esforco de protecédo e preservagdo deste imenso, porém fragil
sistema de vida que envolve nossa florestas, lagos, rios e mananciais, fonte
de nossas riquezas e base de nossas culturas e tradi¢des.

Conselho Nacional dos Seringueiros e Unido das Nac¢des Indigenas.
Rio Branco — Acre, marco de 1989. (CEDI, 1987-90, p. 410)

A Alianca foi uma medida socioambiental de preservacao e conservacao da
floresta e sobrevivéncia fisica e cultural de suas populac¢des tradicionais, como o0s
indios e seringueiros, que tinham seu territério ameacado pela exploracdo dos
recursos naturais, pela abertura de rodovias como a Belém-Brasilia, a

Transamazonica, a Cuiaba-Porto Velho-Rio Branco, a Cuiaba-Santarém, a



49

implementacédo de fazendas de agropecuaria e por uma enorme leva de migrantes
agricultores e colonos.

O programa da Alianca foi aprovado por 135 seringueiros, 52 lideres
indigenas, 267 representantes de entidades governamentais e ndo-governamentais.
Incluia a demarcacdo de todas as areas indigenas do Acre e Sul do Amazonas, a
nao-aceitacdo das Colbnias Indigenas, além de um projeto governamental para
controlar danos ao meio ambiente e aos grupos indigenas localizados entre a
estrada Porto Velho-Rio Branco, denominado PMACI — Plano de Protecédo ao Meio
Ambiente e as Comunidades Indigenas, estabelecido sob um contrato de
empréstimo entre o governo brasileiro e o BID — Banco Interamericano de
Desenvolvimento, no valor de 146,7 milhdes de ddlares, para a pavimentacdo da
BR-364. (CEDI, 1987, p. 397, 402)

Varios 6rgéos e instituicdes oficiais compunham o corpo técnico do PMACI
como o IPEA / SEPLAN - Instituto de Pesquisa Econdmica Aplicada / Secretaria do
Planejamento, a FUNAI — Fundacdo Nacional do indio, o INCRA — Instituto Nacional
de Colonizacédo e Reforma Agréria, o IBDF — Instituto Brasileiro de Desenvolvimento
Florestal, a SEMA — Secretaria do Meio Ambiente e a EMBRAPA — Empresa
Brasileira de Pesquisa Agropecuaria.

A FUNAI, mesmo recebendo a maior parte dos recursos do PMACI, cumpriu
parcialmente as metas da primeira etapa, por impedimentos decorrentes de acdes
de algumas instituicdes que faziam parte do corpo técnico, e que atuavam de forma
autdbnoma e autoritaria, além de o projeto nao ter estabelecido recursos destinados a
assisténcia dos grupos indigenas. (CEDI, 1987, p. 397)

Portanto, os indios, seringueiros e as entidades nao-governamentais foram
excluidos de todas as discussbes e das decisbes do projeto e nunca foram
atendidos nas suas exaustivas reivindicacdes, através de documentos enviados aos
coordenadores do PMACI e representantes do BID. Os seringueiros, que haviam

criado seu Conselho Nacional em outubro de 1985, naquele momento vinham se



50

mobilizando em discussdes nos gabinetes do governo, em Brasilia, para a criacao
das reservas extrativistas.

Pelos decretos 94.945 e 94.946, assinados pelo presidente em 23 de
setembro de 1987, as Tl foram reduzidas e ndo foram demarcadas. O segundo
decreto, 94.946, criou as chamadas Colbnias Indigenas, aplicadas as TI, numa
tentativa de se apropriar legalmente das riquezas naturais contidas nelas e
transformar os indigenas em madeireiros e fazendeiros. Seguindo 0 mesmo modelo,
foram criadas duas categorias de indios: os “aculturados”, que passaram a ter suas
Tl classificadas como Colonias Indigenas, e os “ndo aculturados”. (CEDI, 1987, p.
399-400)

A reforma agraria dos seringueiros, ou Seja, as reservas extrativistas
reivindicavam:

1. fim do sistema de patronagem nos seringais;

2. controle do desmatamento e queimadas das florestas, para a sua
preservacao, estabelecendo-se parques nacionais e estacdes ecoldgicas;

3. saude e educacao para as populacdes extrativistas da Amazonia,

4. nova politica de precos, comercializacdo e financiamento das safras de
borracha, em prol dos trabalhadores extrativistas.

A repercussédo nacional e internacional da morte de Chico Mendes resultou,

em 1990, na criacdo das primeiras reservas extrativistas. (CEDI, 1987, p. 402)

We honor the commitment that Chico left us. We don’t want any empty
environmentalism that speaks of nature while forgetting man; that speaks of
defense of the forest while forgetting the peoples of the forest. This is our
contribution to the world environmental movement: defense of nature and
social justice are inseparable.

Osmarino Améancio Rodrigues, presidente do Sindicato dos Trabalhadores
Rurais Brasiléia/Acre e seu secretario do Conselho Nacional de
Seringueiros, 1990.

A Reserva Extrativista do Alto Jurua — REAJ, no Municipio de Cruzeiro do
Sul, no extremo oeste do Acre, com area aproximada de 506.186 ha, foi a primeira

reserva do pais a ser criada, através do Decreto 98.863, assinado pelo presidente
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em exercicio, José Sarney, e pelo Ministro do Interior, em 23 de janeiro de 1990. E
essa reserva que a camera de Sia Kaxinawa percorre, para nos mostrar varios
aspectos da vida das populacdes tradicionais que ali convivem em Aliancga, no filme
Fruto da Alianca dos Povos da Floresta, analisado e descrito na continuidade deste
capitulo.

Em 15 de marco de 1990, o presidente da Republica, José Sarney, e o
Ministro do Interior assinaram o decreto n.° 99.144, criando a Reserva Extrativista
Chico Mendes, com aproximadamente 970.570 ha, também no Acre, e outras duas
reservas, Rio Cajari, no Amapa, de 481.650 ha, e Rio Ouro Preto, em Rondbnia, de
204.583 ha. (SANTILLI, 2005, p. 36)

A Reserva inclui todos os 19 seringais reivindicados por Chico Mendes nos
municipios de Brasiléia, Xapuri, Assis Brasil, Rio Branco e Sena Madureira, no Acre,
além das areas no rio Yaco, onde os seringueiros ja desenvolviam atividades
independentes de cooperativa, escolas e postos de saude. No extremo sudoeste,
tem sua area limitrofe com a Al — Area Indigena Jaminawa Cabeceira do Rio Acre.

(CEDI, 1987, p. 412)

2.2 RESERVAS EXTRATIVISTAS

A proposta de reserva extrativista foi incluida no Programa Nacional de
Reforma Agraria, em 1987, aos projetos de colonizacdo do INCRA — Instituto da
Reforma Agraria, como forma de ocupacado da terra por populacdes tradicionais da
Amazbnia e exploracdo extrativista, principalmente da borracha e da castanha.
(SANTILLI, 2005, p. 141)

De acordo com os antropélogos Manuela Carneiro da Cunha e Mauro B. de

Almeida (apud SANTILLI, 2005, p. 129),

As populacbes tradicionais sdo grupos que conquistaram ou estdo em
processo de conquista, através de meios praticos e simbdlicos, de uma
identidade publica, que inclui algumas caracteristicas em comum, a
exemplo, o uso de técnicas ambientais de baixo impacto, formas equitativas
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de organizacéo social, presenca de instituicdes com legitimidade para fazer
cumprir suas leis, lideranca local e tracos -culturais seletivamente
reafirmados e reelaborados.

Mary Allegretti, que acompanhou todo o processo de criagdo da reserva
extrativista, no | Encontro Nacional dos Seringueiros, realizado em outubro de 1985,
na Universidade de Brasilia, iniciativa apoiada por varias instituicbes e sindicatos do
Acre, Rondbnia e Governo Federal, diz ter sido a reserva inspirada no modelo de
terra indigena, em que a propriedade é da Unido, e a posse e 0 uso dos recursos
naturais é coletivo e compartilhado. (SANTILLI, 2005, p. 143)

A definicdo de reserva extrativista encontra-se no artigo 18 da Lei n.°

9.985/2000 como:

area utilizada por populacbes extrativistas tradicionais, cuja subsisténcia
baseia-se no extrativismo e, complementarmente, na agricultura de
subsisténcia e na criacdo de animais de pequeno porte, e tem como
objetivos basicos proteger os meios de vida e a cultura dessas populacdes,
e assegurar o uso sustentavel dos recursos naturais da unidade. (SANTILLI,
2005, p.146)

Por uso sustentavel entende-se a exploracdo dos recursos naturais
ambientais e biolégicos, através das praticas culturais e modo de vida das
populacdes tradicionais, com uma taxa inferior ao de suas taxas de reposicao,
assegurando-se, assim, a protecdo desses recursos, além de reconhecer os direitos

histérico e tradicional dessas populacdes sobre as reservas.

2.3 A RESERVA EXTRATIVISTA DO ALTO JURUA E OS PERSONAGENS QUE
CONTRIBUIRAM PARA SUA CRIACAO

A década de 80 foi uma era de mudancas e transicdo para 0s seringueiros,
marginalizados e ameacados de proletarizacéo e perda de sua condi¢cao social como
um grupo, além da perda de posse de suas terras para as empresas capitalistas e

madeireiras.
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A mudanca se deu gracas a personagens e personalidades fortes,
representados por Chico Mendes, Chico Ginu, Antdnio Macedo e muitos outros,
cada um a seu modo, atuando em regides diferentes, ainda que no mesmo Estado,
e em momentos distintos. Unidos pelos mesmos objetivos, conseguiram nao sé os
direitos coletivos a terra como também, sem perder a identidade como grupo de
seringueiros, sua insercao na sociedade nacional como cidadaos, politicos, gerentes
de associagao, professores, pesquisadores e sindicalistas. (ALMEIDA, 2004, p. 47,
49)

Além desses importantes personagens, outros agentes trabalharam para as
transformacdes nos setores ambiental, social, politico e econdmico entre os anos 70
e 80, periodo da idealizacdo e planejamento da Reserva, até a sua criacdo, nos
anos 90. Alguns desses personagens sO serdo citados, pois ndo fazem parte do
contexto dos filmes, mas estdo na linha do tempo dos atores sociais que nos
interessam para a analise das imagens.

Um deles é Jodo Claudino, seringueiro, vivendo e comandando as acdes
dos seringueiros no Alto Tejo, no Riozinho da Restauracdo. Naquele local ndo havia
um patrdo desde 1980, devido ao fato de os proprietarios, desde a morte do
seringalista Armando Geraldo, morarem em S&o Paulo e ndo naquela regiéo.
Claudino iniciou o processo de sindicalizacdo no Alto Tejo, porém “vendeu-se” aos
patres em virtude de dividas contraidas por ele no barracéo.

Uma figura de destaque no processo de continuidade da sindicalizacao
iniciada por Claudino foi Chico Ginu, seringueiro, filho de migrante nordestino e
india, habitante do rio Manteiga, vizinho do Riozinho da Restauracdo. Ginu foi pupilo
de Claudino e conseguiu, com cinguenta seringueiros, retirar Cameli, 0 novo patréo,
e seus soldados do seringal, além de prevenir a exploracdo predatoria da madeira
pelos patrdes, nos proprios seringais. Seu discurso sempre apontava para a
preservacao da floresta e, com a idéia da Reserva Extrativista do Alto Jurua (REAJ),

conseguiu apoio federal. (ALMEIDA, 2004, p. 41-42)
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O trabalho da criagcdo da REAJ foi coordenado por Anténio Luiz Batista de
Macedo, com o apoio do Conselho Nacional dos Seringueiros, e consistiu na divisao
da area em 12 comunidades, contando com um posto comercial, que funcionava
como cooperativa, escola, posto de saude, sistema de transporte fluvial e na floresta,
oficinas e unidades de beneficiamento, usina para processamento da borracha, e
técnicas de manejo sustentavel da grande diversidade de microambientes, fauna e
flora. (CEDI, 1987-90, p. 411, 412)

A Reserva Extrativista do Alto Jurua (REAJ) constitui o reconhecimento tanto
da sociodiversidade, definida como diversidade étnica ou multiculturalismo, quanto
da biodiversidade, ou diversidade biologica. Além de as atividades extrativistas
causarem danos pequenos ao territorio, demonstra sustentabilidade ecologica e
social do uso de recursos, ou seja, o desenvolvimento sustentavel. (CARNEIRO DA
CUNHA; ALMEIDA, 2002, p. 34)

Entre 1990 e 1992, os Kaxinawa do rio Jorddo receberam recursos do
projeto de Implantacdo da Reserva Extrativista do Alto Jurud, financiado pelo
BNDES — Banco Nacional de Desenvolvimento Econdmico e Social, que beneficiou
associacdes de seringueiros do Alto Jurua, além de cooperativas e associacoes.

A Reserva Extrativista do Alto Jurua (REAJ) € vizinha da Terra Indigena
Kaxinawa do Jordao e territérios de outros grupos: os Kaxinawa e Ashaninka do rio
Breu, a sudeste; os Jaminawa-Arara do rio Bagé, ao norte; os Ashaninka do rio
Amonia, a sudoeste.

Essa proximidade garantiu areas limitrofes territoriais da Area Kaxinawa do
Jorddo, assim como a preservacdo de recursos naturais importantes para a
subsisténcia dos grupos la localizados, e as trocas econbmicas e culturais com
outros grupos indigenas, além dos habitantes regionais, seringueiros e agricultores,
residentes nas Areas da Reserva. No total, a Reserva Extrativista do Alto Jurua
ocupa dez mil quildmetros quadrados e tem uma populacédo de oito mil habitantes,
territdrio pequeno se comparado a imensidao da Amazoénia, porém riquissimo na sua

variedade cultural, natural, social e biologica.



55

A microrregido do Alto Jurud, ou seja, a concentracdo de 19 areas indigenas
com 13.282 quildmetros quadrados, o Parque Nacional da Serra do Divisor, com
6.050 quildmetros quadrados, e trés reservas extrativistas — a do Alto Jurua, com
5.062 quildbmetros quadrados, e duas outras a serem implementadas —, totaliza
32.090 quilémetros quadrados. (CUNHA; ALMEIDA, 2002, p. 16)

A Reserva Extrativista do Alto Jurua consolidou economicamente a Alianca
dos Povos da Floresta, pois sendo a Reserva do Tejo'’ cercada por Terras
Indigenas Kaxinawa, Jaminawa-Arara e Ashaninka, interligadas através do projeto e
possuindo limites naturais através dos divisores das aguas do Tejo, incluindo seus
mananciais, garantem dessa forma a integridade dos ecossistemas que a
constituem, além de garantir aos indios e seringueiros da regido contra os efeitos
nocivos da extensdo da BR-364 para o Oceano Pacifico. (CEDI, 1987, p. 412) 8

A luta, termo recorrente no vocabulario do Alto Jurua e nos filmes de Sig,
para a implantacdo da REAJ, foi de todos os atores sociais apresentados, além de
inlmeros que permaneceram no anonimato, porém consolidaram esforcos para
alcancar o sonho comum que se personificou na figura de Chico Mendes.

Numa regido tao rica como a bacia do Alto Jurua, em espécies vegetais e
animais, com populacdes tradicionais la vivendo por longo tempo, € necessario se
ter uma mentalidade conservacionista e de uso sustentavel dos recursos e
diversidade para garantir sobrevivéncia e das suas popula¢des. (CUNHA; ALMEIDA,

2002, p. 63)

" 0 rio Tejo sera descrito devido a sua importancia na centralizacéo de todo o processo de decisfes
e transformacgdes nos ambitos definidos acima e a dos atores sociais que tiveram participagdo nestes
processos, além de ser mostrado em muitas imagens no filme de Si&a, Os Povos do Tinto René.

O rio Tejo, conhecido também conhecido como o “Rio da Borracha”, pertencia ao municipio de
Cruzeiro do Sul, oeste do Acre, e o Sindicato de Trabalhadores Rurais estava 14 localizado desde
1979, liderado por Jodo Maia. Em 1981, em dois afluentes do Tejo — rio Bagé e riozinho da
Restauracdo também havia delegados sindicais vindos desse processo de sindicalizagdo. (ALMEIDA,
2004, p. 40)

o plano de estender a BR-364 ao Pacifico ainda néo se efetivou. No final da década de 1990, apds
mais de 20 anos de sua abertura, iniciou-se a pavimentacao do trecho entre Cruzeiro do Sul e Rio
Branco, com desconsideracdes as reivindicagbes das populacdes indigenas moradoras do seu
entorno. (ver LIMA, 2000 e 2006)
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3 ANTROPOLOGIA DA IMAGEM

3.1 CINEMATOGRAFIA INDIGENA

O trabalho de pesquisa relacionado a producao de filmes pelos proprios
indios segue estudos ja elaborados por realizadores de filmes, autores e
antropologos que utilizam a imagem como metodologia de trabalho. Baseio-me no
antropologo Patrick Deshayes, em meu co-orientador, Edgar Teodoro da Cunha,
assim como em David MacDougall, com o qual tive a oportunidade de assistir, na
USP, a um minicurso sobre documentario etnografico, em que se discutiu a
abordagem etnografica inserida na pratica da realizacao filmica.

Visando um aprimoramento da imagem, da relacdo entre ela e as
comunidades indigenas, sua utilizacdo no ambito desses grupos, enfim, a intrinseca
relacdo travada entre a imagem e os indios, é que busco, nesses autores,
discussbes e abordagens, os meios para a utilizacdo das imagens, a medida que
estdo inseridas num contexto etnografico, tratando-as dessa forma como “dados” e
traduzindo-os para a linguagem comumente utilizada, ou seja, a escrita.

De acordo com Lagrou (2004), as imagens podem traduzir uma situacao
etnografica e serem traduzidas para uma etnografia, num movimento de
reflexividade.

A dissertacdo aborda aspectos culturais, sociais e politicos da utilizacdo da
camera de video, produtora de visdes imagéticas diferenciadas, conforme o meio na
qual esta inserida, que pode gerar dialogos entre grupos variados, prestar-se a
mediacao cultural na luta e manutencéo dos direitos, na disseminacao educacional e
em diversos outros beneficios para as comunidades que lancam mao desse recurso
tecnoldgico de comunicacao.

Também relata e analisa os passos de Sid Kaxinawa para chegar ao

aprendizado e manejo da camera de video, ao roteiro de seus filmes, a edicdo, a
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escolha das cenas, do tempo e ritmo delas, a passagem do conhecimento dessa
tecnologia adiante, além do entendimento do significado de uma obra como a dele.

Os filmes de Sia Kaxinawa trabalhados aqui sédo Fruto da Alianca dos Povos
da Floresta, de 1987, no qual Sia entrevista o lider seringueiro Chico Mendes, além
de mostrar todo o processo politico de formacdo da Alianca, e Os povos do Tinto
René, realizado em 1991, que acompanha detalhes da rotina dos povos da floresta:
mostra a sua intimidade, traz brincadeiras e apresenta uma constante preocupacao
com a preservacao da floresta e seus habitantes.

Com a utilizacdo do filme para retratar a sua propria comunidade, assim
como as comunidades indigenas vizinhas, seringueiros e ribeirinhos, Sia Kaxinawa
afirma conceitos de sociabilidade, autonomia pessoal de seu povo e principalmente
0 respeito pela autonomia dos povos da floresta, fruto da alianca realizada, a Alianca
dos Povos da Floresta.

Entre as importantes contribuicfes trazidas pelas imagens realizadas pelos
indios, esta inicialmente o afastamento da idéia de que equipamentos eletrénicos,
TVs e cameras de video seriam simbolos de degradacdo da cultura indigena e de
perda da identidade. Processos como esses provam, pelo contrario, que os indios
estdo aptos a compreender esse mundo tecnolégico e utilizar seus produtos
adequadamente, além de poderem elaborar um saber acerca da traducdo e
interpretacdo das imagens. (COLLIER; COLLIER, 1986, p. 108-115)

Collier constatou que 0s povos nativos, no contato direto com a natureza e o
meio ambiente, vivendo num mundo que devem conhecer e respeitar para sua
sobrevivéncia, tém percepcfes muito mais abrangentes e menos especializadas, o
que faz deles grandes observadores.

Em contraste, as culturas urbanas sao visualmente acuradas, extremamente
precisas, em se tratando de assuntos especificos de cada area de atuacdo e
especializacdo. Saindo do seu ambito de desempenho, tornam-se visualmente
limitadas, sem capacidade de enxergar além do cotidiano, pois sdo sociedades

mecanizadas, que observam somente uma fracdo de seus arredores, a por¢ao que
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Ihes compete utilizar para executarem seus papéis. (COLLIER; COLLIER, 1986, p.
6-7)

E importante notar que filmes de realizadores indigenas e ndo-indigenas tém
estatutos diferentes. O que faz parte do repertorio cultural de um realizador indigena
nao € o mesmo de um realizador ndo-indigena, influenciando consideravelmente a
escolha, estratégias e visdbes de mundo que se expressam na captacdo de uma
imagem, além dos varios significados que estardo implicitos na imagem e no
extracampo da imagem.

