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Resumo:

A Tese parte de uma analise de trés dimensdes que se interseccionam do movimento
indigena do Acre: o protagonismo de Agentes Agroflorestais Indigenas (AAFIs), o
protagonismo de mulheres e o protagonismo da juventude. Visou-se compreender como,
a partir de préticas interculturais, agentes deste movimento produzem conhecimento
sobre a situacdo colonial a qual os povos indigenas sdo submetidos. Seguindo nesta
direcdo ha a discussdo de conceitos macros como antropoceno, para compreender a
situacdo colonial contemporanea, em um esforgo de entremea-los com as visdes destas e
outras liderangas. A tese emerge na forma de um mosaico descritivo e entrelaca a ele uma
linha de discussdo sobre a interculturalidade enquanto arte de relacdo interétnica, suas
possibilidades e limitagdes frente ao enfrentamento, por parte dos povos indigenas com
0s quais realizou-se o trabalho de campo, das ameagas inerentes a situacdo colonial.

Palavras Chaves: Interculturalidade, movimento indigena no Acre, situacao colonial
Abstract

The Thesis is based on an analysis of three intersecting dimensions of the indigenous
movement in Acre: the protagonism of Indigenous Agroforestry Agents (AAFIs), the
protagonism of women, and the protagonism of youth. The aim was to understand how,
through intercultural practices, agents of this movement produce knowledge about the
colonial situation to which indigenous peoples are subjected. In this direction, there is a
discussion of macro concepts such as the Anthropocene to understand the contemporary
colonial situation, in an effort to intertwine them with the visions of these and other
leaders. The thesis emerges in the form of a descriptive mosaic and interweaves a line of
discussion about interculturality as an art of interethnic relations, its possibilities and
limitations in facing the threats inherent in the colonial situation by the indigenous
peoples with whom the fieldwork was conducted.

Keywords: Interculturality, indigenous movement in Acre, colonial situation
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Uma trajetoria rumo a interculturalidade

A modo de apresentagao

Para delinear da forma mais clara possivel os caminhos tedricos e praticos que
levaram a esta pesquisa, é necessario narrar a minha trajetéria no campo do indigenismo
e da Antropologia.

O meu primeiro contato com os povos indigenas se deu em 2006, no primeiro ano
do curso de Geografia no qual eu ingressara na Universidade Federal Fluminense. Eraum
trabalho de extensdo desenvolvido por uma equipe multidisciplinar da Universidade
Federal Rural do Rio de Janeiro, e eu e outro colega também recém-ingresso no curso
fomos colocados em contato com esse grupo por termos expressado nosso interesse em
trabalhar com povos indigenas. Esse contato fez parte do trote que nossos amigos da UFF
nos deram. O curso de Geografia dessa universidade tem uma versao bastante estimulante
da tradicdo de trote em calouros. Essa tradi¢do, ndo custa relembrar, € uma espécie de
ritual de acolhimento aos alunos recém-ingressos. Varia muito entre os diversos cursos e
diversas universidades. Muitos cursos tém trotes que chegam a ser violentos e vexatorios,
outros tém trotes mais brandos. Ha estilos muito difundidos: festas feitas no proprio
campus, pintura dos corpos, atividades para arrecadar fundos para a festa (fevereiro e
margo, meses em que, em tempos “normais”, pode-se facilmente ver jovens pintados e
com aderecos quase carnavalescos coletando dinheiro nos sinais de transito). O curso de
Geografia da UFF, no entanto, mantinha uma tradicdo um pouco diferente. A acolhida
era feita sem brincadeiras que insinuassem qualquer indicio de pratica vexatoria. Havia
sim dindmicas de apresentacdo ao ar livre no campus universitario, onde os recém-
ingressos tinham a oportunidade de se apresentar e falar de seus interesses e principais
motivacdes ou expectativas. Faziam-se aulas ao ar livre também, com os professores do
departamento que se sentissem a vontade para ministra-las. Festas e confraternizacoes
naturalmente também ocorriam.