O realizador indigena e sua comunidade séo aqueles que se apropriam dos
meios audiovisuais para poder expressar-se e comunicar-se com a sociedade
envolvente, produzindo um conhecimento proprio.

Por sua vez, o antropdlogo, ao longo do tempo, deixou de incorporar as
imagens em sua pesquisa apenas como uma ferramenta de registro cumulativo de
dados e informacdes, ou como uma técnica ilustrativa desses registros, tendendo
atualmente a utiliza-las como meio de expressao, como os realizadores indigenas.
Sem apelar para um reducionismo, € importante ressaltar que, para realizadores
indigenas e ndo-indigenas, as questbes em pauta sdo de natureza historica, politica
e epistemoldgica diferente. O caminho para a comunicacdo entre os filmes e o
espectador vai depender da maneira como se construira 0 roteiro e sua
apresentacao, assim como das técnicas cinematograficas para criar essa realidade
construida e originar o interesse do publico. (GALLOIS, apud FELDMAN-BIANCO,
1998, p. 310)

Frente a essa subversdo no jogo do discurso, a objetividade da imagem é
uma iluséo referencial (RENOV, 1993) que elabora uma narrativa ficcional

na medida em que toda leitura de uma imagem depende do ponto de vista
do sujeito observador. (XAVIER, 1993, apud PELLEGRINO, 2003, p. 14)

Portanto, o didlogo que se da entre a antropologia da comunicagéo
audiovisual e a apropriagdo dos meios audiovisuais pelos indios pode acontecer em

alguns momentos. Mesmo com necessidades e tradigbes diferentes, ambos podem



60

ter pontos de contato e finalidades semelhantes, além de participar da construcdo de
imagens em proveito de projetos politicos e culturais, captando e transmitindo seus
significados.

Um exemplo € o video A Arca de Zo’é, de Vincent Carelli e Dominique
Gallois, realizado em 1993. Quando o video sobre os indios Zo’é, do norte do Par4,
€ exibido aos indios Waiapi, do Amapa, estes decidem se deslocar até a aldeia dos
Zo'é para documenta-los. Naquele encontro, trocas foram estabelecidas entre os
dois grupos: os Zo’é mostraram seu modo de vida, ainda ligado as tradi¢cdes, por
terem sido contatados tardiamente, e os Waiapi contaram a eles sobre os brancos e

a sociedade envolvente, ainda desconhecida para os Zo'e.

3.2 MORE RESEARCH IS NEEDED

Baseados na necessidade de mais pesquisas na area da Antropologia da
Imagem, Sol Worth e John Adair, nos anos 70, repetiram no capitulo 16 do livro
Trough Navajo Eyes a frase tipicamente académica (WORTH; ADAIR, 1972, p. 252)
More research is needed. Ja 30 anos se passaram, muitos filmes de realizadores
indigenas e ndo-indigenas foram produzidos, e 0s modelos e normas que
orientavam as producdes foram sendo modificados. Hoje, muita pesquisa tem sido
desenvolvida no campo cinematografico e antropolégico, com o uso da linguagem
da imagem como um meio para abordar parte de uma cultura ou um objeto de
algumas culturas - ou seja, o local para a producéo e transmissao de conhecimento
antropoldgico, investigando e tratando os documentarios indigenas como
documentos para uma leitura etnografica. (GONCALVES, 2005, p. 3)

O video permite a comunicacdo entre os lideres e suas comunidades,
podendo servir ainda como meio de cobranca de promessas gravadas em reuniées
com orgaos como a FUNAI, a exemplo do processo iniciado pelo famoso cacique
Juruna, que sempre carregava consigo um gravador. Hoje outros indios utilizam-se

dos filmes com finalidades semelhantes.
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O video também proporciona aos grupos indigenas a troca de saberes, pois
o material utilizado para a realizacdo dos documentarios provém do préprio grupo ou
aldeia e o realizador pode desempenhar o papel de tradutor direto nessa passagem
da “imagem do indio ao olhar indigena”.

A imagem que o0 senso comum, na sociedade envolvente, faz do indio —
mitificada, romantica, exotica —, contrastada a imagem que o indio pretende mostrar
a essa sociedade, evidencia uma pluralidade de interpretacdes que o realizador
indigena atribui aos sujeitos e temas de seus filmes. Igualmente, a apropriacdo da
camera de video pode variar da utilizagdo per se, como uma ferramenta que executa
a funcao para a qual foi designada, a simples performance, na qual o que importa &
a presenca da camera, como no caso dos Kayapo, pesquisados por Terence Turner.
(GONCALVES, 2005, p. 15)

Quando realiza um filme, o cinegrafista indigena valoriza “uma visdo nativa
da cultura”, portanto o “discurso nativo” esta situado num sistema de relacdes que
fixa os sentidos possiveis desse discurso.

Entretanto, quando o indio volta o olhar a si proprio e aos seus, por meio das
imagens captadas pela camera, da-se um movimento concéntrico que possibilita ver
sua cultura de uma perspectiva distanciada, pois ele passa a ser o outro de si
mesmo. E a reflexividade que as imagens proporcionam por meio da linguagem
audiovisual, que permite ao indio dialogar com sua propria cultura, descobrindo
novas maneiras de “ser e estar”, além de comunicar-se de forma mais eficaz com
seu préprio grupo ou grupos externos, sejam eles indigenas ou a sociedade
dominante.

Entdo, estariamos de acordo com as conclusdes metodoldgicas de Geertz,
para quem “o antropélogo nunca se torna um nativo e nunca fala o que fala um
nativo”. O “saber local”, a relacao entre suas praticas e significados € o que interessa
ao pesquisador. Nao € o real que esta em foco, mas a construcao do real através da
acdo do outro, com seus proprios significados. Acima de tudo, o conteudo

etnografico tem autoridade e estatuto de um objeto intelectual.
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Com a camera, o realizador indigena € inserido na relacdo entre observador
e observado, outras relacdes lhe sdo franqueadas e ele pode torna-las
objeto-imagem. Como espectador do seu préprio observar, ele realiza um
trabalho analitico sobre o observado: a passagem ao olhar 0 que antes era
normal. (GONCALVES, 2005, p. 18)

A introducdo da utlizagdo da imagem do video, tecnologia até entdo
estranha aos povos indigenas, d4 apoio a um movimento de reafirmacgdo de valores
culturais em sociedades indigenas e auxilia os grupos ou individuos realizadores a
rever a sua imagem e representacdo perante a sociedade local, nacional e
internacional, reivindicando a diferenca e dando-lhes visibilidade.

A reafirmacdo e a valorizagdo de uma cultura através das imagens é um
discurso recorrente que nos leva aos estudos de Terence Turner, assim como as
pesquisas de Marshall Sahlins e as investiga¢des cientificas de Gongalves.

Turner (1994, p. 83), citando Ginsburg, tedrica que discute os meios de
comunicacao indigena, caracteriza diversas motivacées que impulsionaram 0s povos
indigenas a apropriagdo da midia tecnoldgica visual. Uma delas € a busca pela
autodeterminagdo e resisténcia no contexto da convivéncia com a sociedade
nacional. A afirmacéo e documentacao dos processos de construgao e conservagao
de uma identidade prépria e a nega¢do de uma viséo idealizada e genérica sobre
esses povos sdo também causa dessa apropriagdo. Em adigdo, a utilizagdo dos
meios audiovisuais tem papel importante na documentagéo de conflitos e tentativas
de solugéo entre a sociedade envolvente e 0s povos tradicionais.

Nos processos de autodocumentacao, os videomakers indigenas organizam
a tecnologia com elementos da cultura de massa e da cultura tradicional,
empregando o video como um meio de comunicac¢ao cultural, com fins politicos e
sociais, e como um processo de mediacao cultural entre diferentes grupos.

O processo de mediacdo realizado por filmes antropolégicos e
documentarios difere dos filmes de realizadores indigenas, visto que, quando o indio
é o videomaker, institui com sua camera varias relagdes politicas e sociais na

comunidade que esta sendo filmada. (TURNER, 1994, p. 84-86)
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Para os velhos de uma comunidade, acostumados com a linguagem oral, o
video pode ser tanto uma forma de expressdo apreciada quanto uma forma de
tensdo. Além de simplesmente impressiona-los com imagens em movimento, 0
video restabelece um vinculo enfraquecido com 0s mais jovens, pois esses
realizadores de imagens, no processo de producao do filme, necessitam dos mais
velhos para conhecerem mais de sua cultura (CORREA, 2007). Porém, as imagens
muitas vezes suscitam a negacao da introducdo dessa tecnologia no cotidiano da
comunidade, transformando-se quase que numa subversao da ordem tradicional na
comunicacao e expressao.

No video realizado pelo videomaker indigena, outra caracteristica de
mediacao cultural entre ele e sua comunidade: como atua com 0 mesmo conjunto de
categorias cujas acOes esta filmando, elas se tornam mais importantes do que o
texto do video. Por exemplo, nos videos dos Kayapo, a repeticdo sucessiva de
dancas e cantos numa performance € a copia fiel de sua estrutura e partes na ordem
correta, reproduzindo uma forma social. (TURNER, 1994, p. 90)

Para construir de maneira mais flexivel os argumentos dos filmes que

realiza, Sid Kaxinawa utiliza técnicas de montagem e edicéo, conforme relata™:

A gente tem que acompanhar de perto, da melhor forma possivel, a
montagem do documentdario. Quando vocé ndo tem dinheiro, a maioria é o
dono que tem que fazer. O técnico s6 vai orientando como fazer os cortes
da imagem. E o crédito vocé tem que dar: onde vocé esta editando e quem
te ajudou.

Quanto ao corte, € dificil... O técnico vai orientando para que vejamos o
panorama completo. Ndo tem problema de montagem. Quando tem que
fazer os arranjos na imagem neste sentido é (necessario) trabalhar
perguntando a um outro brasileiro.

A duracdo da cena segue um processo anterior: se faltar alguma coisa vai
botando o que falta para completar. A cena precisa ficar boa ou pode mudar
se tiver outra cena melhor na frente. Ai muda completamente. Sdo coisas
novas para melhor, mas nunca numa linha Unica. Sempre vai surgindo a
idéia nova.

A alternancia das cenas entre panoramas e closes segue uma regra técnica
predefinida: o que vai tirar ou o que vai colocar na hora de gravar a cena. E
a mesma coisa, ja tem que estar preparado antes do filme o que vai ser
gravado, no texto e no roteiro.

19 Comunicacdao eletrénica entre Sid Kaxinawa e a pesquisadora, em agosto de 2007.
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Sia utiliza técnicas de montagem e edicdo que podem estar abertas a
mudancas, sejam elas inesperadas ou definidas com antecedéncia. Porém, as
limitacbes do dominio da midia audiovisual das producdes indigenas interferem no
processo de producdo. Quanto aos cortes de cena, como ele afirma, muitas vezes
se baseiam na expertise de um brasileiro. A troca de experiéncias no momento da
finalizacdo de um filme de um realizador indigena, como no caso de Sid, com um
representante da sociedade dominadora nos fala do intercambio cultural e da
alteridade, do papel de um agente transformador da diferenca. Nessa acédo, a
diferenca € a expressdao da reflexividade e polissemia, nunca uma forca
homogeneizante. A producao audiovisual é, por si s6, um processo que depende de
relacfes baseadas no dialogo intercultural.

Turner discorre sobre o aspecto da escolha dos realizadores indigenas e a
utilizacdo do video como um processo politico local, que, diferentemente do filme
etnografico, atua como mediador tanto de encontros com a sociedade circundante
quanto de eventos politicos internos, contribuindo para um controle mais ativo da
sua proépria realidade social. (TURNER, 1994, p. 92-95 e 102)

Algumas etnias encontraram outras formas de utilizagcdo para o video:
Turner (1994, p. 88) exemplifica com os eventos sobre os Kayapd, quando lancam
mao dessa tecnologia para fazer lobby, também de carater politico. Relata um
encontro politico entre os Kayapo e representantes da Eletronorte, em 1989, no qual
os indios protestavam contra a construcdo da represa da hidrelétrica no rio Xingu,
em Altamira. O encontro foi filmado pelos Kayapd, com a colaboracdo de Turner e
Alcida Ramos, e veiculado para toda a imprensa nacional e internacional, como se
eles fossem profissionais da imprensa Kayapd. Auto-representaram-se para 0O
mundo como “guerreiros”, com suas vestimentas tradicionais, pintura corporal e
cocares de penas coloridos e uma camera de video. Ndo soO filmaram, como se
transformaram no centro das atencbes dos jornalistas, que os filmaram

extensivamente, expondo sua imagem e resisténcia ao mundo todo. Esse evento foi
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incluido no filme Diario da Amazonia, de Geoffrey O Connors, realizado em 1996. O
filme é uma compilacdo de uma década de documentacédo da Regido Amazonica.

A exposicdo na midia mundial do projeto hidrelétrico de Altamira e da
resisténcia dos Kayapo a sua efetivacdo algcou o projeto a condi¢cdo de simbolo do
mau gerenciamento das autoridades brasileiras em relacdo a Floresta Amazonica.
(ZIMMER, 1990, p. 44)

Situacbes como a descrita acima renderam aos Kayap6, que fizeram uma
autodramatizacdo e utilizaram concomitantemente o video em contextos de
confrontagBes étnicas, a denominacdo de indios high-tech®>. O evento contribuiu
para a defesa dos interesses de seus grupos, tornando-se uma estratégia de
comunicacdo com a sociedade dominante. Como resultado, iniciou-se uma politica
de interacdo e consciéncia étnica bem-sucedida e conferiu-se aos eventos e atos
privados o carater de fatos publicos instituidos. (TURNER, 1994, p. 98, 99, 102)

Outro acontecimento em que os Kayapo lancaram mao, conscientemente,
de um “esteredtipo étnico” deu-se em 1985, quando 200 guerreiros apresentaram-
se, com seus adornos e bordunas, na pista de pouso de avides do garimpo de ouro
Maria Bonita e *“administraram sua imagem” de guerreiros violentos para
manutencdo da ordem, seguindo o padrdo de comportamento esperado e
padronizado pela populacao regional. Filmando toda a acéo e informando a FUNAI,
em Brasilia, através de press release proprio, os indios converteram a tecnologia e
0S meios de comunicacdo em fatores politicos poderosos pertinentes aos seus
interesses. (TURNER, 1993, p. 50-51, 65)

A escolha do videomaker é de importancia capital para a comunidade
indigena, pois traz consigo um conteudo repleto de significados sociais, politicos e
mesmo estéticos, que passa de um nivel mais amplo para termos locais e até
pessoais.

Um outro fator importante a ser ressaltado € que nem todo videomaker,

camera, diretor, cinegrafista, enfim, indigena envolvido no processo de realizacdo de

2 processo retratado no filme de Ménica Frota Taking aim: aldeia global, 1993. 40 min.
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imagens, necessariamente € um lider de sua comunidade. De acordo com Terence
Turner, varias situacdes podem definir a escolha ou o envolvimento de um individuo
com a realizacdo de imagens.

A escolha ou o “tornar-se” videomaker indigena muitas vezes se da quando
o escolhido é aquele que durante as filmagens esteve mais presente, enquanto o
lider se encontrava fora dos dominios da aldeia, ou que teve a oportunidade de
participar de algum curso sobre realizacdo de imagens. Outro exemplo: para se fazer
a edicdo das imagens, alguém deve ir até os centros urbanos, onde o0s
equipamentos normalmente se encontram, e a escolha depende de varios fatores
intrinsecos ao grupo local, porém nao diretamente ligados a lideranca.

Por outro lado, conforme mencionado anteriormente, o dominio da camera e
a realizacdo de filmes, videos e afins agilizam o processo da escalada de um
individuo da comunidade a lideranca, ja que o expdem a inuUmeras situacoes de
contato com a sociedade envolvente, facilitando sua circulacdo nos meios politicos e
sociais e abrindo, dessa maneira, as portas para inUmeras parcerias e projetos
favoraveis aos interesses do grupo. Também, a insercao ritual e cerimonial de um
individuo num grupo possibilita a obtencdo de prestigio na prépria comunidade,
favorecendo sua escalada no processo de conquista da lideranca.

Em relacdo aos Kaxinawa, objeto de meu estudo, Sid se encontra no inicio
do processo de producdes audiovisuais indigenas, pois o primeiro filme analisado
nesta pesquisa se baseia no grupo como um todo e surgiu do impacto causado
pelos movimentos e fatos politicos. Ja o segundo filme apresenta algumas
caracteristicas da producéo indigena atual, como a forma, montagem e narrativa em
voz-off, visando circular e atingir o grande publico.

Sia Kaxinawa é o videomaker pioneiro dos Huni Kuin do Jorddo e um
representante, utilizando sua camera, dos que se servem de outros meios para fazer
a mediacdo da comunicacao entre os brancos e seu povo. Sua trajetoria politica,
desenvolvida através da participacdo nos principais movimentos politicos e

econdmicos do Jordao, sob os auspicios do pai, Sueiro Sales, ampliou-se com a
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exposicao global de seu povo através de seus videos, em especial com o premiado

Os povos do Tinto René, moldando assim seu papel de lider.

Atualmente Sia é vice-prefeito do Municipio do Jorddo e vai deixando seu
legado para as novas geracdes, como um de seus filhos, Fabiano Kaxinawabane

Sales, cujo primeiro filme esta em fase de finalizacao.

Outro videomaker Kaxinawda, José de Lima ou Zezinho Yube Hunikui®, de
Sado Joaquim no Jordao, realizou o documentario de 52 minutos Xind Bena, novos

tempos, produzido pelo Ponto de Cultura Video nas Aldeias.?

O documentério Xind Bena conta o dia-a-dia da aldeia de Zezinho Hunikui e
tem como protagonista Augustinho, pajé e patriarca da aldeia, sua mulher e seu
sogro, que relembram o cativeiro nos seringais e festejam o0s novos tempos, ja com
uma terra demarcada, o que lhes possibilita voltar a ensinar suas tradicfes para os

filhos e netos. 23

Zezinho Hunikui foi o Unico indigena que conseguiu uma bolsa ha pouco
tempo atras, na esfera do projeto Revelando os Brasis®*, e ja acabou outro filme, de
15 minutos, sobre seu pai, Joaguim Mana, em que fala da escola indigena, com o
mote da viagem do pai para sua formatura na UNEMAT — Universidade do Estado

de Mato Grosso.

2L Filho de Joaquim Mana, que é professor, coordenador da OPIAC — Organizacio dos Povos
Indigenas do Acre, AAFI — Agente Agroflorestal Indigena e secretario da AMAAIAC — Associacdo do
Movimento dos Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre desde 2001.

22Um projeto do Ministério de Cultura — Minc em parceria com o extinto projeto do CTI e convertido a
organizagdo ndo-governamental Video nas Aldeias. Concorreu com mais de 30 producfes e foi
premiado como Melhor Filme do Festival Forumdoc BH 2006, em novembro, em Belo Horizonte.
Zezinho ja havia recebido outros prémios anteriormente, como o Prémio Revelacdo Tatu de Prata, na
33.2 Jornada de Cinema Internacional da Bahia. Tive acesso apenas a informacdes textuais do
referido filme.

%3 Boletim Ponto a Ponto — Ano | — n.° 35.

24 Revelando os Brasis tem por objetivo promover a inclusdo e a formacédo audiovisual por meio do
estimulo a producéo de videos digitais. Dirigido a moradores de municipios brasileiros com até 20 mil
habitantes, o projeto contribui para a formacao de receptores criticos e para a producéo de obras que
registrem a memoria e a diversidade cultural do pais, revelando novos olhares sobre o Brasil. O
projeto nasceu na Secretaria do Audiovisual do Ministério da Cultura, em 2004, e faz parte de um
conjunto de acdes para democratizar 0 acesso aos meios de producdo audiovisual, permitindo aos
moradores das pequenas cidades o contato com as novas tecnologias e a possibilidade de contar as
suas proprias historias, promovendo a criacdo de obras que retratem o seu universo simbdlico.
http://www.revelandoosbrasis.com.br/revelando2/o_projeto.html. Acesso em: 24/3/2007.
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Outro video, realizado por dois indios Kaxinawa, Tadeu Sia e Josias Mana
Kaxinawad, intitulado Huni Meka, os cantos do cipd, de 2006, com 25 minutos de
duracéo, relata uma conversa sobre a ayahuasca e os efeitos da miracdo e seus
cantos. A partir dessa conversa e de uma pesquisa do professor Isaias Sales 1ba
sobre os cantos dos Huni Kuin, os mais velhos séo reunidos para gravar um CD e
publicar um livro. Esse filme recebeu o prémio Retrato da Periferia, Visbes
Periféricas no Rio de Janeiro, em 2006.

Essas informacdes atestam a contemporaneidade do conjunto de acdes e
experiéncias trocadas pelas sociedades indigenas com a sociedade nacional, os
novos padrdes de comunicacdo e convivéncia entre ambas e também a
disseminacédo dos saberes documentados em video, num sentido mais biografico e
internalista do “ser Kaxinawd”, concorrendo para o fortalecimento da unidade
sociopolitica e identidade étnica Kaxinawa. Numa era globalizada como a atual, na
qual a comunicacao determina em grande parte o controle das representacdes e o
espaco onde ocorrem trocas e disputas, faz-se necessario reafirmar e fazer a propria
historia.

Cada grupo indigena utiliza o audiovisual para facilitar sua comunicacdo com
as sociedades, seja com outros povos indigenas, seja com a sociedade envolvente,
mas de maneiras distintas, visando sempre alcancar seus objetivos, nos seus
proprios termos. Por exemplo, muitos grupos lancam mao desse recurso para
difundir sua cultura, com a intencdo de preserva-la ou como outro meio econdémico e
fonte de renda, isto €, uma midia a servico da propagacdo de seus “produtos
culturais”. Outros povos servem-se do video para reivindicar seus direitos politicos e
sociais. Sia vale-se desse meio tecnologico para fins sociopoliticos, culturais e
econdmicos, assim como no sentido da preservacao de suas tradi¢des.

N&o sb a realizacdo mas a recepcdo e interpretacdo das imagens pelos
espectadores indigenas e nao-indigenas € um fator importante do processo, pois o

produto final se destina ao publico que o realizador deseja atingir, mesmo que a
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leitura do espectador ndo se reduza, necessariamente, a forma pela qual o diretor
gostaria que seu filme fosse interpretado.

Na sua pesquisa, Patrick Deshayes relata que os Huni Kuin do rio Curanja,
no Peru, ao assistirem a exibicado de um filme realizado por ele em 1979, sobre o rio,
as vilas ribeirinhas e sua gente, interpretaram as mudancas de planos da imagem
cinematografica tdo naturalmente quanto nés, ocidentais, percebemos as letras e
suas formas especificas nédo por si mesmas, mas dentro do contexto de uma frase
ou palavra que essas letras comp&em.

Porém a ruptura de planos, como, por exemplo, a cena de um rio e logo em
seguida a mudanca para o plano de uma vila, para eles ndo é parte de uma
realidade, e sim visdes de natureza onirica, imagens que se apresentam em sonhos
ou sob efeito de alucindgenos, como visdes de nishi pae. (LAGROU, 1996, p. 204-
205; DESHAYES, 2000, p. 95)

Segundo Deshayes, eles, que nunca haviam assistido a nenhuma exibicéo
cinematografica, ndo apresentaram nenhum indicio da “sindrome de Ciotat”
(DESHAYES, 2000, p. 81, 113-114), identificada quando parisienses reagiram com
pavor durante a primeira exibicdo de um filme realizado pelos irmdos Lumiére, sobre
a estacdo de trem La Ciotat. Acreditando serem reais as imagens projetadas, 0s
espectadores acharam que os vagdes do trem fossem “sair” da tela e invadir a sala
do cinema.

Pelo contrario, um outro filme realizado por Deshayes, desta vez sobre
Paris, exibido aos Huni Kuin do Curanja em seu retorno a aldeia, em junho de 1983,
demonstrou que eles compreenderam a estrutura narrativa do filme, realizaram a
leitura das imagens com suas rupturas de planos, a ligacdo entre espacos
diferentes, os multiplos angulos de tomada a medida que as cenas se desenvolviam.
(DESHAYES, 2000, p. 89-110)

Outro exemplo sdo os espectadores de filmes feitos por cinegrafistas
Navajos de Pinon Tree, no Novo México, Estados Unidos, participantes de um

projeto de Sol Worth e John Adair, com a camera, roteiro, filmagem, edicdo de
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imagens e montagem. A idéia era deixa-los livres para manipularem uma camera e
realizarem filmes de acordo com uma concepc¢do nativa, portanto sem qualquer
interferéncia externa. Os indios, na primeira exibicdo de filmes rodados dentro de
sua aldeia, demonstraram um comportamento semelhante ao apresentado durante
seus rituais e eventos. Com temas variando entre a arte da tecelagem, o trabalho de
um ourives e o tratamento da agua atraves de pocos artesianos, prestaram atencao
a tudo que se passava na tela. (WORTH; ADAIR, 1972, p. 129)

Em entrevistas realizadas posteriormente a exibicdo dos filmes, a maioria
dos espectadores respondeu sentir-se satisfeita, argumentando que o0s temas
abordados na tela eram muito informativos, didaticos, de contetdos relacionados ao
bem-estar econémico da aldeia, revelando a intencdo de preservar a tradicdo e
cultura.

Eu, particularmente, tive acesso a um publico distinto do filme de Sia Fruto
da Alianca dos Povos da Floresta, como observadora distanciada. Portanto, os
dados a seguir ndo foram construidos em uma pesquisa etnografica sistematica.

N&o posso me adensar nos detalhes aléem da pura “observacdao” dos
espectadores do filme de Si&d, que o assistiram na New School for Social Research,
em Nova York. Aquele publico, em resposta as imagens, teve reacfes que variavam
entre surpresa e indignacao, perante a construcao dos fatos de teor politico, como,
por exemplo, a violéncia que os lideres das causas ambientais sofriam. Também
reagiram com perplexidade e agrado ao desenvolvimento da rede de relacdes
sociais tecidas pelos povos da floresta e as organizacdes politicas e comerciais
formatadas, a exemplo das cooperativas.

N&o tenho noticias da exibicdo desse filme para a maioria do grupo
Kaxinawa do Jordao, nem tampouco Sid soube me responder sobre isso em nossa
comunicacao eletrbnica. Entretanto, para o povo da regido do Acre, o filme foi
exibido de 4 a 7 de junho de 2007, em Cruzeiro do Sul, como parte da Reunido

Regional da SBPC — Sociedade Brasileira para o Progresso da Ciéncia
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A exemplo do publico de Nova York, a exibicdo dos filmes ocorre pelo
interesse em atingir um publico mais amplo e global, inclusive internacional,
chamando a atencdo para a regido, cultura, e possiveis aliancas com fundacdes e
Ongs. Num segundo momento, talvez a dificuldade de projecdo na floresta ou
mesmo razdes politicas locais sejam motivos para que a mostra dos filmes fique
restrita a um namero seleto de espectadores, aqueles que circulam nas cidades com
acesso aos meios tecnoldgicos de projecao.

Torna-se evidente que o filme foi realizado para ser visto pela sociedade
envolvente e com a finalidade de angariar adeptos para as causas de Sia e dos
Povos da Floresta, com énfase no grupo de Sia, os Kaxinawa do rio Jorddo. Essas
causas tém carater ambiental, territorial, politico e cultural. O filme possibilita que as
partes, outrora distantes, travem um dialogo, que no presente se faz necessario pela
interculturalidade do contato permanente a que ambas estao expostas.

As dificuldades de exibicdo para um publico local apontadas anteriormente
nao sao a verdadeira razao para a auséncia das imagens de Sia nas telas acreanas,
mas 0S espacos regionais talvez ndo sejam ‘bons para se pensar’ suas producdes.
‘Bom para pensar € 0 espaco que rende conexdes e contatos para 0
desenvolvimento de projetos ja idealizados e a se projetar, aquele no qual se trocam
informacbes e se estabelece uma rede de relagbes sociais, sem intencdes
estritamente capitalistas.

Retornamos entdo a Sahlins (PANTOJA, 2004, p. 47; 53; 73) e suas teorias
sobre o capitalismo inserido nas sociedades tradicionais, por meio do encontro entre
sociedades, que € uma rede de relagcbes simbodlicas e promove mudancas
estruturais em seu interior. Um grupo indigena como os Kaxinawa, sofrendo o
impacto da historia do contato, ndo se deixa absorver pelas no¢des dos ocidentais,
mas assimila certos significados e lhes da outra interpretacdo. A utilizacdo das
imagens para se alcancar objetivos praticos nessa rede de relagdes, a exemplo de
Sia e seus filmes, se atém as mudancas estruturais a que Sahlins (1997, p. 14) se

refere, que estdo na expansao dos poderes e valores tradicionais, inseridos nos
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varios projetos de saude, de preservacao cultural e politicos para o desenvolvimento

das comunidades Kaxinawa e, por extensao, dos Povos da Floresta.
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4 A ESCRITA DA IMAGEM

4.1 INTRODUCAO

Nesta parte do texto, dedico-me a analise dos filmes sob um prisma externo,
apoiando-me nas falas e intengbes do realizador, nos diadlogos e discursos dos
atores sociais envolvidos nas filmagens, no momento historico e politico da
realizacdo dos filmes, enfim, os diversos aspectos e fatos que possam servir de
substrato para uma analise e interpretacdo mais detalhada.

Desconstruo, entdo, os elementos dos planos e sequiéncias, buscando os
significados internos para chegar aos sentidos mais gerais. Analiso estes mesmos
planos e sequéncias, porém os mais significativos de movimentos, intencoes,
simbolismos e comunicac¢des subliminares, por meio das imagens dos filmes de Sia
Kaxinawd, o primeiro Fruto da Alianca dos Povos da Floresta, e o segundo Os povos

do Tinto René.

4.2 IMAGEM E ORGANIZACAO SOCIAL

4.2.1 Imagem e Simbologia Ritual

A sociedade Huni Kuin percorre caminhos no que tange a sintonizar sua
cultura com o mundo global utilizando-se dos meios tecnoldgicos.

Para preservar a cultura de seu povo diante dessas transformacdes, garantir
suas terras, sua sobrevivéncia, sua liberdade, Sid Kaxinawa e outros indios utilizam-
se, entre inimeras outras estratégias, de uma camera de video. E a apropriacéo das
tecnologias desenvolvidas na sociedade moderna pelas sociedades tradicionais em
prol da preservacao de culturas orais.

Por meio dessa apropriacdo, as imagens vao descrevendo a cosmologia

Huni Kuin em eventos pontuais, mas com fluidez, devido a narrativa, montagem e
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edicdo dos filmes. Um componente dessa escrita das imagens, por meio de um
conhecimento contextual do realizador, € a representacdo simbdlica por tras do
processo de preparo da ayahuasca, dos mitos imbuidos na elaboracdo do cha e da
exibicdo da arte kené, dos desdobramentos politicos, econdmicos e sociais, e outros
fatores de importancia para o grupo.

Um filme pode retratar mitos, como o realizado por Patrick Deshayes e
Barbara Keifenheim (1977-1979, 52 min), Kape le Crocodile ou L’histoire a
I"indienne, sobre o mito que explica o porqué de uma metade da humanidade ter
metal e a outra ndo (LAGROU, 1991, p. 15). Segundo o mito, os Huni Kuin que
ficaram no Amazonas foram 0s que ndo conseguiram atravessar o jacaré que servia
de ponte entre a terra da origem do mundo e a terra do outro lado do grande rio.
Eles teriam dado de presente ao jacaré um jacarezinho, seu primo, enfurecendo-o e
provocando a recusa deste em deixar passar mais Huni Kuin para o outro lado.
(LAGROU, 1991, p. 15)

Hoje, para os Kaxinawa, todos os grupos aparentados sdo chamados de
“Yaminawa”, que significa “gente do metal’. (ERIKSON, p. 241) Na lingua Pano,
“metal” se diz manen, que também pode designar objetos, como joias, e ainda
qualidades, como “perene” e “imortalidade”.

Para os Huni Kuin, a ordem das geracdes das linhagens de mestres do
metal €: incas, espanhdis, peruanos, brasileiros e brancos. Para eles, os brancos
Sao ricos e poderosos por possuirem o metal, que também |Ihes da forca e beleza, e
dominio sobre os objetos. Porém, em retorno, os brancos devem viver no frio e
trabalhar muito, além de ndo conseguirem cacar, e, consequentemente, nao
comerem carne. (ERIKSON, 1992, p. 96-98)

Numa cena do filme de Deshayes e Keifenheim, em uma das reunibes
diarias convocadas pelo chefe da aldeia Kaxinawa do Curanja, do lado peruano, ele
demonstra temer que os relatos dos Kaxinawa do Brasil que os visitavam e
descreviam o lado brasileiro como mais sedutor causassem um éxodo macico.

Todas as reunifes eram realizadas sob o efeito da ayahuasca, para que esses
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relatos fossem comprovados como provenientes de “espiritos mentirosos”.
(KEIFENHEIM, 2002, p. 104)

Ha um mito Kaxinawa que relaciona a posse do metal com o movimento de
mudanca entre subir ou descer os grandes rios que separam 0s grupos Huni Kuin. O
mito explica a razédo pela qual metade da humanidade tem metal e a outra ndo tem.

O segundo filme de Sia, Os povos do Tinto René, mostra, enquanto o barco
vai subindo e descendo os rios, além dos seringueiros e ribeirinhos, os povos Huni
Kuin e seus “parentes” da floresta, que ja utilizam o metal nos utensilios domésticos
e dominam seu uso, como na propria navegacao do barco. E mais uma apropriacéo
da tecnologia dos brancos em favor do grupo.

O filme também apresenta a comunicacdo entre os indios e populacdes
vizinhas, como os ribeirinhos e seringueiros; e a preservacao de tradi¢coes e rituais,
como a preparacdo da ayahuaska. A bebida, também conhecida como cipé entre os
seringueiros do Acre, ou santo-daime em um movimento religioso na Amazonia, para
os Huni Kuin chama-se nishi pae®.

Ayahuasca é uma palavra de origem quichua e significa liana (cipé) dos
espiritos, ou cipé da alma, dos mortos. A bebida psicoativa é preparada com duas
plantas nem sempre de mesma constituicdo, um cipd, cujo nome cientifico é
Banisteriopsis caapi, e as folhas de um arbusto, Psychotria viridis, que recebe outras
denominacdes entre os indigenas, como dunuan isun (urina de sucuri), huni (gente),
yage, kamarampi, caap. (KEIFENHEIM, 2002, p. 21, 99)

Os contextos em que a ayahuasca € utilizada variam entre as populacdes
indigenas — dos troncos linguisticos Pano, Aruak e Tukano —, seringueiros e
ribeirinhos, desde o rio Ucayali até o rio Negro, o que gerou, no lado brasileiro,

diversas versdes de religides que usam a bebida.

*® pae para os Kaxinawd representa alguém num estado passivo provocado pela penetracdo de um
agente externo como, veneno de cobra, alcool, substancias alucinégenas, cheiro do espirito de um
morto, contagio. Quem esta tomado pelo pae necessita ser tratado para obter a cura. (LABATE;
ARAUJO, 2002, p. 100, nota 10)
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As diversas religides ayahuasqueiras no Brasil comecaram a surgir a partir
de 1930, em Rio Branco, no Acre, e se expandiram além da fronteira do estado para
cidades como o Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Belo Horizonte, Brasilia, e paises
estrangeiros, como o Japao, os EUA, Espanha, Holanda, Franca e Alemanha. O
culto popularmente conhecido por santo-daime tem influéncias do catolicismo
popular brasileiro, com raizes mais especificas do Maranhao, e foi adaptado ao Acre.
Mescla tradi¢cdes africanas e indigenas nas suas praticas e crencas, como o bailado,
a farda, os hinos, incluindo grupos conhecidos por Alto Santo e CEFLURIS %. Outros
grupos ayahuasqueiros sdo chamados de Barquinha e UDV#. N&o costuma haver
distincdo entre os grupos, com variados matizes, conhecidos de forma generalizada
como igrejas do santo-daime. (LABATE; GOULART; ARAUJO, 2002, p. 25, 26)

Fala-se dos efeitos fisicos que a ayahuasca produz, como enj6o, prostracao,
frio, alteracfes auditivas e visuais. Principalmente as visdes, chamadas de miracoes,
sdo um dos efeitos que a identificam As miracdes sdo também compreendidas como
processos de contato intimo com os seres misticos da floresta, com os animais, em
especial as cobras. (ARAUJO, 1998, p. 86-87)

Sia tematiza o preparo da ayahuasca em seu segundo filme, pelos
significados imagéticos e rituais envolvidos no contexto de sua utilizacdo, desde a
colheita das folhas e dos cipds até o preparo do cha. Ele ndo mostra explicitamente
0 uso da bebida, por se tratar de um momento ritual muito particular, atrelado aos
mitos de origem do nishi pae”® e do kené, que envolve todo um processo de

iniciacao até a situacao ideal de uso.

%% Centro Eclético Luz Universal Raimundo Irineu Serra — “Mestre Irineu”, seringueiro, fundador da
doutrina do santo-daime em 1930, em Rio Branco, no Acre.
http://www.xamanismo.com.br/centro/centro.htm

" Unigo do Vegetal, fundada por “Mestre Gabriel”, baiano, que comecgou a distribuir o cha da
ayahuasca e doutrinar pessoas a partir de 1961, em Porto Velho, Rondbnia, atualmente Centro
Espiritual Beneficente Unido do Vegetal, em Campinas, Sdo Paulo.
http://www.uniaodovegetal.org.br/udv/index.html

?8 Os mitos do nishi pae e do kené se encontram no final desta dissertacao.
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Sia entrevista um jovem seringueiro que vai recolhendo da mata os cipos e
as folhas escolhidos para a preparacdo do cha. E o conhecimento tradicional
indigena adquirido e sincretizado pelos seringueiros.

Seringueiro:

...E eu acredito que sirva mesmo. Esses pajé, que é acostumado mesmo
com cip6, eles mesmo diz pra ndis que o cip6 serve pra muitas coisa... pra

febre, pra gripe, essas coisas assim, eles dizem que o cip6 serve, né...
entdo, eles tdo meio ruim assim, eles tomam, se sentem bem...

No filme, os pajés sao vistos pelo seringueiro e pelo narrador como 0s
detentores do conhecimento sobre o cha de ayahuasca ou cip0, alusédo as origens e
saberes dos indigenas, os verdadeiros mestres no entendimento e pratica dessa
experiéncia.

Uma nova categoria surge, se € possivel assim denomina-la: “indio-
seringueiro-indio”, pois um simbolo da tradi¢do indigena passa pela alteridade para
retornar ao indio e novamente ser assimilada por ele, como num sincretismo, mas
valorizando e fortalecendo as origens. O “ser Kaxinawa”, no contexto do filme, vem
impregnado dessas outras representacgdes, icones e simbolos.

O cruzamento entre o uso da ayahuasca-cipé demonstra a rede de relagbes
travada entre os grupos em questdo, indios e seringueiros, a passagem de um
conhecimento tradicional indigena de uso ritual e de poder curador, porém de
conteudos sagrados distintos, pelos seringueiros.

A histéria oral contada nos seringais menciona um personagem importante,
cujo nome era Crispim, que serviu de ponte entre a sociedade indigena e a dos
seringueiros. (ARAUJO, 1998, p. 87) Crispim, um indigena capturado durante as
correrias e separado de seu povo, foi adotado por brancos e morou na cidade, onde
aprendeu a ler e a escrever. Retornando a mata, aprendeu a utilizar os remédios da
floresta para fins curadores e rituais. Em meados da década de 50, Crispim mudou-
se para a bacia do rio Tejo, onde morou entre os indios Jaminawa, no igarapé

Dourado, habitado também por seringueiros. Seus conhecimentos da utilizacdo do
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cha de ayahuasca foram difundidos entre os seringueiros da regido do Tejo atravées
de Sebastido Pereira, também seringueiro.

Esse é apenas um exemplo, sem muito adensamento biografico, que serve
de ilustracdo, assim como 0s casamentos interétnicos e os nascimentos advindos
dessas unides, para 0s inimeros casos que construiram a rede de relacbes sociais
entre indios e seringueiros no Acre. Crispim, em suas varias viagens, adquiriu
conhecimentos que o categorizaram, no grupo indigena no qual foi inserido, como
xama e passou a ser o mediador entre o plano horizontal, das viagens entre regides
e vertical, das viagens metafisicas. Ambos o0s deslocamentos propiciam o
sincretismo nas relagdes, pois abrem caminhos para um encontro de manifestacoes
diversas.