Foi nessa dindmica de apresentacgdes, na qual expressei meu interesse em trabalhar
com povos indigenas, que um colega veterano simplesmente nos convidou, a mim e ao
meu amigo, para visitar a Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro. Em poucos dias
de curso, estava indo de carro para um campus da UFRRJ com Godi, o apelido de Diogo
Lima, e Vicente, velho amigo e futuro companheiro de trabalho com os Patax0, os

quilombolas de Oriximind e com os Yanomami. Godi era nosso veterano e nos levou
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praticamente pela méo até o grupo de extenséo citado. Certamente uma das contingéncias
mais importantes da minha vida. O trabalho que a equipe da UFRRJ desenvolvia era um
didlogo com os Patax6 de Barra Velha, na Bahia, para uma transi¢do da agricultura de
coivara para uma agricultura baseada em Sistemas Agroflorestais. Como nos, meu colega
e eu — externos ao grupo —, estivemos acompanhando a viagem de campo, ndo tive
nenhuma atuacdo especifica. A viagem teve sentido principalmente para a relagdo com
os Pataxé e para a idealizacdo de um projeto de extensdo a ser conduzido a partir da UFF,
que consistia na producdo de um material didatico diferenciado para ser utilizado na
escola de Barra Velha, em particular, e pelos Patax6 de forma geral, na medida em que
o0s materiais fossem entregues pelos professores pataxé da escola de Barra Velha as outras
escolas.

Em 2007, iniciamos um projeto de extensdo intitulado Praticas Educativas em
Comunidades Tradicionais. Eramos ainda um grupo de trés pessoas, todos ingressos no
curso em 2006. O coordenador do curso de Geografia da UFF, gentilmente e com
entusiasmo, assinou como coordenador do projeto de extens&o para termos apoio da UFF,
que, naquele momento, consistiu basicamente na possibilidade de nos ausentarmos das
aulas por um par de semanas ou pouco mais de um més. No final do ano, em uma parceria
com o curso de Pedagogia, que nos cedeu a ilha de edi¢do que outro projeto de extensédo
utilizava para a realizagdo de documentérios, tinhamos em méos um documentério cujo
roteiro, a producdo e as filmagens haviam sido realizadas em conjunto com os professores
e alunos da aldeia Barra Velha. Naquele ano de 2007, j4 éramos quatro pessoas: trés
estudantes de Geografia da UFF e uma aluna de Direito e Filosofia na Unirio e na
Universidade Estadual do Rio de Janeiro. E ainda no ano de 2007, nosso grupo voou para
0 municipio de Oriximina, no Para, para realizarmos o mesmo tipo de trabalho com as
populacdes remanescentes de quilombos. Naquele momento, estdvamos reativando o
campus avancado da UFF nesse municipio, que depois seria utilizado por diversos
pesquisadores das mais diversas areas, e nos beneficiamos de um convénio entre a UFF
e a Forca Aérea Brasileira para voarmos em seus avifes. E nesta primeira viagem,
tecemos uma relagdo com a Associa¢ao de Remanescentes de Quilombo, cujas liderangas
abracaram generosamente o projeto e deram as indica¢des das comunidades que teriam
mais abertura para o trabalho. Ainda em 2007, realizamos as filmagens do que viria a ser
0 documentario Erepecurd. Nos anos seguintes, produziriamos mais um documentario,
expandindo as comunidades e as equipes. Teria também a oportunidade de, pela primeira

vez, visitar um Terra Indigena na Amaz6nia — a Terra Indigena Trombetas Mapuera —
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para um curto trabalho de mapeamento participativo e @mico, com professores indigenas
de mais de uma etnia, como a Waiwai e Waiwaiana, para a utilizacdo nas escolas
indigenas.