Nos anos 70, depoimentos relatam a proibicdo do preparo e consumo da
bebida, pois, segundo os patrées, ela influia na disciplina dos seringueiros em
relacdo ao trabalho. Os patres passaram a coibir o uso do cip6, inclusive usando
presséo policial contra os seringueiros. (ARAUJO, 1998, p. 94)

Uma semelhanca se faz presente entre os relatos dos seringueiros quanto
ao uso do cha com o que constatou Kensinger sobre a utilizacdo da ayahuasca entre
os Huni Kuin. A justificativa dos seringueiros para a aversao dos patroes a utilizacao
da ayahuasca era que as miracdes provenientes de seu uso permitiam-lhes tomar
conhecimento dos roubos realizados em suas contas nos barracbes. Também o
chefe da aldeia Kaxinawa do Curanja convocava reunifes diarias sob o efeito da
ayahuasca para comprovar relatos provenientes de “espiritos mentirosos”, conforme
consta de uma cena do filme de Deshayes e Keifenheim (1977-1979, 52 min),
mencionada anteriormente (FRANCO; CONCEICAOQ, 2002, p. 210).

Por essa razdo, o0s seringueiros sempre guardaram segredo sobre a
utilizacao do cip6, tanto que, de acordo com Pantoja Franco, no final de 1993, Mauro
de Almeida, apds um periodo de 14 meses de campo no Riozinho da Restauracao,
quando estava de partida, recebeu um convite para uma sesséo de cip0, algo de

que nunca tomara conhecimento, mesmo apoés tanto tempo de permanéncia na
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regido. Deduz-se que o Cip6 nunca foi algo publico e sempre permanecera oculto.
(FRANCO; CONCEICAO, 2002, p. 211)

A cena, ainda que breve, da preparacdo do cha no filme de Sia registra
também com forca a importancia que teve a ayahuasca na aglutinacdo de diversas
liderancas politicas na regido do Alto Jurua. A esse respeito, Franco e Conceicao

escreveram.

O quanto e como a mistica ayahuasqueira participou das lutas e conquistas
gue resultaram na criacdo da Reserva Extrativista do Alto Jurud, e no fim
dos patrdes seringalistas, sdo questdes instigantes. Sem duavidas criou
lealdades e reforcou a fé na vida e na justica, que era afinal o que
buscavam os seringueiros. Praticamente todas as liderancas que, em algum
momento e de formas diferentes, participaram deste periodo de lutas
tomaram parte de rituais com o cha. (2002, p. 212)

Outro grupo de referéncia que se formou no uso do cip6, ou daime, foi o dos
seringueiros que se mobilizaram pela criacdo da Reserva Extrativista do Alto Jurua,
liderados por Anténio Macedo, em noitadas de reunifes do Conselho e criacdo de
nacleos cooperativos para derrubar o monopoélio dos patrées dos seringais. Também
envolvidos com a criacdo da Reserva e objeto da pesquisa de Pantoja Franco, “Os
Milton”, residentes do Restauracdo, seringueiros por tradicdo e de ascendéncia
indigena, mesclam o uso ritual com a tradicdo cristd. (FRANCO; CONCEICAO,
2002, p. 213)

O contato dos seringueiros com a ayahuasca agregou as tradicdes
indigenas as cristds, dando novo formato ao conceito do sagrado, que uniu as
entidades divinas do mundo cristdo e evangélico a cosmologia de suas origens,
como hinos recebidos de entidades espirituais, da Rainha da Floresta, elementos da
natureza, além de cancdes do repertério popular. (FRANCO; CONCEICAOQ, 2002, p.
214-215)

Sid enfatiza as imagens sobre a ayahuasca pelas visbes e miracdes
proporcionadas pelo cha, que conecta os Huni Kuin a um nivel de experiéncia de

planos e espacos. Com sua camera, mostra, por meio do narrador e de perguntas
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que ele mesmo faz ao seringueiro, os produtos dessa experiéncia e repertorio
cultural, sem adentrar no ritual.

Keifenheim discorre sobre os conceitos indigenas do ver e do visualizar, da
transformacao visual sob a perspectiva dos Huni Kuin, que pode ser tanto atraves
dos sonhos, delirios febris, comas e alucinacfes quanto de maneiras contemplativas
de padrbes ornamentais, permitindo-lhes uma experiéncia extra-sensorial-corporal,
através da ayahuasca.

Keifenheim, citando Kensinger, explica a razdo pela qual os Huni Kuin
bebem ayahuasca — para “aprender sobre as coisas, pessoas e fatos que estejam
afastados deles no tempo ou no espaco, fatos estes que poderiam afetar sua
sociedade como um todo ou cada um de seus membros” (KEIFENHEIM, 2002, p.
104, nota 18).

As folhas, ou kawa ou *“fazer ouvir”, adicionadas ao cip6 durante o
cozimento, tém o poder de elevar a intensidade e a duracéo das alucinagdes, agindo
sobre os efeitos acusticos.

Nas imagens do video Os povos do Tinto René, as folhas séo escolhidas na
mata pelo seringueiro, adicionadas ao cip6 e depois fervidas em conjunto. O
processo de preparacdo segue um ritual e testemunha a importancia do simbolismo
da bebida, quando se manifestam os principios mitolégico-cosmologicos coletivos.

A ayahuasca, bebida que sincretiza culturas diversas, como a dos
seringueiros e dos indios, pode ter auxiliado, como um ponto de contato, no
processo de unido entre essas duas sociedades e na criacdo da Alianca dos Povos
da Floresta, ja que ambas compartiiham das miracoes, fruto de sua utilizacao.
Provavelmente, o0 passo-a-passo da feitura do cha foi captado em imagens por Sia
por apresentar diversos referentes em comum entre o indio e o seringueiro, € 0
ponto de contato, nesse caso, € 0 indio dispondo um conjunto simbodlico que é
originalmente seu, integrado e influenciado pela visdo de mundo do outro, e vice-

versa.
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Talvez caiba aqui uma analogia aos mitos, que se transformam e adquirem
novas formas, a medida que vao sendo deslocados de sua origem e local,
apresentando novos significados.

Algo que o filme ndo deixa explicito € a idéia de que a contemporaneidade
da ayahuasca nos centros urbanos possa ter influenciado Sia na escolha das cenas,
ja que a relacao intercultural € a tbnica de seu filme e a ayahuasca pode servir de
ponte para essa ligacdo. A bebida se tornou, além de simbolo ritual e cultural, um
simbolo tradicional que se fortalece quando em contato com outra sociedade,

gerando um sincretismo e uma intercomunicabilidade.

4.2.2 Imagem e Alteridade

O filme Fruto da Alianca dos Povos da Floresta, como o proprio titulo sugere,
é fruto de um projeto coletivo, que iniciou uma mudanca radical do cenario politico,
econdbmico e social dos povos que vinham sendo submetidos a um regime de
escravidao durante varias geracdes, como os indios, 0s seringueiros e os ribeirinhos.
Todos viviam sob a autoridade dos seringalistas e eram obrigados a trabalhar nos
seringais em condi¢cdes aviltantes, por meio de grandes dividas contraidas nos
barracdes, no chamado de sistema de aviamento.

O que marca essa fase da realizacao do filme € a unido entre esses grupos,
num fortalecimento coordenado com o mesmo propaosito, ou seja, tomar nas proprias
maos as rédeas do desenvolvimento e subsisténcia sustentaveis, excluindo o patrao
e toda a organizacdo que o acompanhava.

O filme “faz” politica exibindo o tempo dos movimentos entre 0S povos
indigenas, seringueiros e ribeirinhos do Acre. Constituidos a partir de reunifes das
associacdes e conselhos contra o poderio do sistema de aviamento e a escravidao
aos patrOes seringalistas, esses movimentos contribuiram para a formacdo do que

se chamou Alianca dos Povos da Floresta, recebendo o apoio de pesquisadores e
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ONGs para a criagdo das reservas extrativistas e a formacdo de liderancas,
processo que culminou na morte do lider sindical Chico Mendes.
Poder-se-ia dizer que o filme mencionado retrata o “ser indio-seringueiro”,

pois o indio esta diluido no contexto seringueiro.

Assim comecei a lutar como Hunikuin dua bake?”. O meu roteiro era
trabalhar com dois temas: indio e seringueiro. Desta maneira, acompanhei
vérias lutas para a conquista das demarcacdes da terra. No meu
pensamento, mostrando a imagem eu poderia ajudar a melhorar a nossa
situacdo. Assim também poderia devolver o que eu vim fazer na cidade:
ajudar o meu povo. A confianca que me deram, eu tinha que devolver; com
uma coisa boa dentro da aldeia.*

Como exemplo, no primeiro filme, Fruto da Alianca dos Povos da Floresta,
Sid da voz aos personagens, envolvendo os “nativos” na narrativa do filme,
modificando a relacdo entre o realizador — muitas vezes distante (no caso, o proprio
Sid) — e as pessoas filmadas. Por meio desse suporte comunicativo audiovisual,
segue também os preceitos iniciais do projeto Video nas Aldeias, da reflexividade na
comunicacdo, que, conforme definicdo de Pellegrino (2003, p. 34), transmite
discursos, identidades, imagens e auto-imagens, num sistema polifénico de
narrativas. Ele ndo oculta as vozes dos “nativos” atras de uma narracao
homogeneizante (CARDARELLO et al., 1998, p. 277), mas abre um canal de ambito
politico de comunicacdo com a sociedade envolvente.

Ja num outro tempo, o segundo filme de Sia, Os povos do Tinto René, “faz”
politica através da cultura, ou vice-versa. E também bem descritivo, apresentando
imagens de cada grupo indigena da regido, cada qual exibindo um repertério
especifico de sua cultura, em que os elementos do conjunto sdo mobilizados pela

camera de Sid, como estratégia de construcéo filmica.

% Etndnimo de pertencimento a uma das metades do dualismo Kaxinawa. “A metade dos duabakebu
(filhos do brilho) é ligada a cobra, ao vermelho, a ciclicidade, ao mundo da agua, ao apodrecimento, a
lua, e a metade dos inu (a onca pintada) é ligada ao Inka, ao mundo do sol. Trata-se porém de
complementaridades contextualizadas, o que faz com que o significado de cada elemento no par
mude segundo a situagdo”. (LAGROU, 1998, p. 28) Uma breve introdugdo ao tema encontra-se neste
mesmo capitulo da pesquisa, na se¢ao 4.2.3.

30 Comunicacao eletrdnica entre a pesquisadora e Sid, em agosto de 2007.
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Nesse filme, Sia retrata o “ser indio”, de identidade singular, que deixa de
ser geneérico, como nos séculos passados, quando sua imagem era simbolo de
indianidade, pela idéia de seu desaparecimento, e de uma nacionalidade fundada na
sua origem indigena, que contrastava com outras culturas para demarcar nossas
diferencas, em um projeto de construcdo de uma identidade nacional. (CUNHA,
1999, p. 72-112)

Sia vai mostrando o resultado da conjuncdo de esforcos anteriores, num
desenrolar da rotina dos Povos da Floresta. Inicia sua viagem pelo Alto Jurua e
adentra a Reserva Extrativista do Alto Jurua, fruto daquele empreendimento.

Segue navegando e documenta seus “parentes” Ashaninka do rio Amonia,
seringueiros nas estradas de seringa, os Kaxinawa do rio Jorddo e os nordestinos
imigrantes ribeirinhos, tratando os doentes da mata.

Quando se fala em “parentes”, seringueiros, nordestinos imigrantes,
ribeirinhos e a sociedade envolvente, esta se dirigindo o discurso a alteridades que
fazem parte do universo Huni Kuin. Sem eles, um Huni Kuin ndo se tornariam “gente
verdadeira”.

...para ser capaz de lidar com a alteridade deve-se aprender a tornar-se

outro ou imitar o ser outro no sentido de captar seu ponto de vista do mundo
e, assim, ganhar poder sobre a situacgéo interativa. (LAGROU, 1998, p. 39)

Neste filme, a voz de Sia divide espa¢co com a voz do narrador ou voice-off.
Explica a sequéncia de imagens apoiado no texto de Mauro de Almeida, como um
instrumento de aceitagdo e validade dos outros, dando autoridade a voz do narrador
e as vozes de outros pesquisadores que estdo nas imagens, porém com o intuito de
construir seu proprio discurso, resultante da jungcdo dessas varias vozes. Talvez Sia
se utilize do voice-off como recurso para construir um argumento baseado em varios
depoimentos e, assim, oferecer informacdes sobre o contexto filmado, ou com o
objetivo de mostrar seu ponto de vista “nativo”, porém com um discurso autenticado

pela voz externa.
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No mesmo filme, a camera € dominada pelas intencdes do realizador em
mostrar 0os povos da floresta, culturas e a relacdo do autor das imagens e sua
camera e seus participes. Em muitos momentos, a camera se torna invisivel, assim
como Sid, mas varios dos sujeitos filmados atestam a presenca da camera e de Sia
através de olhares voltados diretamente a eles.

Sia nos relata como o outro, representante da sociedade envolvente, faz
parte do processo de mediacéo entre ele e essa sociedade:

...finalizando o documentério, durante um tempo em que eu passei em Sdo
Paulo, fiz muitos contatos e também a edi¢cdo do material junto com o Jo&o
Araujo. Dentro da ilha dele, ele me ajudou a manter o filme em 50 minutos
com trilha sonora, narracdo e todos os equipamentos necessarios. Esse
documentéario deu para divulgar bastante, foi vendido de todo jeito e ainda
foi premiado com U$ 25 mil ddlares pela REEBOK, pelos direitos humanos.

O crédito é do rio de muitas volta, Jurua, tinton René, junto com Milton
Nascimento, fazendo rodada no exterior.**

A convite do CNS — Conselho Nacional dos Seringueiros — e da UNI — Unido
das Nacdes Indigenas —, Milton Nascimento passou 17 dias, entre agosto e
setembro de 1989, navegando pelas aguas do Alto Jurua, extremo oeste do Acre,
fronteira entre o Brasil e o Peru.

A viagem foi documentada pelas equipes do CEDI — Centro Ecuménico de
Documentacéo e Informacao, atual ISA — Instituto Socioambiental —, e da Quilombo
Producdes, em colaboracdo com a UNI, o CNS e Associa¢do dos Seringueiros do
Rio Tejo.

As imagens e depoimentos da viagem foram registrados pela camera de Sia
Kaxinawa e encontram-se nesse filme, juntamente com o video de Charles Vincent,
as fotos de Marcio Ferreira, além das imagens de pessoas e da natureza feitas pelo
artista plastico Rubens Matuck. Antdnio Macedo foi o mestre de Terri Valle de
Aquino e Mauro Barbosa de Almeida. O piloto do bateldo, da Associacdo dos

Seringueiros, foi Zé das Aguas.

81 Comunicacao eletrdnica entre a pesquisadora e Sid, em agosto de 2007.
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Apos essa viagem ao Jurua, em 1991, Milton Nascimento organiza uma
world tour® incluindo os Estados Unidos, intitulada Txai, palavra originaria da lingua
Pano, que significa “cunhado”. Viaja com representantes de diversas etnias
indigenas e com lideres seringueiros, que cantavam na abertura dos shows.

O termo txai passou a ter outros significados para os préprios Kaxinawa,
provavelmente devido ao contato repetido com a sociedade envolvente, como

declara Sid em comunicacao eletrbnica enviada a mim em agosto de 2007:

Txai € um pronunciamento da lingua Hunikuin para uma amizade que a
gente tem com a sociedade do mundo. Pra nds é um amigo e significa um
amor entre outros que é mais do que o irmdo, pai ou outra coisa de
confianca.

Num outro depoimento, no mesmo texto:

...Por 14, estava trazendo essa gravacdo e quase no final de trabalho
apareceu o compositor e cantor, Milton Nascimento com sua equipe. Eu o
acompanhei e foi dai que saiu a pesquisa sobre a palavra txai que significa
“metade de mim e de vocé”. E mais do que irm&o e pai e outros amigos.

Em seus filmes, Sid demonstra a preocupacdo constante em mostrar o
outro, que pode ser outros grupos indigenas, a sociedade envolvente, os ribeirinhos,
0s seringueiros, enfim, as populacdes circundantes, ndo como alguém de fora, ndo
como estrangeiro — ele fala com o outro e para o outro e, por meio dessa estratégia,
consolida os objetivos visados.

Esse dialogismo entre a sociedade Kaxinawd, representada por Sia, se da
por meio de suas imagens, que buscam um olhar que poderia ser considerado de
fora, mas que é para Sia € um olhar ‘familiarizado’ por ele, pois para construir sua
identidade necessita dele, da diferenca, para se tornar unico.

Sia consegue travar um didlogo com o outro que insere o novo na cultura de

seu povo, sem modificar tradicdes e discursos culturais ja arraigados, quando realiza

%2 Tive a oportunidade de acompanhar a tour em Nova York e Washington D. C. como fotégrafa da
equipe da ONG Amanaka’a Amazon Network, que a época promovia o evento Amazon Week.
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imagens para o outro. Esse diadlogo lhe permite acesso a instituicbes e canais
politicos, culturais e econdbmicos, abrindo-lhe as portas para um mundo hoje
globalizado, com o qual € necessario compatrtilhar idéias e projetos. Garante assim a
sobrevivéncia de seu povo, dos Povos da Floresta e a propria sustentabilidade da

floresta.

4.2.3 Imagem e ldentidade

De acordo com McCallum, os Kaxinawa falam das relacGes sociais entre si,
com 0s estrangeiros ou nawa, e com 0s nao-humanos, incluindo as categorias dos
espiritos e animais, que também se tornam seus afins.

Nawa significa “estrangeiro”, mais precisamente os brancos (DESHAYES,
2000, p. 57), mas é também utilizado entre eles. As comunidades Huni Kuin formam
um subgrupo nawa por terem caracteristicas culturais semelhantes, viverem
proximas por muito tempo, além de terem o mesmo sistema de transmissdo de
nomes. (CPI, 1995, p. 1)

A identidade dos Huni Kuin esta diretamente ligada a alteridade, pois sofre
um processo periodico de contato com a sociedade envolvente e com a diferenca. A
reelaboracdo da diferenca no universo indio ou nado-indio e a sua apropriacao
trabalham para a construcdo da nocao de pessoa do individuo e do grupo.

Nas imagens de ambos os filmes, vé-se a preocupacdo do realizador em
delimitar o “territorio” Kaxinawa, no sentido de roteirizar seus filmes com base nas
experiéncias e universos do outro — branco-seringueiro, branco-antropdlogo, branco-
musico, branco-politico, indio Ashaninka, indio Poyanawa e mesmo indio Kaxinawa,
que é de seu proéprio grupo, mas de aldeias distintas —, construindo dessa forma um
gradiente de alteridades.

A tematizacdo dos sistemas de alteridade Kaxinawa € uma das
especificidades dos filmes de Sid quando mostra, em Fruto da Alianca dos Povos da

Floresta, os participes da criacdo da Alianca dos Povos da Floresta, os presentes ao
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funeral de Chico Mendes, a historia e rotina dos seringueiros, e, em Os povos do
Tinto René, os habitantes da regido da Reserva Extrativista do Alto Jurua,
ribeirinhos, seringueiros e outros grupos indigenas, como o0s Ashaninka do rio
Amonia e os Kaxinawa de outros rios.

Para um individuo e a propria comunidade Huni Kuin, a identidade &
moldada por meio do relacionamento com a diferenca, com o nawa.

Para um Huni Kuin, ele e seus parentes sdo Huni Kuin e todos os outros séo
nawa, o que gerou bastante controvérsia entre os primeiros relatos de viajantes,
quando tentavam categorizar uma etnia da familia linguistica Pano. (LAGROU, 1991,
p. 13) Como exemplo, Elsje Lagrou cita que os Kulina eram chamados de pisinawa,
“‘os que fedem”, pelos Kaxinawa, enquanto que os Paranawa chamavam o0s
Kaxinawa de pisinawa. O préprio nome Kaxinawa parece ter sido originalmente um
insulto. Kaxi significa “morcego”, “canibal”’, mas pode significar também “gente com
habito de andar a noite”. (LAGROU, 2004; McCALLUM, 2001, p. 12-13)

A categoria nawa define 0o n0s e o0s outros, servindo para a propria
identidade e para a do “estrangeiro”, que pode ser de outros grupos Pano ou grupos
inimigos, assim como o0s brancos. Trata, portanto, da relacdo de alteridade
sociologica tanto interna quanto externa, ndo se restringindo as fronteiras de seu
grupo. (LIMA, 2000, p. 8-11)

Os nomes dados aos varios grupos Pano, dado seu carater exdégeno, néao
definem sua identidade étnica — ora vém de observadores estrangeiros, ora séo
impostos por um grupo Pano vizinho. Definem a relagdo com o outro sob o ponto de
vista desse outro. (ERIKSON, 1992, p. 242-243)

Como exemplo do conceito relativo a nawa, cito a sequéncia do filme Fruto
da Alianca dos Povos da Floresta em que Antbnio Macedo primeiramente fala ao
microfone sobre o regime de semi-escravidao, por meio do qual os indios Poyanawa
eram subjugados ao coronel e patrdo Mancio Lima. Apds, caminha com um grupo,
passando em frente ao antigo barracdo do ex-patréao, relatando os maus-tratos que o

coronel infligia aos indios. Na seqiéncia, o indio Mario Poyanawa fala ao microfone
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sobre a delimitacdo das terras de sua gente frente a ameaca da passagem da BR-
364. E Sid quem da voz as reivindicacdes dos Poyanawa, referindo-se as terras
como “nossas terras”. Chama de “nossa luta” a briga travada com os 0Orgaos
responsaveis pelo tracado da estrada e pela delimitacéo do territério dos Poyanawa.

A sequéncia ilustra a idéia de um nds indios, em oposi¢ao ao outro, branco,
patrdo e outras categorias. A camera de Sia, entdo, propicia uma viagem pelo
universo do outro, do seringueiro e seus patrdes, e do nés, indios, entre os
Poyanawa, para mostrar o seu proprio mundo Kaxinawa.

O conceito nawa, ai exemplificado, abrange uma vasta escala, que se inicia
com a alteridade, passa por nds, incluindo o eu, mas sempre significa alguém que
nao eu mesmo. (LAGROU, 1998, p. 21)

Entdo, a identidade Kaxinawa se forma pelo contagio com a alteridade, que
ndo pode ser definida em termos de complementaridade de categorias opostas,
entre semelhanca e diferenca, mas no movimento em direcdo a integracdo dessas

antinomias. (LAGROU, 1998, p. 31)

4.3 IMAGEM E POLITICA

4.3.1 Alianca dos Povos da Floresta

Outra parte do documentario, interessante, é ter acompanhado a luta do
Chico Mendes dentro dos empates que ele fazia. Eu acompanhei porque
achava importante o seu trabalho, lutando pelo seu direito de homem
simples. Acompanhava em Xapuri, no Seringal Nazaré e no Cachoeira.
Fazia o trabalho pro Chico sem cobrar nada porque eu achei uma luta igual
a minha e uma luta dificil de lutar, contra o pistoleiro e outros bandidos que
passavam dentro de nuvens no escuro. Esses dois trabalhos se juntaram e
deu num produto: o Fruto da Alianca dos Povos da Floresta. Entre indio e
seringueiro. Parece que nio é nada, no meu pensar... E muita coisa! E a
transformagcédo de um resultado de luta muito importante: a conquista dos
direitos. Esse trabalho foi montado com a edi¢cdo do Senhor Vincent Carelli,
um francés, trabalho de 30 minutos. **

3 Comunicacao eletrdnica entre Sié e a pesquisadora, em agosto de 2007.
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Sia inclui no filme as imagens captadas na documentacdo do trabalho dos
seringueiros contra o endividamento e baixo padrdo de vida em razdo do baixo
preco do quilo da borracha, residuo do sistema dos patrdes da borracha, e pela
preservacao da floresta contra as madeireiras que se instalavam e depredavam-na,
além das estradas que ameacavam adentrar os limites das terras indigenas.

Os problemas enfrentados pelos seringueiros nao diferiam em natureza
daqueles enfrentados pelos indios.

Sia traduz previamente em imagens, no acompanhamento dos trabalhos
militantes ambientalistas de Chico Mendes, 0 que viria a ser um marco entre 0s
povos da floresta: a unido dos seringueiros e dos indios, a criacdo da Alianca dos
Povos da Floresta.

Essas cenas faziam parte da documentacéo regular que Sia realizava para a
CPI do Acre. Mas, na edicao de seu filme, enfatiza o vulto que a causa de Chico
Mendes tomou e também a aproximacdo dos indios com essa causa, 0 que mais
tarde resultou na Alianca. A essas imagens acrescenta as tomadas do funeral de
Chico e o discurso inflamado de Luis Inacio “Lula” da Silva, contrapondo o discurso
ambientalista de Chico a violéncia que ele préprio combatia quando vivo. Enquanto
isso, Lula instiga o povo a acéo contra a mesma violéncia que matou Chico Mendes
e gque destrdi a floresta, conforme suas palavras.

SEQUENCIA — LULA

Lula no funeral, em meio ao povo, discursa.

A imprensa esta presente.

O companheiro Chico, ele conseguiu, com a sua luta, juntar duas coisas
importantes, duas bandeiras maravilhosas; ele conseguiu juntar a bandeira do direito
ao trabalho, do direito a vida dos trabalhadores desse Estado e dessa regido, com a
luta pela defesa do meio ambiente...

Dentre a multidao, vai surgindo Macedo.

Lula continua: ...Por qué? Porque preservar o meio ambiente, para os

trabalhadores que moram aqui nessa regido Amazonica, preservar as arvores...
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Faixa: “Chico Mendes, tua luta é a nossa luta, em nos ela vive”.

Lula continua: ...preservar as castanheiras, preservar as seringueiras, é na
verdade, preservar o direito do...

Ao lado de Lula, surge o rosto da viuva de Chico, desolada.

Lula continua: ...feijao e do arroz de cada crianca dessa regiéo...

Caixao de Chico, coberto com a bandeira do Estado do Acre.

Faixa: “Chico Mendes, tua luta é a nossa luta, em nos ela vive”.

Lula continua: ...Alguns bandidos foram responsaveis pela morte do
companheiro Chico...

Na multiddo vé-se Fernando Gabeira.

Lula continua: ...detém 30.000 hectares de terra aqui, na tal da chamada
Fazenda Parana...

Lula comeca a dar um tom mais “inflamado” ao seu discurso.

Lula continua: ...Sera que essas pessoas compraram essa terra?

Pessoas tentam ajeitar a vela no caixao de Chico.

Lula continua: ...Sera que sao mais um grileiro aqui, no Estado do Acre, se
apoderando da terra do pobre? Sera que essas pessoas sdo tdo burras que
imaginam que, matando o Chico Mendes, mataram a luta do Chico Mendes?

As pessoas presentes reagem ao discurso aplaudindo.

Lula continua: ..Sera que eles ndo perceberam que, matando o
companheiro Chico Mendes, eles acabaram com o Chico Mendes e criaram milhares
de Chico Mendes?

O publico reage ovacionando.

As imagens de antropologos e ativistas, como Terri Valle de Aquino, Mary
Allegretti, liderancas indigenas e seringueiras, como Ailton Krenak, Osmarino
Amancio de Oliveira, Antdnio Macedo e politicos atuantes na causa ambientalista
daquele momento, estao incluidas no filme.

A montagem e a edicdo das imagens seguem uma lOogica crescente de

tensdo, com cenas do discurso de Chico Mendes se superpondo as de seu funeral e
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aos discursos dos antropélogos e liderancas na reunido do Il Encontro Nacional dos
Seringueiros e | Encontro dos Povos da Floresta, até alcancar o desfecho, i.e., a
oficializacdo da Alianca dos Povos da Floresta.

A tradicdo desenvolvimentista do pais, o discurso nacionalista de que os
barbes da borracha traziam o progresso, sempre ocultou o regime de escravidao e
endividamento contra aqueles que cultivam uma relacdo com a natureza, que séo 0s
Povos da Floresta, indios e seringueiros.

O repertorio de crueldades a que esses povos eram submetidos pelo
sistema dos patrfes e as ameacas a floresta passaram a ser divulgado em palavras,
em imagens, na midia, na ciéncia, na luta politica, no engajamento social, na
militancia democrética. (CARVALHO, 2005)

Sid mostra os desdobramentos dos eventos e lutas, dando voz aos
representantes de cada esfera de acdo, como Lula, os antropélogos, e
principalmente Chico Mendes, que se tornou simbolo da luta pela preservacdo da
floresta e seus habitantes. Através das imagens que realiza, Sia continua a construir

0 “ser Kaxinawa”, que necessita do outro para se constituir como sujeito politico.

4.3.2 A Reserva Extrativista do Alto Jurua

Varios pesquisadores e liderancas contribuiram para o planejamento e a
execucdo do que um dia foi o sonho de Chico Mendes, pelo qual deu a vida: a
implantacéo das reservas extrativistas.

As pesquisas de Mauro Barbosa de Almeida (2002, 2004) sdo uma
excelente compilacdo de dados e fatos, pois 0 antropologo participou ativamente do
processo de passagem da patronagem para a Associacdo e do movimento dos
seringueiros, até chegar a criacdo da Reserva Extrativista do Alto Jurud, tendo sido
durante varios anos assessor do Conselho Nacional dos Seringueiros e desde 1982

pesquisador dos seringueiros do Alto Jurua.
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Mauro de Almeida, Terri Valle de Aquino, Mary Allegretti, Mariana Pantoja
Franco, o seringueiro e sertanista Antdnio Macedo e Sid Kaxinawda, entre outras
liderancas indigenas, séo figuras importantes no processo de criacdo das reservas
extrativistas, em especial da primeira reserva implantada no pais, a Reserva
Extrativista do Alto Jurua. Antonio Luis Batista de Macedo, entdo coordenador da
Regional do Conselho do Vale do Jurua, propés ao IBAMA que 0s proprios
seringueiros implementassem a Reserva através da Associacdo dos Moradores da
Reserva. O projeto foi coordenado por Mauro de Almeida, apoiado pelo ISA —
Instituto Socioambiental (na época CEDI — Centro Ecuménico de Documentacao) e
orientado por Antdénio Macedo. A execucado do projeto de implementacdo da Reserva
ficou a cargo de Terri Valle de Aquino e Antdnio Alves, do Acre, de Maria Clara, do
CEDI, de Mariana C. Pantoja e de Sia Kaxinawa, além de outros, exemplo pratico da
Alianca realizada anteriormente entre os Povos da Floresta. (CARNEIRO DA
CUNHA; ALMEIDA, 2002, p. 143)

Um dos amigos de infancia de Macedo € Sia Kaxinawa. Segundo Macedo,
em entrevista publicada na revista Audubon, dos Estados Unidos, em janeiro de
1992, isso facilitou as aliancas realizadas entre os povos indigenas e o0s
seringueiros, mas também deu espaco para os atentados contra sua vida e de
outros lideres seringueiros, por ter ajudado muitos desses povos da regido em
situacOes de conflito. (PERNEY, 1992, p. 29)

Macedo relata que, em agosto de 1991, dois lideres Ashaninka, os irmaos
Moisés e Francisco Pianko, do grupo que Macedo defendeu em conflitos com
agéncias governamentais, haviam viajado a Brasilia para exigir a demarcacédo e
apropriacdo de sua reserva, além de denunciar invasores que estariam utilizando
sua reserva como base para o trafico de cocaina.

No més seguinte, quando Macedo liderava um grupo que trabalhava no
cadastramento e levantamento socioecondmico da Reserva Extrativista do Alto
Jurud, ao interromper a viagem, na Vila Taumaturgo de Azevedo, proxima a Cruzeiro

do Sul, sofreu um atentado ao sair de um armazém. Um homem jogou-0 ao chéo e
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puxou o gatilho de sua arma trés vezes, sem que ela disparasse. Macedo conta que
ouviu o assassino dizer que nao havia problema, pois ele queria mesmo era matar
os dois irmaos Ashaninka. O homem era membro de uma familia de madeireiros e
traficantes de droga.

Sia inclui em seu primeiro filme uma cena na qual Macedo descreve a
situacao de violéncia em que vivem no Jurud: ele préprio foi ameacado varias vezes,
em virtude de sua atuacao no processo de organizacdo dos indios e seringueiros em
torno da demarcacédo das Terras Indigenas e da criacdo da Reserva Extrativista,
auxiliando as populacdes locais a tornarem-se independentes e auto-suficientes, o
gue gerou toda sorte de conflitos.

As imagens de Sid contam essas historias, algumas vezes através das
vozes daqueles que tomaram parte nelas e outras pela presenca in situ de sua
camera. Sia nos relata um pouco acerca de sua participacdo no processo de criacao

da Reserva Extrativista:®*

...fui trabalhar na criacdo da Reserva Extrativista do Alto Jurua, com mais
capacidade de estaqueamento, em Sao Paulo, dentro da universidade
UNICAMP. Fui acompanhar a criacdo da Reserva Extrativista com 505 mil
hectares e com o olhar profundamente na imagem. O Senhor Anténio
Batista de Macedo me convidou para acompanha-lo na nova criacdo de
Reserva Extrativista.

Inicia-se, entdo, uma narracdo em voz-off sobre a Reserva Extrativista do
Alto Jurua. Imagens do cenario do Alto Jurua vao passando e intercalando-se com
as das populacdes ribeirinhas: homens pescando, muitas arvores, aguas do rio,
peixes pulando dentro do barco, abundancia.

Na continuidade, um homem fala: “NOs ndo temos aqui, proximo da nossa
regido, ndo tem escola. Questdo de saude, também ndés encontramos com
dificuldade, porqgue no momento nés ndo temos um posto, né, aqui pra noés...”. Em
seguida, seu Anténio, um agente de saude da floresta, observa: “Nao tivemos outra

alternativa sendo se acomodar com a situacao...”.

34 Comunicacao eletrdnica entre Sié e a pesquisadora, em agosto de 2007.
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Suas imagens apresentam a exuberancia da floresta no Alto Jurua,
disponivel para o sustento, comprovando a riqueza de recursos naturais da Reserva.

A camera de Sia também expbe, pelas falas de alguns atores sociais, as
dificuldades enfrentadas naquela regido no campo da educacédo e da saude, como
uma denuncia sobre os problemas enfrentados. Tanto as belezas do Alto Jurua, com
sua rica fauna e flora, quanto as necessidades e dificuldades encontradas pelos
povos que la habitam tém carater politico. Foram filmadas, talvez, para que o publico
conheca essa realidade e eventualmente possa ajuda-los a viver em melhores
condicoes.

Uma sequéncia reafirma esse objetivo, pois, como diz seu Antbnio, “a gente
espera que... é... essa situacao venha a regredir”.

Como? O que faziam para reverter esse quadro? O que esperavam?

Provavelmente, que a implantacdo da Reserva Extrativista, assim como as
imagens de Sid, dessem conta da situacdo. A intencdo do realizador € que a
divulgacdo das imagens pudesse trazer beneficios para a regido. E uma afirmacéo
enfatizada em todo o filme, até o final, quando Sid declara que a missédo de ajudar
seu povo esta cumprida.

As duas sequéncias citadas demonstram, em seus discursos e dialogos,
como a saude e educacao eram precarias, mas, com a Reserva, a vida dos povos
da regido, nesses quesitos, acreditavam eles, provavelmente viria a melhorar.

No mesmo filme, Sid segue construindo seu “ser-Kaxinawa” através da
cultura, quando documenta o povo Ashaninka do rio Breu, visto como detentor da
preservacdo de suas tradicbes, nas tarefas diarias, na musica de flautas, nas
refeicbes. O narrador, em voz-off, fala: “Os Kampa, que sdo mais de 30.000 no Peru,
conservam orgulhosamente suas tradicbes de guerreiros e de xamas.” Em seguida,
acrescenta: “Esses pajés ensinam muitos seringueiros porque eles sabem viver,
porque sdo amigos da mata.

A triade “indio-seringueiro-cultura”, isto €, o sincretismo de culturas que se

da entre eles, é definida por Sia, neste filme, tanto em imagens quanto em texto:
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“Passei seis meses fazendo a gravacao e andei em lugares sagrados do seringueiro.
A maravilhosa Nova Olinda, local em que as pessoas fazem promessa para salvar a
situac&o.”*®

As imagens referentes ao caminho realizado por ele, nos lugares ditos
sagrados dos seringueiros, também se encontram no filme. Voz-off: “A viagem do
cipo nos leva ao mundo sagrado dos seringueiros, seus santos e milagres...”.

Toda a cena é muito rica na descricdo do narrador e nas imagens acerca do
lugar, seus signos, simbolos e significados. O texto, de autoria do pesquisador
Mauro de Almeida, demonstra com propriedade essas representacfes. Parte da
narracdo se refere aos santos dos seringueiros, saindo do ambito indigena e
adentrando, com detalhes, nesse novo universo, onde ha claramente um sincretismo
folclorico, cristédo e indigena.

Deve-se destacar que as sepulturas de Nova Olinda sdo de dois
seringueiros assassinados por indios brabos. As sepulturas séo visitadas por
seringueiros e indios Kaxinawa, que cumprem promessas e agradecem as gracas
alcancadas. (PANTOJA, 2004, p.131-135, 341)

A cultura, a tradicao, o sagrado, a saude, a educacéo sdo o substrato para a
narrativa desse filme, que incorpora a politica como origem para as imagens.

Transpondo a analise para o primeiro filme de Sia, Fruto da Alianca dos
Povos da Floresta, considero importante seu posicionamento atento a dimensao
politica, nas cenas de oficializacdo da Alianca, assim como a incorporacdo dos
discursos dos pesquisadores Mary Allegretti, Mauro Barbosa de Almeida, Terri Valle
de Aquino e liderancas como Chico Ginu, Osmarino Amancio Rodrigues, Antdnio
Luis Macedo, Dolor, seu Milton e Ailton Krenak, no Il Encontro Nacional dos
Seringueiros e | Encontro dos Povos da Floresta. Tais discursos sdo enderecados
aos seringueiros, ribeirinhos, indios, ensinando-os sobre todo o processo de
implementacdo da Reserva e sobre o que ela significa para as populacbes

tradicionais, com o intuito de lhes oferecer um verdadeiro aprendizado sobre o

% Comunicacao eletrdnica entre a pesquisadora e Sid, em agosto de 2007.
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assunto, para que possam, assim, se engajar na causa. Essa cena é parte do
arquivo de imagens documentais e reportagens que Sia realizou para a Comissao
Pré-indio do Acre.

E interessante ver como Sid participa de uma das cenas, numa tomada
realizada por alguém néo identificado, em que ele proprio empunha a camera
quando se encontra no barco, junto a Marcos Terena, Terri de Aquino, Milton
Nascimento, novamente atestando sua condicdo de autor e participante do
processo.

As tomadas de cena enfatizam também os nawa brasileiros j& mencionados,
e 0s nawa de grupos diferentes dos Kaxinawa, os Ashaninka do rio Amonia,

construindo desta forma a pessoa Kaxinawa, mais especificamente, o “ser

Kaxinawa-politico”.

4.3.3 Politica Através da Cultura

Sia Kaxinawa, no inicio de Fruto da Alianca dos Povos da Floresta, registra a
festa tradicional Katxanawa, que € o ritual da fertilidade (LAGROU, 1998, p. 289).
Nessas imagens, os indios surgem vestidos com palha de jarina, uma palmeira, e
representam os yushin da floresta.

Antes de prosseguir na andlise desse trecho, devo introduzir, sem muito
aprofundamento, o conceito de yushin, pois se trata de uma concep¢ao muito ampla
de significados para os Kaxinawa. A caracterizacdo de yushin sera descrita somente
em relacdo ao yushin da floresta.

Entre os varios significados para yushin, um trata da qualidade ou energia
que da vida a matéria, sem a qual tudo viraria p6. Os seres humanos tém yushin,
assim como o0s animais e plantas. Ele se encontra unido ao corpo, nao
necessariamente humano, e sé adquire existéncia quando se separa dele. O yushin
que se foi, através da morte, ou por meio do corte das arvores da floresta, &

chamado pelos cantos rituais. Nem sempre os yushin descorporificados séo ativos
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somente pela morte ou abate, mas no topo das grandes arvores existem
comunidades enormes de yushin. (LAGROU, 1998, p. 49-51)

Ha varios yushin, conceituados conforme Deshayes (2000, p. 34-39) como
“substancia”, quando se referem a floresta e a caca, e “espirito”, assim como “alma,
reflexo, imagem?”, até “gnomos da floresta, fotografias e cinema”.

Nas imagens de Sid, os yushin da floresta dan¢cam ao redor do tronco oco da
paxilba, ou tau, pustu, katxa, em kaxinawa. O corte, descascamento e
esvaziamento do tronco seguem uma ordem, de acordo com as metades. E a
metade dos homens “invasores” que realiza esse trabalho na mata. O tronco oco, ou
katxa, simboliza o Utero onde foram criados os primeiros Kaxinawa.

Devo fazer uma breve introducdo sobre a organizacao social relacionada as
secbes e metades entre os Pano, mais especificamente entre os Kaxinawa, cujo
dualismo enfatiza a permeabilidade com a alteridade, sem perigo de
heterogeinizacdo ou desaparecimento de sua sociedade. (LAGROU, 1998, p. 123-
125)

Comparativamente, os grupos sao formados por sec¢des doadoras de
nomes, em que 0s nomes retornam a cada geracao alternada, do tipo kariera, e uma
relacdo complementar e simbdlica entre as metades, intensificada na vida ritual e na
disposicdo da representacdo do mundo. Enfatiza-se a complementaridade das
metades entre os Kaxinawa.