Apds esse primeiro contato com povos indigenas amazonicos, foi apenas em 2011
que retornei ao trabalho com indigenas, ainda na area da educacdo, com 0s Yanomami.
No inicio daquele ano, passei a trabalhar no Programa de Educagdo Intercultural e
Bilingue da Associacdo Servico e Cooperacdo com o Povo Yanomami (Secoya). Essa
organizacdo foi oficialmente fundada em 1997. No entanto, desde 1991, a equipe que
fundaria a associacdo ja atuava na Terra Indigena Yanomami na regido do Médio Rio
Negro. Um programa de educacéo diferenciada de ensino bilingue ja havia sido iniciado
em 1992. Em 1999, a Secoya expandiria seu espectro de atuacéo, fazendo um convénio
com a agora extinta Fundacdo Nacional de Saude (FUNASA) para a “execuc¢do de agdes
basicas de saude” (texto informado pelo Site da Secoya). No ambito do convénio, que
duraria 10 anos, foram construidos polos de assisténcia a saude (postos de saude) nas
aldeias mais populosas da regido. Em 2001, teve inicio o programa de formacdo de
professores no qual eu iria trabalhar dez anos mais tarde. Naquele momento, 2011, as
atividades da associacdo se concentravam no Rio Marauia, um afluente do médio Rio
Negro, e uma das vias de entrada da Terra Indigena Yanomami. Aproximadamente dez
aldeias se localizavam nas margens desse rio e de alguns de seus tributarios. Eu viria
compor, naquele inicio de ano, uma equipe pequena, com mais duas professoras e uma
enfermeira voluntaria. A principio, o trabalho consistia em produzir os Projetos Politico-
Pedagdgicos das escolas construidas e mantidas pela Secoya, em contato direto com 0s
professores, em um regime de trabalho no qual eu passava dois meses dentro da Tl e vinte
dias de “descanso” em casa. Logo o trabalho ganhou maior abrangéncia. Passamos, 0s
diferentes grupos de professores de cada uma das aldeias e eu, a produzir uma
metodologia de formacdo continuada dos professores, que chamamos de pesquisa
intercultural. Muitas experiéncias profissionais e pessoais relacionadas a um trabalho
direto e continuo dentro de comunidades yanomami aconteceram nesse periodo. Desde
interdigdes a metodologia da pesquisa por parte de liderangas comunitarias — por receio
de que antigas rivalidades e dores por mortes ocorridas em processos de cisdo de
comunidades fossem reacendidas por nossas pretensbes de tracar a historia do
povoamento do Rio Marauid, que incluiria entrevistas com pessoas mais velhas que
viveram tais cisGes, que possibilitaram o povoamento — até a demanda vinda dos

préprios professores yanomami para que eu aprendesse a lingua Yanomami falada
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naquela regido. Infelizmente, ndo tive tempo de aprendé-la, pois em 2012 estaria
trabalhando com a Hutukara Associacdo Yanomami, cuja sede se localiza em Roraima e
cujos integrantes sdo de regides diferentes da Terra Indigena, falantes de outras
variedades do idioma yanomami. A Hutukara também mantinha uma relacdo maior com
outras regides da Terra Indigena Yanomami / Ye’Kuana, para as quais tive a oportunidade
de viajar. Essa experiéncia, rica em diversos sentidos, tornaria meu aprendizado das
linguas yanomami muito fragmentado. Pelo periodo relativamente curto em que trabalhei
diretamente com a Hutukara, foi impossivel desenvolver um conhecimento realmente
aprofundado da lingua. Assim, ndo me tornei de forma alguma fluente em nenhum dos
idiomas yanomami. Como uma veia secundéria de minha pesquisa de mestrado, no
entanto, eu me debrucaria sobre estudos de linguistica e de linguistica historica
comparada das linguas yanomami.