Nos rituais, as metades masculinas, uma metade, inu (a metade da onca),
desempenha o papel do estrangeiro, do inimigo, e a outra metade, dua (a metade do
brilho), o papel de anfitrido, alternando-se. As metades femininas séo inani (a parte
feminina da metade da onca) e banu (a parte feminina da metade do brilho).

Na vida diaria, as metades nao diferem em suas funcdes, mas
complementam-se. Exceto por algumas especializacbes, como o fato de dua
desempenhar a funcéo de xama e de inu ser lider do canto e da aldeia, ambas séo

necessarias e complementares para originar novas aldeias.
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Retornando as imagens do filme, os yushin da floresta, compostos pelo
grupo de homens, todos da mesma metade, “invadem” a aldeia dancando e
cantando, em unissono, e sao recebidos inicialmente pela outra metade, os
anfitrides, que ali permaneceram. Logo apés, todos dancam e cantam ao redor do
katxa, como simbolo de agradecimento e esperanca de uma nova safra abundante,
com a ajuda dos yushin. Originalmente, no segundo dia, os papéis eram alternados.

No Katxanawa se da a troca ritual de caca e peixe entre as metades, por
meio da cacga coletiva, entre cada metade, com duracdo de dez dias a duas
semanas, alternando-se a troca em turnos matutino e noturno, bem como as
metades que a realizam.

Numa sequéncia do filme, um indio, falando em portugués, com pintura
facial, apresenta a festa do bucho da paxiuba (fermentacdo da caicuma), ou katxa,
que é guardada durante seis dias no tronco para fermentar e bebida no sexto dia
com os convidados de outras aldeias. Ele diz que o costume vai continuar, que
guerem a demarcacao da area e da terra, e que a SUDHEVEA tem que reconhecer
a chefia e a terra, pois ele tem provas de que Ihes pertence.

Depois, os indios entram na cena em fileira, vestidos com folhas de palha de
jarina. Estédo cantando e dancando ao redor do tronco, ou katxa.

Entdo, o mesmo indio com a face pintada com motivos kené intercala sua
fala em Kaxinawa e portugués: “Trés aldeias se reuniram para ver a nossa festa.
Agora estamos preparando a danca, para que todo mundo nos conheca e respeite
0S nossos direitos”.

Na mesma sequéncia, homens e criancas cantam e dancam ao redor do
katxd e acontece a primeira aparicdo das mulheres. O Katxanawa também tem
conotacao sexual, pois é a festa da fertilidade e complementaridade entre os sexos.

Finalmente, fecham o circulo iniciado pela festa tradicional com uma
convocacao a greve, numa demonstracdo de militancia a favor da demarcacéo de

suas terras.
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A sequéncia mencionada demonstra como os Kaxinawa utilizam a tradicao
cultural como meio de comunicacao politica. As imagens se atém a algumas etapas
da festa, entretanto, enquanto os discursos se apropriam dessa expressdo para
comunicar um contetdo eminentemente politico.

A pintura facial representa a marca da identidade cultural Huni Kuin,
simboliza a alteridade como ponto de partida para um dialogo no qual o outro deve
reconhecer essa diferenca por meio de um signo e, assim, trata-los com profunda
deferéncia, tanto em relacdo a hierarquia interna local do grupo, ou seja, a chefia,
como ao seu direito a terra.

Na continuidade do dialogo travado com a sociedade dominante - € com
esse publico que as imagens estdo se comunicando -, a énfase na apresentacéo de
uma festa tradicional, Katxanawa, € um recurso de expressao para obter respeito.

A seqUéncia atesta, na voz do proprio indio, por meio da “escrita da
imagem”, que, para o grupo, essa midia tem alcance mais amplo, pois permite enviar
a mensagem para 0 governo e a sociedade envolvente ao mesmo tempo.

Assim, uma cena que aparentemente visa mostrar uma representacdo da
cultura Kaxinawa incumbe-se de passar uma mensagem politica, quase didatica e

educacional, em defesa das terras demarcadas.

4.4 IMAGEM E CULTURA

Por volta de 1989, a CPI do Acre, com o apoio dos professores indigenas
locais, formatou o projeto de um livro bilingue portugués-hatxa kui, intitulado
Shenipabu miyui ou Histdria dos antigos, sobre mitos dos grupos de lingua Pano,
com o apoio financeiro da UNICEF — Fundo das Nacfes Unidas para a Infancia — e
apoio da Assessoria de Educacao Indigena do Ministério da Educacéo. (CPI, 1995,
p. 18-19)

Até o final do século XIX, os Kaxinawa eram um povo de tradicdo somente

oral. Em funcdo do contato regular com a sociedade envolvente e das frentes de
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expansao extrativistas, que 0s incorporaram como mao-de-obra, sentiram-se
carentes da obtencdo imediata do conhecimento da escrita, mesmo sem muito
dominio, mas que evitasse serem logrados pelas dividas gigantescas que se
acumulavam nos barracfes de seus patrdes e Ihes permitisse participar das relacdes
de troca comerciais a que estivessem expostos. A escrita foi utilizada como veiculo
de renovacdo da identidade étnica num contexto de reordenacdo sociopolitica de
relacbes entre os indios Kaxinawa e a sociedade regional e nacional. A escrita
também serviu para documentar e registrar na memoéria suas tradicbes e cultura,
agora sob a perspectiva do proprio grupo. (CPI, 1995, p. 9-12)

A elaboracdo do livro passou por varias etapas, e parte da pesquisa foi
realizada por Sid Kaxinawa. Em janeiro de 1989, Sia viajou, com sua camera de
video e um gravador, por trés meses, pelas aldeias Kaxinawa de Conta e Balta, no
Peru. De acordo com Sid, o objetivo era pesquisar a cultura de seu povo, que no
lado peruano se manteve longe do contato violento do sistema escravizador dos
patrbes seringalistas e, assim, mais apto a preservar 0s costumes e a cultura
originais que os Kaxinawa do lado brasileiro. Naquele periodo, Sid gravou inUmeras
histérias e cantos rituais dos antepassados, que foram transcritos para o livro (CPI,
1995, p. 13).

O registro visual de uma tradicdo predominantemente oral resguardou a
histéria e os mitos tradicionais dos Kaxinawa peruanos e os tornou conhecidos dos
Kaxinawa brasileiros, que puderam compara-los aos mitos e cantos que recordavam
e obter novos conhecimentos do repertorio cultural Kaxinawa. As imagens de Sia
serviram de suporte para a elaboracdo do produto final, o livro, no qual os mitos e a
lingua hatxa kui estdo documentados e preservados num formato inteiramente novo,
diferente do tradicional.

Os meétodos de preservacdo da tradicdo se renovam de acordo com o
intercambio que se da entre culturas diversas, e a apropriacdo dos meios de
comunicacdo de uma sociedade em prol daquela que absorve as novas tecnologias

e as utiliza, fomenta novos desdobramentos no conjunto de praticas tradicionais. Por
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exemplo, nas sociedades de tradicao oral, geralmente as praticas rituais intensificam
0S contextos tradicionais, fazendo com que se conservem na memoria e sejam
transmitidos as novas geracfes. No caso do audiovisual e da escrita, essas novas
formas nado substituem os arranjos ja existentes, mas introduzem novas relacdes que
operam com 0s costumes e arranjos tradicionais.

N&o soO no livro foi utilizada a documentacao visual de Sid no Peru, mas
parte do footage la realizado foi incorporado a narrativa do filme Fruto da Alianca
dos Povos da Floresta, construindo a identidade Kaxinawa a partir da alteridade.

Sia nos relata:

Como povo Hunikuin vivemos entre cinco cabeceiras de rios espalhados no
Acre (Jurua, Jordao, Envira, Feij6, Tarauaca, Purus). Eu fui fazer uma visita
ao Nosso povo que vive no Peru. La tinha um projeto de pesquisa sobre a
lingua hunikuin; o alfabeto tinha trés maneiras de escrever. Ao longo da
minha viagem, eu documentei, tanto no Brasil como no Peru, o que eu
achava o necessario: cantorias, fala, imagem. Por |4, encontrei uma
lideranga Hunikuin muito forte.

A minha viagem durou 90 dias e conversei com varias etnias. Além de
Hunikuin, Kulina, Jaminawa, Marinawa, encontrei varios nawa que ainda
restavam do exterminio e do massacre da sociedade brasileira. Ajudei um
pouco na luta inicial dos Hunikuin do Cana Recreio... E fronteira de luta da
demarcacdo de terra. Por |4 foi escolhida uma nova lideranga do povo
Hunikuin.

Essa pesquisa saiu também num livro do Hunikuin que terminou esse
trabalho. Foi Joaquim Mana, com ajuda dos técnicos da CPI/AC, e também
no filme Alianca dos Povos da Floresta.*

A liderangca muito forte encontrada no Peru por Sia era Curumpi, um
shaneibu, que em Kaxinawa significa “chefe forte”. Era um mediador ativo entre a
sociedade indigena e a sociedade dominante, e trabalhava com farméacia e
odontologia profissional, mesmo sem ter concluido o ensino médio. Sid conta que
ele morreu no ano passado, 2006, e que infelizmente “agora s6 esta recuperando o
outro lado do mundo”. Os filhos de Curumpi estudaram na capital, Lima.*’.

A tradicdo ancestral que Sia foi buscar nos Kaxinawa do lado peruano se
mescla a evolucdo gradual de trocas realizadas entre as sociedades indigena e

envolvente, afirmando que o contato, tenha ele acontecido por meio da violéncia,

%6 Comunicacao eletrdnica entre a pesquisadora e Sid, em agosto de 2007.
87 Comunicacao eletrdnica entre a pesquisadora e Sid, em outubro de 2007.
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como no caso dos Kaxinawa do lado brasileiro e peruano, deixa sempre marcas e
serve como ponto de partida para a inclusdo das culturas tradicionais num novo
sistema cultural. E exatamente o que Sahlins fala sobre o aniquilamento das culturas
tradicionais por meio do contato, que faz surgir uma cultura de resisténcia, a que me
refiro na Introducdo dessa dissertacao.

O livro® foi também uma conquista nesse processo da apropria¢éo do video
e da lingua escrita da sociedade nacional, como meio multiplicador da cultura
Kaxinawa e transmissor da historia de suas origens, contada pelos mais velhos aos
jovens em lugares onde se supfe que a 'cultura’ esteja mais 'preservada’. Ele é o
produto das reflexdes e interacbes desenvolvidas e compartilhadas entre Sia
Kaxinawa, com sua camera, por meio do suporte oral de seus interlocutores, e 0s
professores indigenas, idealizadores do projeto.

A apropriacdo do video representou o caminho dialégico entre Sia e seus
sujeitos, tornando seus discursos inteligiveis a um publico mais amplo e fazendo de
Sia um mediador desse dialogo.

Numa analogia com Rouch, o livro torna-se um representante da
contradadiva audiovisual, pois, mesmo sem dar 0 retorno em imagens aos Seus
personagens, como nos filmes de Rouch, oferece-lhes um material palpavel, no qual
suas historias tradicionais estdo preservadas para sempre. (FELDMAN BIANCO,
1998, p. 295)

O video estd no limiar entre a tradicdo oral e a revolucdo da escrita,
(CARDARELLO et al.,, 1998, p. 283-285), e 0 que Sia realizou como parte do
processo de pesquisa e producao do livro torna suas imagens parte de um aparelho
intertextual entre a estética, a historia oral e a fonte de pesquisa para o produto

resultante, o livro.

% 0 livro Shenipabu miyui foi originalmente publicado em 1995 pela Comissdo Pré-indio do Acre. Em
2000, foi reimpresso pela editora da Universidade Federal de Minas Gerais e, no ano seguinte, a
mesma universidade o incluiu na lista de leituras obrigatérias da prova de literatura de seu vestibular.
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Para uma sociedade de tradicdo oral, o video € uma nova ferramenta de
comunicacao direta com a sociedade local e dominante; no evento do livro, torna-se
um instrumento de pesquisa e documentacdo para o proprio grupo pesquisado.

“A jibdia ensina a sabedoria dos nossos antepassados, a maquina pega a
imagem ao Vvivo; esse € 0 ponto mais interessante que achei”.

“A imagem gravada pode comunicar com a pessoa analfabeta e também
mostra a realidade”.*

Vale ressaltar, também, a importancia de outra expressao cultural Kaxinawa,
a tecelagem com os desenhos kené. Tornou-se nova fonte de renda para os
Kaxinawa e, sobretudo, o significado implicito na arte desses desenhos, simbolo de
sua identidade cultural e signo de um mundo baseado nas tradi¢cdes rituais, culturais
e muito ligado a natureza, representados tanto na tecelagem quanto na pintura
corporal.

Os kené sdo desenhos abstratos que retratam a realidade dual propria dos
Huni Kuin, que necessitam do outro para tornarem-se Huni Kuin.

As mulheres obtém os desenhos, ou kené, por meio de sonhos ou de
cancodes e rezas que ensinam como desenhar, assim como de meditacées do tear
que as fazem ver e criar uma imagem do espiritual relacionada com a cosmovisao
xaméanica, com o mundo natural, cultural e sobrenatural. Ja os homens relacionam-
se com os kené e com os donos dos desenhos, 0s espiritos, por meio da ayahuasca,
guiados pelos cantos xamanicos durante as varias fases do ritual (LAGROU, 1996,
p. 209-222).

No filme Fruto da Alianca dos Povos da Floresta, ha uma sequéncia de
entrevista com Dona Elena Buni, a mestra artesd& mencionada no inicio desta
pesquisa, que mostra algumas pecas da arte da tecelagem kené e, junto a ela, o
proprio Sid descreve a importancia dessa arte para a comunidade.

No filme Os povos do Tinto René, o narrador diz: “NOs temos orgulho da

forca do nosso artesanato, que nossos antepassados ensinaram a tecer com ciéncia

%9 Comunicacao eletrdnica entre Sié e a pesquisadora, em agosto de 2007.
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e sabedoria...”, e varias indias aparecem batendo os fios de algodao, preparando-os
para serem tecidos com os motivos kené. A narracdo enfatiza seu carater de
“cultura” e de tradicdo, mas as imagens de Sia também o apresentam como um
produto cultural sendo exposto para um publico mais abrangente, visando talvez sua
divulgacao na sociedade circundante.

A festa do Mariri € também evocada nesse filme, como recurso tradicional
para alcancar os objetivos visados, parte de um repertorio de produtos culturais
utilizados para a comunicacdo com a alteridade.

Mais uma vez, Sid recorre aos antepassados e as praticas e cantos
tradicionais, evocando um estado de pureza, de natureza através da cultura.

Referindo-se aos contextos culturais, Sia inclui elementos que remontam as
praticas tradicionais como produtos que possam gerar ‘bem-estar’, por meio do
consumo ‘capitalista’. Isso néao significa que Sid esta se inserindo e, em
consequéncia, introduzindo seu povo nesse novo sistema, mas que se utiliza dele
para ampliar os poderes e valores tradicionais dos Kaxinawa, de acordo com Sahlins
(19972, 14) e sua teoria sobre o culturalismo, citada anteriormente.

Também, Sid serve-se do artificio da cultura como meio de comunicagao
entre sua sociedade e a sociedade envolvente para travar um dialogo intercultural,
instaurando um espaco que o outro ndo pode ocupar, da origem, daquele que detém
o conhecimento primordial e utiliza-se dele para estabelecer a troca cultural, na qual
lanca méo dos meios do outro, despertando-lhe uma consciéncia preservacionista,

para obter beneficios politicos, culturais e econdmicos.

4.5 IMAGEM, CULTURA E NATUREZA

Sia vai construindo a “pessoa Kaxinawa”, apresentando-nos um grupo
indigena, os Ashaninka do rio Breu, um povo, lembra o narrador, considerado mestre
dos seringueiros na utilizacdo sustentavel da mata. Talvez numa tentativa de

retornar a idéia de pureza do indio, Sid busca mostra-los como um grupo ligado a
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floresta, aos pajés, aos mestres dos saberes seculares tradicionais dos ancestrais.
Sid necessita desse “indio puro” para se construir e esse atributo deve estar no
nawa, na alteridade.

O narrador nos informa que o meio de subsisténcia Ashaninka € a pesca, a
caca e o fruto de seus rocados, mas nos diz também que ndo séo seringueiros. Mais
uma vez, a fala atesta a idéia do indio “puro”, que néo teve que se submeter ao jugo
dos barbes da seringa.

As cenas de comensalidade também sdo imagens da construgcdo de um
intercambio cultural entre os dois grupos, como um retorno de Sia as origens.

Para os Kaxinawa, a intencdo de se alimentar € constituir corpo, forca, e
obter a substancia. Tudo aquilo que ndo € matéria e faz parte de seus corpos,
podendo penetrar seus 0Orgaos, que sao 0s espiritos, os yushin, € considerado
substancia (LIMA, 2000, p. 60). Ela pode se apoiar tanto nos 6rgdos quanto estar
contida nos alimentos (DESHAYES, 2000, p. 30).

Os alimentos sdo cozidos e preparados com certo rigor para que nao
transmitam as qualidades do ser que € consumido, e as prescricdes alimentares
também seguem procedimentos cuidadosos. A ingestdo de sangue e carnes cruas
s6 é permitida no consumo ritual. Se realizada por um humano fora desse circuito,
ele passa a categoria de ndo-humano, inimigo, ou até mesmo de animal selvagem
ou monstro canibal, Inka pintsi (faminto por carne). (LAGROU, 1998, p. 76) As
prescricdes alimentares, ou tabus, sdo aplicadas por periodos de tempo limitados,
em contextos definidos e para individuos particulares ou classes de individuos,
também dependendo do género, idade, espécies disponiveis, situacdo ecoldgica,
estado de saude ou gravidez. Portanto, razbes ligadas a tradicdo, gustatorias e
cosmoldgicas, fazem parte do ndo-consumo de certos alimentos. (KENSINGER,
1995, p. 197; LIMA, 2000, p. 61)

Nas imagens de Sia, o encontro alimentar entre os Ashaninka e os Kaxinawa

€ constituido principalmente de peixe, legumes e frutas, e a comensalidade se da
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como uma forma ritual de troca cultural. E a busca de Sia pela natureza, pela pureza
do indio, considerado por ele ainda preservado.

Para esses povos, a cultura € uma escolha entre varias possibilidades e
marca de sua identidade étnico-cultural, distinguindo-os de outros humanos. O
humano esta dentro da natureza e reconhece sua cultura verdadeira, kuin, em sons,
habitos e desenhos de animais e espiritos. Ela existe por meio do espiritual, yushin:
€ uma natureza com alma e vontade, proOxima a nocdo grega de physis, da
substancia, dos seres animados. (LAGROU, 1991, p. 28)

Sia muitas vezes lembra o pesquisador criticado por Sahlins, o seguidor do
“pessimismo sentimental”’, que prega a teoria do “indio evanescente”, que ndo é um
primitivo, porém esta muito proximo das suas tradicbes ancestrais. As imagens
distanciadas de Sia, seu “estive 14", acrescidas de narrativas com a autoridade de
voz-off, soam como um projeto cultural universalizante, podendo nos levar a crer que
Sia fica num caminho dubio entre o que é “cultura” e o que é “natureza”, como se a
“cultura” pudesse, ao mesmo tempo fazer parte do “ser indio” e priva-lo de sua
origem.

O conhecimento primordial lhe aufere a possibilidade de dialogar com a
sociedade circundante. Utiliza-se dele para ‘fazer-se ouvir’, conquistando novos
espacos antes inatingiveis. Porém, esse estado de “natureza” esta atrelado a
“cultura”, que € o meio empregado por Sia para dar inicio a esse dialogo. Ele se
posiciona entre o indio antes do contato, no seu estado puro, e aquele pos-contato,
que deve lutar pela sobrevivéncia, que deve se inserir no mundo capitalista dos
brancos, vendendo seus produtos culturais, frutos da origem e tradicdo de seu povo.
Ao mesmo tempo, ele faz essa troca intercultural com maestria e conta com um bom
entendimento acerca dos codigos da sociedade do outro, principalmente na area
politica, por meio da qual consegue circular com desenvoltura. Certifica-se de que
suas imagens estdo atestando a origem de seu povo, quando, ao introduzir e
finalizar Os povos do Tinto René, diz que os pajés lhe enviaram, através de sonhos,

a missao de fazer o filme.
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Para mim, a escolha da musica Um indio, de Caetano Veloso, cantada por
Milton Nascimento, para compor a trilha sonora do filme, evidencia essas
afirmacdes. A letra descreve um indio preservado tanto em corpo fisico quanto em
varios simbolos cosmologicos. Versa sobre sua chegada num objeto néo-
identificado, como se viesse do espaco, de um lugar desconhecido e distante,
praticamente inalcancavel, dando-lhe uma conotacdo etérea. Esse indio é como
Peri, um indio preservado. Ao mesmo tempo, é comparado ao lutador marcial do
cinema hollywoodiano Bruce Lee e ao boxeador e campe&do mundial Muhammad Ali.
O perfil desse indio é o perfil de um heréi e, ao compara-lo aos Filhos de Ghandi do
carnaval baiano, empresta-lhe uma brasilidade e o traz para o interior da nossa
sociedade.

A musica faz uma alegoria do indio como simbolo coletivo (CUNHA, 1999, p.
102) quando o compara aos nossos herdis e também simbolo de origem da
sociedade nacional, como o indio Peri, de origem desconhecida por nés. E um ‘indio
preservado’, e o termo € literalmente usado na letra da muasica e o contextualiza na
idéia do primitivo evanescente de Sahlins. Quando o torna filho de Ghandi e lhe
empresta contornos da sociedade brasileira, esse ja ndo pode ser um indio puro.

O filme de Sia faz quase o0 mesmo movimento, iniciando pelos pajés que Ihe
ddo a missdo de realizar as imagens e ensinar sua cultura por meio dos
conhecimentos tradicionais, da origem, do ‘indio preservado’. Utilizando-se da
cultura como meio de comunicacdo e mediacdo, ele tenta estabelecer um didlogo
entre a sociedade indigena e envolvente.

Optei pela transcricdo de algumas partes de sequéncias, pela profusao de
detalhes acerca do tema da origem e da preservacao do indio.

Sequéncia KAMPA ou ASHANINKA

Voz-off: Os Kampa, que sdo mais de 30.000 no Peru, conservam
orgulhosamente suas tradicdes de guerreiros e de xamas.

Voz-off continua: Seus cantos e mitos sao iguais aos que iniciou os incas.
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Voz-off: Esses pajés ensinam muitos seringueiros porque eles sabem viver,
porque sdo amigos da mata.

Um indio, musica de Caetano Veloso cantada por Milton Nascimento

Essas partes de sequéncias do filme demonstram a relacdo entre a musica e
as imagens, agora dos indios Ashaninka, que Sia foi buscar no lado peruano, onde
acredita estarem mais ‘preservados’ em suas tradi¢cdes. O carater de preservadores
da floresta, que Sia tenta colocar nos dois filmes analisados aqui, também se
encontra nas imagens das plantacdes e produtos, que fazem parte da alimentacdo

diaria desses indios, além da narracdo em voz-off.

4.6 IMAGEM, HISTORIA E ECONOMIA

Agrego nesta parte a histéria a economia, por estarem intrinsecamente
relacionadas, e uno-as as imagens do filme Fruto da Alianca dos Povos da Floresta.

A histéria e economia se entrelacam nos discursos de Antdnio Macedo,
Mario Poyanawa, Sueiro, pai de Sia, do proprio Sid e da mestra artesd Dona Elena
Buni.

Assim se expressa Sid a respeito da historia dos Kaxinawa e dos seus

principais personagens:*

Essa minha familia lutou contra os exterminadores dos indios: Felizardo
Cerqueira, Angelo Ferreira e Pedro Bil6, além de outros integrantes, para
sobreviver entre a bala e a flecha. Como eu sou de 1964, ja encontrei os
patrées no finalzinho, ndo trabalhei para eles. J4 sou do tempo da criacdo
da cooperativa. Quando era jovem o meu pai trabalhava para os patrdes e
gracas a Deus estou fora disso.

SO sei da historia, um pouco do meu pai trabalhando com os patrdes,
levando as balsas de borracha para Tarauaca e varejando para fazer um
transporte de mercadoria da cidade até a vila Jorddo. Meu tempo é mais da
organizacdo da cooperativa. Nessa organizacdo eu servia para o0
movimento; era 0 motorista de transporte dos chefes. Eu também ia fazer
negdcio na cidade ou transportava borracha até a cidade de Jordao e
Tarauaca. Eu transportava a mercadoria para nossa base, onde nés
moravamos, no Seringal Fortaleza, no rio Jordao, trabalhei para a
cooperativa, na producao de borracha, na agricultura e na contabilidade etc.
No Acre existem essas historias. S6 ndo sei muito bem da histéria do
Mancio Lima porque fica para o lado de Cruzeiro do Sul.

40 Comunicacao eletrdnica entre Sié e a pesquisadora, em agosto de 2007.
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Mas do Angelo, do Felizardo e do Pedro Bild, eu sei. O Angelo e Pedro Bil6
eram cabras profissionais para matar. O patrdo contratava para fazer a
correria, pela cabeceira do rio, quando os seringalistas iam abrir 0 novo
seringal ou colocagcdo. Ai mandava o cara e este pegava mais gente que
tinha coragem de matar a humanidade para encontrar o indio na maloca.
Matavam todos e as criancas eram jogadas para cima e aparadas com a
forca. E o Felizardo tanto matava, como ameacava um bocado. A inten¢éo
dele era pegar e amansar. Aquele mais bravo matava. E levava as mulheres
e a crianga para domesticar; as mulheres levavam para ser o peédo dele.

E Sid completa seu depoimento: “Assim as nossas almas foram para floresta
e nos, que restamos, estamos hoje enfrentando a luta”.

Pode-se pensar que a narrativa tem, como pano de fundo, a relacdo
histérica da violéncia do contato, do tempo dos patrbes e do sistema de aviamento,
e o tempo dos direitos, formacéo e funcionamento das cooperativas, transformando
a relacdo dos indios e seringueiros com a sociedade dominante, assim como sua
economia, entéo livre do endividamento aos barracdes.

As imagens de Sia, no filme em questdo, e seu depoimento vao
descrevendo o massacre das correrias, a primeira entrega das pranchas de borracha
realizada pela cooperativa, a contabilidade que os proprios Kaxinawa passaram a
administrar, além de mostrar o trabalho dos seringueiros nas colocacoes, dos indios
na cooperativa, da mestra artesd e seus tecidos kené, como novas maneiras de
prover o sustento em liberdade, assim como novas fontes de renda.

Sia também demonstra, em seu discurso, que a histéria sofre um processo
continuo de construcdo na sociedade Kaxinawa, quando se utiliza, no relato e nas
imagens, do termo “luta”. O mesmo termo € empregado como um conjunto de novas
estratégias que mobilizam uma identidade singular Kaxinawa, de diversas maneiras,
em face da sociedade envolvente, afirmando, mais uma vez, a construcdo da
identidade Kaxinawa perante a alteridade.

Numa sequéncia, uma “aula” de politica e economia €é ministrada,
perpassando a historia, tanto dos seringueiros quanto dos indios, por Mauro de
Almeida, que naquele momento fazia o papel de ativista, além de Dolor, seu Milton,

Chico Ginu e Antdnio Macedo.



110

O tema central é a Reserva Extrativista, que serve, contudo, como elemento
que rege varios discursos sobre sustentabilidade, economia, politica, organizacao
social e, acima de tudo, liberdade. E realmente o “tempo dos direitos”, e os
personagens que influenciaram na chegada desse tempo se encontram nas imagens
de Sia, passando a licdo adiante.

Na sequéncia do filme percebi a importancia dada pela camera de Sia as
expressdes e reacdes do publico que se encontrava presente, assistindo as
palestras e discursos sobre as reservas extrativistas. O foco, de tempos em tempos,
retorna a eles: é o outro, sempre presente na constru¢ao do “ser Kaxinawa”.

O filme foi resultado de vérias reportagens que Sia realizou para a TV
Aldeia, do Acre, por meio de um projeto da ASKARJ, aprovado pelo Ministério da
Cultura, sobre educacéao, saude, economia e politica.

Nesse momento do filme, a apropriacdo do video para comunicacdo com o
local e o global — e entre eles — se torna evidente nos discursos: como 0s
seringueiros e indios devem se posicionar frente aos problemas com financiamentos,
conflito de terras, entre outros exemplos do global, além da exploracdo sustentavel
da floresta em prol de sua preservacdao, como rotina local. A apropriacdo, nessa
etapa, tem fins ndo somente dialégicos mas politicos e econémicos, além de utilizar
a historia para alcanca-los.

Nessa sequUéncia se encontra a idéia principal de todo o filme, por meio do
qual Sid faz sua militAncia politica, utilizando-se como ponto de partida de uma
trajetéria de construcdo narrativa com énfase nas belezas da floresta e sua
diversidade cultural, para entdo, chegar ao objetivo proposto.

Como o artista que utiliza a arte para se comunicar, para influenciar seu
tempo, para conseguir adeptos as suas idéias e organizar movimentos e escolas,
Sid se apropria do recurso audiovisual para evidenciar a organizacdo de
cooperativas, para influenciar a opinidao publica local, com vistas a uma opinido

global, e para atrair participantes e simpatizantes a sua causa.
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A musica escolhida para essa sequéncia também tem seu papel: narra e
incita a posse da terra por meio da implantacdo da Reserva Extrativista, do fim a
sujeicdo ao sistema imposto no passado, ao endividamento nos seringais, assim
como as imagens evocam “herois” sindicalistas assassinados.

Muitos dos principais articuladores do movimento de implantacdo das
reservas extrativistas, Macedo, Mauro de Almeida, Chico Ginu, Dolor, seu Milton,
nos sao apresentados por meio de seus discursos, de conteudo politico e ativista, na
tentativa de angariar adeptos a causa.

Sia, novamente, utiliza narrativas e imagens justapostas dos atores sociais
que discursam alternadamente, do trabalho dos seringueiros e indios e da audiéncia,
que serve de contraponto para esse dialogismo entre imagens e narrativa, como

recurso filmico de construcao de tensao e de impacto.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

A apropriacdo e utilizacdo do video pelos indios, para fins politicos, estédo
expressas integralmente no primeiro filme de Sid Kaxinawd, Fruto da Alianga dos
Povos da Floresta. Nao resta duvida que, ao utilizar-se de um recurso do outro para
reivindicar direitos, como, por exemplo, a greve, deve-se dispor ainda dos meios
desse outro para comunicar-lhe as demandas do grupo, numa linguagem acessivel e
compreensivel para ele, que é o video e seu mundo imagético, tdo difundido na
sociedade dominante.

O video serve-se do dialogismo e da diversificacdo na forma para travar as
conexfes entre as situacdes contiguas apresentadas e nos mostra a relacdo —
também de carater reflexivo — entre o observador e o observado, por meio da
relacdo entre o observador, Sia, e os sujeitos filmados, os observados: a camera de
Sid, como observador, o préprio Sid nas imagens como sujeito e observado, e nés,
como observadores, enquanto platéia, e observados, enquanto publico-alvo das
imagens realizadas.

As sequéncias do filme vao estabelecendo relagbes internas entre um
conjunto de enunciados que situam o video no contexto de um momento histérico-
politico de mudancas importantes para os povos da floresta, como a morte de Chico
Mendes, seguida da militancia politica do entdo lider sindical e atual presidente do
Brasil, Luis Inacio “Lula” da Silva, dos antropélogos simpatizantes com as causas
dos seringueiros e indios, com a criacdo da Alianca dos Povos da Floresta e das
reservas extrativistas. Todos tém espaco para dar voz aos seus interesses, que,
naquele momento, tinham uma causa em comum: lutar pela criacdo das reservas
extrativistas. O filme oculta os conflitos e expde a Alianca dos Povos da Floresta
como um projeto coletivo que supera as diferencas.

A apropriacdo da tecnologia audiovisual por Sid Kaxinawa se da para a

autodeterminacdo dos interesses e resisténcia de seu povo. Sid emprega 0S
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elementos polifénicos e visuais que esse recurso oferece para promover a troca de
informacdes entre ele, com um discurso representativo de algumas necessidades do
seu grupo de pertencimento, e a sociedade envolvente.

No filme, Sid utiliza-se de discursos orais para transmitir suas idéias e
acrescenta a mesma polifonia nos dialogos imagéticos, valendo-se da justaposi¢cao
das imagens para construir seu proprio repertorio iconografico. Sia filma o “ser indio”
tanto por meio de seu olhar quanto pelas afirmac¢des do cantor e compositor Milton
Nascimento, que, por ser uma figura popular, em algumas cenas reforca a
autoridade de Sia e o que ele pretende mostrar.

Passando para Os povos do Tinto René€, sua introducédo é produzida nos
moldes de um filme comercial, com legendas, efeitos de cores, narracdo e a
presenca do realizador, Sid Kaxinawa.

Sua presenca se da tanto na legenda que atesta a autoria — nos dizeres “Um
documento de Sid Kaxinawa - quanto fisicamente, com Sid caracterizado com a
pintura facial de motivos kené, buscando nos ancestrais, nos pajés, a razao para a
realizacdo do video, a missdo de que foi incumbido por eles. O motivo para tal
encargo seria o de alcancar um publico inacessivel em épocas passadas, quando
nao era possivel utilizar o audiovisual.

Sia fala em hatxa kuin, sua lingua, mais uma vez enfatizando sua cultura
perante o olhar do outro, numa acéo afirmativa, valendo-se dos meios tecnolégicos
desse outro para sustentar sua cultura.

A narrativa introduz um contexto histérico, o “tempo da borracha”, e logo em
seguida ja esta contextualizada no tempo atual, de liberdade do sistema da “febre da
borracha” e seus desdobramentos, para entdo iniciar a categorizacdo dos povos
tradicionais da regiao.

O primeiro personagem € o seringueiro. Nos planos seguintes, Sia introduz o
grupo indigena Ashaninka. E a vez dos ribeirinhos nordestinos, para mostrar o
processo de preparacdo do cha de ayahuasca, porém feito por um seringueiro, fruto

do sincretismo entre a cultura indigena e a do seringueiro.
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Sid mobiliza o tema da ayahuasca por meio de varios recursos
comunicativos: imageticamente, pelo narrador, entrevistando seringueiros e, mais
especificamente, dando as coordenadas dos dialogos quando pede esclarecimentos
sobre o processo de escolha do cipo e das folhas para a preparacao do cha. De fato,
Sia responde com énfase interrogativa, encaminhando seus interlocutores a
respostas ja conhecidas e esperadas por ele. A qualidade do saber indigena acerca
da ayahuasca sob o conhecimento do seringueiro se encontra em varios momentos
do filme - por exemplo, quando Sid pergunta ao seringueiro: Vocé conhece cip0?...
na mata mesmo, assim?

Sia induz seu interlocutor as respostas e fica bem evidente a direcdo de
cena e narrativa, através do olhar que os entrevistados dirigem a camera e das
perguntas direcionadas.

O filme também documenta o método de secagem das folhas de tabaco para
venda, o funcionamento da cooperativa e o0 processo de manejo sustentavel do solo.
Finalmente, a camera de Siad nos mostra os Huni Kuin do rio Jord&o.

E a descricdo, em imagens, do ser “seringueiro-indio”, ou vice-versa, que Sia
Kaxinawa nos apresenta, ja que os indios que ele registra no filme trabalham com a
seringa como parte da Alianca realizada e da Reserva Extrativista do Alto Jurua.
Dessa maneira, Sia encontra uma forma de representacao historica de seu préprio
grupo por meio de um ator simbdlico, o seringueiro, de um tempo em que ser indio
Kaxinawa era ser seringueiro, por imposicdo e modelo do regime dos patrdes da
borracha.

Quando Sia e sua camera finalmente chegam ao Jordado, assim como na
viagem as aldeias do rio Curanja, seu olhar e foco se voltam para os elementos
culturais de seu proprio povo, sua identidade Unica, para demonstrar, por meio da
diferenca, que ainda permanecem ligados aos varios aspectos tradicionais de sua
cultura, como, por exemplo, os desenhos e tecelagem kené&, um dos simbolos

concernentes ao “ser Kaxinawa”.
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Todas as sequéncias alternam sua narrativa entre a voz-off do narrador, a
propria voz de Sia e as vozes dos atores sociais entrevistados por ele.

As vozes de Sia, do seringueiro e do narrador (voz-off) se revezam, criando
um discurso com ponto de vista Unico e com uma mesma finalidade, sempre
distanciado pela interferéncia do narrador. As seqiiéncias sédo a prova do “eu faco
parte disso” de Sid, com sua voz e sua camera, em direcdo a qual o seringueiro
caminha ou para onde olha.

Ha um distanciamento e uma aproximacao simultaneos de Sia.

Na introducéo do filme, ele se caracteriza como um indio Kaxinawa — com os
sinais diacriticos caracteristicos, como a pintura facial com os simbolos kené —,
falando sua lingua, hatxa kuin, procurando uma aproximac&o com a cultura original e
tradicional do povo Kaxinawa. Numa outra cena do mesmo filme, quando conversa
com um seringueiro nos seringais, faz comentéarios e perguntas a ele, aproximando-
se assim da realidade “Kaxinawa-seringueiro”, como ele proprio comenta: ...A vida
de seringueiro € fogo né? Obtém como resposta do seringueiro: ...N&o tem o que ele
viver de outro meio, porque o meio dele é a seringa. O que ele ta fazendo € so corta
a seringa mesmo.

O distanciamento advém da posi¢cdo em que Sia se coloca - de observador
frente ao observado -, como se ele ndo tivesse nada em comum com sua realidade e
estivesse ali para apreendé-la. E um recurso quase didatico, que utiliza para
conceder entrada a quem nao faz parte daquele mundo e quer conhecé-lo. Outro
ponto importante € a afirmacao, por meio do diadlogo, de que hoje seu povo nao vive
s6 da seringa: ela ndo é seu Unico meio de subsisténcia, e isso Sia faz questédo de
deixar bem claro. E sua camera, a apropriacdo desse meio tecnolégico do outro, é a
prova desse novo tempo.

Algumas sequiéncias vao mostrando mais da vida do seringueiro e contando
sobre sua histéria e o processo de aprimoramento das técnicas de retirada do latex

da arvore de seringa, a preparacdo para prensagem, a quantidade produzida, o
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preco e transporte. Sia faz questdo de sempre “estar 1&”, alternando-se em voz e
camera com os elementos da narrativa.

Outras imagens mostram o cenario da floresta e da Reserva Extrativista do
Alto Jurua, com suas populacdes ribeirinhas, até chegar ao rio Breu, onde vive um
grupo Ashaninka. Sid se mantém no papel de observador, desta vez na voz do
narrador, gue nos informa de sua viagem no barco Chachu até as ultimas cabeceiras
do Jurua.

A camera de Sia registra a vida dos ribeirinhos, imigrantes nordestinos, e
retorna ao seringueiro.

Sida mostra em detalhes o cotidiano do seringueiro, documentando esse
outro, que, por intermédio da Alianca dos Povos da Floresta, € parte da Reserva
Extrativista do Alto Jurua e se tornou ndo soO seu vizinho mas também um integrante
do universo Kaxinawa.

Sia, por se fixar na descricdo do modus vivendi seringueiro em grande parte
do filme, vé nos menores detalhes a diferenca, instituindo a alteridade, sendo ela
parte integrante na construcdo da identidade Kaxinawa. Essa alteridade é que torna
seu grupo unico, exclusivo.

Numa outra seqiéncia, se estabelece um discurso entre a voz-off do
narrador e as imagens de Sia, que, em conjunto, vao enunciando os beneficios do
trabalho da cooperativa dos seringueiros, uma vez mais dando cunho politico ao
contexto do filme e mostrando os avancos com a utilizacdo de maquinario
apropriado.

...Com esse sistema, que 0s seringueiros aprenderam com os indios, a
floresta produz indefinidamente... — esse € 0 mote que testifica o poderio do “saber
indigena” sobre o outro, também habitante da floresta, que aprendeu sobre ela com
o indio e continua a fazer uso dos conhecimentos dele, que se renovam, assim como
a floresta.

...Isso se chama manejo sustentavel dos recursos naturais renovaveis... — €

outro tema, ligado a preocupacéo e responsabilidade que o indio demonstra pela
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preservacao da floresta, que ele utiliza como meio para assegurar sua permanéncia
e o papel de fiel guardiao.

O conceito de que os povos da floresta estdo integrados a natureza ¢ uma
idéia da qual Siad se apropria politicamente, no papel de preservacionista. Ele vai
delineando os grupos indigenas Kaxinawa e Ashaninka com imagens do indio
preservado, do indio puro, aquele que utiliza os recursos naturais da floresta de
forma sustentavel. Esse indio ndo se corrompeu com o capitalismo, mas soube tirar
proveito dele e utiliza alguns dos métodos que a sociedade envolvente desenvolveu
para lidar com as pressdes do mundo contemporaneo. Entdo, nesse quesito, Sia
pratica o discurso do ecologista, do preservacionista, que afirma ser o indio o
detentor do conhecimento maior no uso de métodos tradicionais para a preservacao
da floresta.