Boa parte do ano de 2011 se passou e 0s resultados dessa primeira experiéncia de
trabalho foram Projetos Politico-Pedagdgicos bilingues, relagdes profissionais e pessoais
criadas com os professores yanomami e o inicio do aprendizado da lingua da regido, que
seria interrompido no ano seguinte, quando, me mudando de Manaus para Boa Vista,
passei a trabalhar como assessor da Hutukara Associa¢do Yanomami, compondo a equipe
do Instituto Socioambiental.

Essa transicdo foi em boa medida possibilitada pelo convite direto de meu colega
Vicente Coelho, com quem eu havia trabalhado no projeto de extensdo da UFF, e que
também havia trilhado um caminho neste meio de atuacdo abrangente chamado
indigenismo. Assim, no inicio de 2012, eu iniciava um trabalho que me poria em contato
com diversas regides da T1 Yanomami, suas liderancas mais dindmicas e, € claro, toda a
equipe da Hutukara, e seu presidente, Davi Kopenawa. O trabalho com a Hutukara e o
ISA tinha um perfil diferente do que eu havia realizado com a Secoya. O que se esperava
de mim era que fortalecesse a comunicacao entre aquelas duas institui¢des, atuando como
um assessor geral de todos os coordenadores da Hutukara — as coordenacfes de Salde,
Educacdo, Comunicacao e Protecdo Territorial. Como assessor, eu tinha também como
tarefa auxiliar na preparacdo logistica das reunifes anuais da Hutukara, tanto a geral
quanto as chamadas regionais, quando o nucleo duro da associacdo se reunia com
liderancas de regides especificas da Tl — vale lembrar que a Tl Yanomami possui
9.419.108 hectares com areas de floresta remota e relevo montanhoso. Por esse motivo,
tive a oportunidade de conhecer diversas partes da Tl. Porém, o aprendizado das linguas

ficou comprometido, jA que eu trabalhava diretamente agora com uma equipe de
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liderancas yanomami de diferentes regides, consequentemente falantes de diferentes
linguas yanomami (a familia linguistica yanomami possui consensualmente quatro
linguas distintas, havendo divergéncias entre linguistas, por conta de orienta¢des teorico-
metodologicas, sobre a existéncia ou ndo de uma quinta lingua).

Pouco tempo depois, em 2013, a preocupacdo da Hutukara com que tipo de relacGes
alguns grupos yanomami mantinham com patrdes e regatdes no médio curso do Rio
Negro me fez conceber um projeto de pesquisa em Antropologia para investiga-las.
Assim, em 2014, ingressei no Programa de PoOs-Graduacdo em Antropologia da
Universidade de Brasilia em 2014 para realizar o mestrado nesse tema. A pesquisa
resultou na dissertacdo As diferentes formas de relacdo patrdo/fregués: os Yanomami e
os regatdes na exploracdo de piacaba em Barcelos, Médio Rio Negro. A pesquisa seria
finalizada em 2016, sob a orientacdo de Stephen Baines.

Tive assim a oportunidade de presenciar diferentes tipos de relacdo entre indigenas
e ndo-indigenas, e as diferentes formas de enunciacdo de discursos em contextos como o
de interlocucdo com operadores do Estado e interlocugdo com comerciantes de fibras de
piacaba. Isso conduziu minha atencdo para o plano da investigacdo das operacbes
realizadas dentro de diferentes epistemologias para a producédo dos discursos e, de forma
geral, producdo de estratégias de relacdo. No periodo subsequente ao término da
dissertacdo, o exercicio de relembrar e comparar 0s momentos que havia presenciado
permitiu construir um escopo de perguntas sobre a relacdo entre o agenciamento de
conhecimentos e as formas de resisténcia indigena a situacdo colonial.