O discurso de Sid pode remeter, em parte, a idéia do selvagem
ecologicamente nobre, criticado por Kent H. Redford. Para o autor, a idéia de o indio
ser superior no trato com 0s recursos naturais ndo passa de um mito originario do
Jardim do Eden, como exemplifica ao lembrar dos viajantes e cronistas europeus

que definiam os indios como habitantes do Novo Mundo:

[...] the land belonged to all, just like the sun and water. Mine and thine, the
seeds of all evils, do not exist for those people...They live in a golden
age...in open gardens, without laws and books, without judges, and they
naturally follow goodness.

[...] all are equal in every respect, and so in harmony with their surroundings
that they all live justly and in conformity with the laws of nature. (REDFORD,
1991, p. 1).

Redford desconstr6i o mito do nobre selvagem alegando que, no mundo
contemporaneo, os indios podem ser for¢cados, tentados, ou mesmo seduzidos a
adotar novos métodos e tecnologias para melhorar seu estilo de vida, sem barreira
cultural que os impeca até de ameacar a sustentabilidade dos recursos naturais
disponiveis para sua sobrevivéncia. Observa também que, se confrontados com as

pressbes do mercado, alta densidade demografica e sedentarismo — pois ja nao



118

lancam mao das mesmas técnicas arduas de outrora para sua subsisténcia —, nao
conseguem mais manter a integridade de seus métodos tradicionais. Ele néo
deprecia os indios por assim procederem, mas justifica sua atitude por terem eles as
mesmas capacidades, desejos e necessidade de beneficiar-se do meio ambiente
que os europeus no passado: “Why shouldn’t the Indians have the same right to
dispose of the timber on their land as the international timber companies have to sell
theirs?” (REDFORD, 1991, p. 2)

Sid é mais cuidadoso em sua narrativa visual, ndo se atendo somente a
essa idéia da pureza do indio, mas exibindo um perfil mais amplo do que € ser um
indio contemporaneo. Por meio de suas imagens, € possivel tomar conhecimento de
como esse individuo, representante de uma coletividade, se insere na sociedade
globalizada sem se tornar diferente do que originalmente era. Isso se da quando
retorna as suas praticas culturais tradicionais como meio de preserva-las, além de
recriar e adotar novas técnicas e meétodos de subsisténcia, baseados em seu
repertorio tradicional, adaptando-os ao conjunto de procedimentos da sociedade
dominante.

Nesse ponto, podemos fazer uma ligacao entre as teorias de Sahlins, Turner
e Redford.

Sahlins, com sua critica ao indio evanescente e a favor da cultura de
resisténcia, surgida como um movimento inverso aguele conceito, aponta para o
culturalismo moderno como uma forma particular de assimilacdo do capitalismo
pelos povos tradicionais, no qual eles se apropriam das técnicas da cultura
dominante e Ihes dao nova funcéo, com carater preservacionista, na auto-afirmacao
de sua cultura e alteridade, ou como recurso politico e de comunicacao.

Os significados se alteram de acordo com as mudancas culturais, resultado
das acOes individuais ou coletivas, e da forma de interacdo nas relacbes entre os
sujeitos em situacbes historicas: € o que Sahlins denomina de ‘estruturas
performativas’, parte do ‘modo nativo' de ressignificacdo das situacoes

apresentadas, construindo novos significados. (PANTOJA, 2004, p. 53)
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Turner, ao falar da inversdo cultural ou indigenizacdo da modernidade,
discorre sobre o0 mesmo tema de Sahlins, especificando que a assimilacao da cultura
dominante pelos povos tradicionais € um meio de sustentar e reproduzir sua propria
cultura, por intermédio de uma consciéncia histérica e de organizacdes politicas
autbnomas.

Redford tenta uma compreensdo sobre como as apropriacdes da logica e
dos aparatos da sociedade circundante podem resultar em acdes que dao novo
carater a relacdo entre o indio e a natureza, derrubando o conceito do indio
ecologicamente correto ou, como o categoriza, do nobre selvagem.

A idéia original de Sia é que esta filmando para cumprir uma missao que lhe
foi entregue pelos pajés — o retorno ao tradicional, ao sagrado, a natureza e a
“cultura”. Nesse retorno, Sia escolhe se apropriar de um recurso tecnolégico do outro
para construir a sua propria identidade e a de seu grupo, dirigindo-se a esse outro
como mediador desse processo de elaboracéo da alteridade.

Sequéncia

Voz de Si&, ao fundo, em hatxa kuin, e a voz do narrador, traduzindo-o:

Voz-off:

Recebi essa missao de um sonho de meus pajés, e com este filme estou
saldando meu compromisso. Estou feliz, porque o fim de minha viagem
mostra 0 comec¢o de uma viagem, a viagem do sonho dos Povos da
Floresta, do espelho magico da camera, que diz a verdade que conheci.

Nas etnografias sobre os povos de lingua Pano, a idéia das viagens e
caminhos é sempre recorrente e, no Jurua, é um codigo que faz muito sentido, tanto
no aspecto fisico, da viagem horizontal, do deslocamento no espac¢o em si, quanto
no metafisico, da viagem vertical, da experiéncia xamanica.

Os movimentos constantes dos povos indigenas em direcdo as cidades da
regido, as grandes cidades do pais e a outros paises sdo maneiras diversas de
relacionamento com a sociedade envolvente e influenciam, de acordo com Carneiro

da Cunha (1998, p. 12), as formas de organizacao social, politica e a percepcéo do
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mundo. Esses movimentos podem também ocorrer através de viagens alucinatorias,
pelo uso da ayahuasca, que provocam mudancas na ordem, pois varios
conhecimentos intangiveis sdo obtidos dessa forma, a que somente 0 xama tem
acesso.

Em termos locais, os deslocamentos verticais, ou viagens metafisicas,
abrem flancos para a manifestacdo de um sincretismo, pois propiciam o encontro
das tradicbes indigenas com as manifestacbes religiosas regionais, como a
utilizacdo da ayahuasca ou do cipdé ou santo-daime, de que falei antes.

Na Amazonia, os xamas, ou mukaya, termo kaxinawa, sdo viajantes por
exceléncia e ganham prestigio local quando suas viagens séao horizontais, como é o
caso de Crispim, mencionado anteriormente neste trabalho. O pioneiro na introducao
da ayahuasca entre os seringueiros da bacia do Tejo ganhou reputacdo xamanica
apos ter estudado no Ceard, vivido em Belém e se estabelecido no seringal Divisao,

simbolo da juncéo do local com o global, transformando-se num real tradutor.

Os xamas, viajantes no tempo e no espaco, sdo tradutores e profetas.
(Kensinger, 1995)... Cabe-lhes interpretar o inusitado, conferir ao inédito um
lugar inteligivel, uma insercdo na ordem das coisas... Ao longo de suas
viagens a outros mundos, ele observa sob todos os angulos, examina
minuciosamente e abstém-se cuidadosamente de nomear o que vé... Como
se escrutasse por apalpadelas, como se abordasse um dominio
desconhecido cujos objetos s6 se deixam ver parcialmente, o xama adota
uma linguagem que expressa um ponto de vista parcial... (CARNEIRO DA
CUNHA, 1998, p. 12)

A verdade expressa pela traducdo xamanistica é uma verdade da
relatividade dos mundos particulares visitados pelo xama, que os decifra e os traduz
em codigos, sejam visuais, como os tecidos kené&, ou sonoros, como os cantos do
tear ou do ritual da ayahuasca, ou mesmo as imagens nos filmes de Sia.

A verdade das imagens se confunde com as imagens da ayahuasca, pois 0s
pajés incumbiram Sid com a missao de transmiti-las, assim como em seus sonhos

oniricos ou alucinatorios.
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O ritual da ingestdo da ayahuasca € uma forma de viagem visionaria, que
pode levar uma pessoa a um processo dinamico de caminhos e identidades
possiveis a serem seguidos.

As miracdes, viagens visuais realizadas por meio da ingestdo da ayahuasca,
podem levar por caminhos desconhecidos, como nos relata Jahnel de Aradjo (1998,

p. 89) em nota de rodapé:

Sao comuns narrativas de viagens geograficas realizadas através da
Ayahuasca. Seu Jodo Cunha** mesmo, ao me conhecer e saber que eu
vinha de Sé&o Paulo, contou que ja conhecia esta cidade através de uma
viagem feita no Cip6. Narrou também sua primeira viagem a Cruzeiro do
Sul, realizada através da bebida. Disse que chegou, viu o0 porto, aquele
monte de barco e andou por uma rua a direita cheia de casas coloridas.
Nesta ocasido Jodo Cunha ainda n&do conhecia Cruzeiro “de verdade”. E
guando chegou la pela primeira vez (ou segunda, se contarmos a viagem
em miracdo), reconheceu tudo o que viu na miracdo. E, segundo ele, por
isso ndo se perdeu naquela cidade tdo grande.

Por essa razdo, os Kaxinawa educam suas criangcas com pensamentos e
sentimentos de pertencimento e coletividade, para que, longe de casa, venham a
sentir falta do que ainda lhes pertence e do seu local de origem, como um ser social
(LAGROU, 1998, p. 46-47). Talvez resida ai a idéia de que os xamas, além do
prestigio por serem viajantes no tempo, tenham maior reputacdo por movimentarem-
se através do espaco fisico. Retornam as suas comunidades para dar continuidade
ao processo da constituicdo dos conhecimentos, que nunca cessa, com os velhos
pajés, mas logo apos voltam as cidades e transformam continuadamente suas
praticas, conforme lembra Carneiro da Cunha (1998), numa miscigenacdo de
técnicas e conhecimentos entre o tradicional e o urbano.

O xama faz a viagem espiritual com fins de cura e ritual, que esta
intrinsecamente ligada aos varios yushin, ou espiritos. O yushin do xama, quando
este estd dormindo ou em transe, faz a viagem metafisica a procura de almas,

formando aliancas para a cura. (LAGROU, 1991, p. 41)

! Seringueiro do Alto Jurua.
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Lagrou ouviu dos Kaxinawa do lado brasileiro do Purus que nao existiam
mais xamas, porém ela observou que, por sofrerem constantes ataques de forcas ou
entidades espirituais, além de acfes de grupos vizinhos, os indios viviam em busca
de contato espiritual, por meio de caminhadas solitarias de alguns velhos, sem fins
de caca ou coleta de ervas medicinais, e também pela ingestdo continua da

ayahuasca (1991, p. 27).

A viagem xamanica é uma caracteristica crucial do xamanismo Kaxinawa. O
bedu yushin®? viaja, livre do corpo, no sonho, ou quando o xaméa esta em
transe sob o efeito do rapé ou do Ayahuasca. Estas viagens cumprem
objetivos além da cura de um caso concreto. Sao excursdes exploratdrias.
Procuram entender o mundo e as causas Ultimas das doencas. Exploram os
caminhos que o bedu yushin do morto tera que seguir para chegar ao céu e
fortalecem as relacdes com o mundo espiritual pelo bem-estar da
comunidade. (LAGROU, 1991, p. 42)

Sia conclui seu filme numa misséo recebida de seus pajés, que, atraves de
viagens oniricas, lhe atribuiram a incumbéncia de levar a mensagem que seus
yushin |he designaram em sonhos. Ele se apropria de um meio tecnoldgico da
sociedade envolvente, o video, num formato nada xamanico de comunica¢cédo. Mas,
assim como 0s pajés sao os tradutores de seus sonhos, visdes e miracdes, Sid
cumpre o papel de mediador e tradutor dos sonhos dos pajés para a sociedade
global, utilizando para esse dialogo o Cinema de indio, a Televisdo de caboclo e 0

Travel Channel®,

2 Espirito do olho, aspectos do espirito verdadeiro. Reside na pupila e é responséavel pela visdo e
percepcdo. (LAGROU, 1991, p. 49-50)

“3 Termos referentes as imagens produzidas por um realizador indigena (Cinema de indio), ou através
das miracdes provocadas pela ayahuasca. Televisdo de caboclo € mencionado em Carneiro da
Cunha e Almeida, 2002, p. 382.
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ANEXO: ALGUNS MITOS KAXI

Foi a sucuri (dunuan) que deu o desenho as mulheres. O mito conta por que
s6 as mulheres pintam e por que os homens ndo podem desenhar. A mesma
dunuan, desta vez uma jovem linda, em vez de velha sabida, deu ou ensinou ao
homem o preparo e as can¢des do nishi pae — chamado também de dunuan isun

(urina da sucuri) ou huni (gente).

Mito de origem do kené

Yube dunuan nimbu, a sucuri-lua, ensinou Muka Bakanku, uma mulher
velha, os desenhos de jenipapo, os desenhos da rede, da cestaria e da ceramica.
Muka ia toda madrugada para a mata e sentava-se perto de sua cunhada, a cobra.

Esta tecia e cantava pakadin para Muka.

V& aprender logo, ndo pisque com os olhos, a méao ligeira faz assim
também, coloca todo o tempo o fio, quero olho de desenhar bem, quero olho
de filho de japini (toixi), quero aprender desenho, quero olho de japim
(txana), filha de dua, ndo olha todo canto, a mao da onca faz, a mao duas
vezes, duas vezes faz.

Assim, a velha Muka voltava toda madrugada para aprender as artes da
sucuri, até que um dia a cobra falou: “Tsabe (prima cruzada, cunhada), agora vocé ja
aprendeu tudo, eu vou-me embora”. E voltou para o rio.

Muka s6 tinha um filho, Napu Ainbu. Quando sentiu que ia morrer, so tinha a
ele para ensinar o que sabia. Ensinou-lhe como desenhar, tecer e cantar. Quando
ela morreu e o filho ficou sozinho, ele foi viajar para procurar seus parentes huni kuin
de outra aldeia.

Quando chegou a aldeia, os parentes, gue ndo o conheciam, pensaram que
Napu fosse mulher porque estava pintado como mulher, vestido como mulher e agia

como mulher. “Vem c4@, tsabe”, falou para suas primas, “vamos desenhar”. “Vocé
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sabe?”, perguntaram. “Sei”, disse. E Napu Ainbu ensinou as mulheres o que tinha
aprendido com a mée.

Todos os huni kuin da aldeia ficaram entusiasmados com Napu e muitos
queriam casar com ele. Certo dia uma de suas primas foi tomar banho com Napu e
se surpreendeu. Ela avisou os homens: “Nao é mulher: € homem, eu vi".

Mas um dos homens estava tdo apaixonado por Napu que nao quis escutar.
Napu falou: “Nao faz isso comigo”, mas o homem insistiu e finalmente convenceu
Napu a ir com ele para a mata, onde o “namorou na bunda” (puikini txutaniki) e
assim engravidou Napu. A crianca cresceu e, quando estava para nhascer, sua
cabeca ndo conseguia sair. Napu morreu e os huni kuin ficaram com raiva do

homem que matou Napu, que tdo bem sabia desenhar.

Mito de origem do nishi pae

Um homem foi cacgar. Construiu um tapiri perto de um jenipapeiro para ver se
a anta chegava. A anta veio, mas ndo comeu os jenipapos. P6s um na boca e jogou-
0 no lago: txibun. Depois jogou outro e depois mais um: txibun, txibun. Do lago saiu
uma cobra, que se transformou numa linda mulher, toda desenhada com jenipapo. A
mulher procurava a anta, que estava escondida atras da arvore. Achou-a, e a anta a
pinicou. O homem, escondido, olhava. “Que linda mulher”, disse para si mesmo, “eu
quero esta mulher. Amanha vou fazer a mesma coisa que a anta fez”. A cobra voltou
para o lago e a anta foi embora.

O homem voltou para casa. Em casa, hdo conseguia esquecer o que tinha
visto. Nao queria comer a comida que sua mulher Ilhe dava nem queria contar o que
acontecera. Deitou-se na rede, mas ndo conseguiu dormir.

Na manha seguinte, o homem voltou para o lago. Pegou trés jenipapos e
jogou-0s na agua: txibun, txibun, txibun. A cobra saiu da agua pensando que quem
estava la era a anta. A cobra era a mesma bela mulher do dia anterior e foi para a

arvore, onde encontrou o homem. Ela se assustou e perguntou ao homem: “O que
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vocé veio fazer aqui?”. Ele falou: “Estava aqui ontem e vi que a anta pinicou voceé.
Queria fazer a mesma coisa.”

“Espere um pouquinho”, falou a cobra-mulher, “vamos conversar primeiro”.
Mas o homem era teimoso e a agarrou. A mulher se transformou em cobra e se
enrolou no corpo do homem. Ele ficou apavorado e a cobra falou: “Viu? Somos
assim também. Se vocé quiser mesmo me pinicar, vai ter que conversar primeiro”.
Ela largou o homem e era mulher de novo. “Vocé tem familia?”, perguntou. E o
homem mentiu: “Nao, ndo tenho familia. Sou solteiro”. “Que bom”, falou a mulher,
“sou solteira também. Estou procurando um marido para levar para casa, para ajudar
meus pais. E vou transar com vocé somente se vOcé prometer que vai comigo morar
no lago”. E o homem falou: “E, queria isso mesmo, queria me casar contigo”.

O homem pinicou a mulher-cobra e depois ela espremeu o0 sumo de uma
folha nos seus olhos, para ele ndo ter medo. Mas ele tinha medo. Mesmo assim, a
mulher pegou o homem nas costas e pulou com ele na agua. O homem foi bem
recebido pelas sucuris. Fazia rocado para a mulher e cagcava com o sogro. Ficou trés
anos e fez trés filhos com sua mulher.

Um dia a mulher avisou ao marido que as sucuris iam tomar nishi pae e que
seria melhor ele ndo tomar. “N&o tome, vocé vai se assustar. Vocé nao vai aguentar
e vai gritar o nome da minha gente. Se fizer isso, eles vao te matar”. Mas o homem,
teimoso como sempre, quis tomar.

Ele foi com seu sogro cortar o cipé e a folha. A noite sentou junto com a
aldeia toda e tomou um copo inteiro. A visdo veio, 0 homem ficou com medo e gritou:
“As cobras estdo me engolindo”. E as cobras ficaram brabas. No dia seguinte,
ninguém mais queria falar com ele, ninguém o convidou para comer e ele saiu para a
mata para ver se cacava alguma coisa. No caminho, encontrou um bodozinho, que
falou para ele: “Vocé esta em perigo, as cobras vao te matar. Vem comigo, vou te
levar para o igarapé onde escutei tua mulher chorar por vocé. Ela esta com muita

saudade, faz trés anos que vocé nao volta para casa e ela ndo tem quem cace para
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ela”. E o homem se lembrou de sua familia e ficou com muita saudade também. O
bodo botou remédio nos olhos do homem e o levou para o igarapé de sua mulher.

A mulher levou um susto porque pensava que o marido estivesse morto.
Quando viu que era ele mesmo, vivo, ficou feliz e o levou para casa. Serviu caicuma,
macaxeira e banana cozida para ele. O homem comeu e, quando foi dormir,
pendurou sua rede bem alto, para as cobras ndo o acharem. Assim ficou escondido
durante um ano, quando seu filho nasceu.

O homem foi procurar jenipapo para pintar o filho recém-nascido, mas
comecou a chover e os rios se encheram de agua. O homem caiu com o pé num
igarapé e uma cobra, seu filho menor, pegou o dedédo do pé. Depois veio sua filha
maior, que engoliu o pé, e, quando chegou sua mulher, engoliu o corpo inteiro, até
0S bracos; mais ndo podia, porque ele tinha os bracos abertos segurando uma
arvore.

O homem gritava e seus parentes chegaram para salva-lo. Mas seus 0ssos
estavam quebrados e ele ficou todo mole. Ele queria saber quando ia morrer e
chamou os homens para procurar o cipé e a folha de nishi pae. Os homens
trouxeram todo tipo de cipo, até acertar. O mesmo aconteceu com a folha. Ele
explicou entdo como preparar a bebida e, depois de deixa-la esfriar, tomou-a de
noite com os homens adultos da aldeia. O homem cantava os cantos que tinha
aprendido com as cobras. Cantou a noite inteira, o dia seguinte, mais uma noite e
um dia e, no fim da terceira noite, morreu. Seu corpo foi enterrado e dos seus
membros nasceram quatro tipos de cip0: o xane huni (passarinho azul-gente)
nasceu do seu braco direito; o baka huni (peixe-gente) nasceu do seu braco
esquerdo; da sua perna direita nasceu o xawan huni (arara-gente) e da sua perna

esquerda o ni huni (formiga-gente).