Optei por fazer o Doutorado em uma instituicdo de ensino e pesquisa de nivel
superior amazoOnica. Ha uma motivacdo simples: a pesquisa é realizada na regido
amazonica e existem centros de pesquisa na Amazoénia. Ja havia feito o Mestrado em
Brasilia, a graduacdo no Rio de Janeiro. Minha ideia é trabalhar com a descolonizacdo do
saber. Para ser coerente com a proposta da pesquisa, quis ser coerente na escolha da
instituicdo na qual a realizaria. Privilegiar as instituicbes amazonicas de pesquisa, no meu
caso, me pareceu um primeiro passo em busca dessa coeréncia. Dentro de um esforco
coletivo da comunidade académica de descentralizar a producdo de conhecimento, optei
por uma instituicdo que, de um ponto de vista hegeménico, estéd fora do centro. Mesmo
contando com menos recursos financeiros que outros centro de pesquisa de fora da regido
Amazonica, universidades publicas dessa regido, bem como institutos de pesquisa, tém

tradicdo de producgdo de conhecimento robusto e de referéncia internacional. A Amazonia

14



seria uma periferia? Centro e periferia, porém, séo evidentemente posicdes relativas a um
ponto de vista. Nesta dire¢do, penso, ela é o centro.

Decidi empreender um esfor¢co para a compreenséo da interculturalidade como
praxis indigenas na Amazo6nia. Mais precisamente, no sudoeste amazonico, no estado do
Acre. O que me moveu foi a convic¢do de que essa nocdo é um dos instrumentos de
conhecimento e pratica mais sofisticados produzidos pelos povos indigenas no contexto
da situacdo colonial. As noticias que tivera sobre a atuacdo de Agentes Agroflorestais
Indigenas no Acre, ainda quando me encontrava em Roraima (portanto, antes mesmo da
realizacdo do Mestrado) ja haviam me instigado. Logo, parti para esta empreitada
mirando o Acre enquanto 0 “centro do mundo”. Nao em uma perspectiva romantizada ou
idealista. Propriamente, em uma perspectiva metodoldgica em sentido amplo: onde, hoje,
no mundo ha métodos sendo criados e realizados para mitigar, ou mesmo deter, a
catastrofe climéatica que vivenciamos? Ha, certamente, diversos lugares, bem como
diversos coletivos humanos produzindo esses métodos, todos estes contextos podendo ser
considerados “centros do mundo”. O Acre, nesse sentido, € um deles. Diante da catastrofe
que é o Capitaloceno, vemos nos povos indigenas que habitam o Acre métodos para
enfrentd-lo. O movimento indigena no Acre tem como principais alvos o direito ao
territorio, a autodeterminacdo e a seguranca alimentar, por meio de uma préxis de cuidado
da natureza. Um levantamento amostral feito pelos préprios AAFIs e organizado pela
Comissao Pro-Indigenas do Acre em plantios agroflorestais de 139 aldeias em 13 Terras
Indigenas registra que os AAFIs e suas comunidades plantaram nos ultimos 20 anos
137.534 plantas, de 476 espécies, sendo aproximadamente 76 espécies de frutiferas.
Especificamente entre 2021 e 2023, 428 plantios em 40 aldeias de 12 Tls tiveram suas
areas mensuradas, contabilizando um total de 209,7 hectares. Para além da préatica do
plantio de arvores, as estratégias de vigilancia dos territorios inibem o avanco do
desmatamento em Terras Indigenas, que sdo atualmente baluartes de vegetacdo nativa. O
fortalecimento das cultura e das lingua indigena, por estratégias que serdo vistas adiante,
também compde o arsenal epistemoldgico e a politica de resisténcia ao Capitaloceno.

Como serd visto, entendemos o Capitaloceno como resultante da situacdo colonial,
compreendida aqui enquanto fenémeno global. Assim, as mudancas climéticas e 0 sexto
episddio de extingdo em massa de espécies, principais caracteristicas do Capitaloceno,
sdo consequéncias da situacdo colonial entendida enquanto fenémeno global. A busca
pela soberania alimentar, pelo fortalecimento cultural e pelo empoderamento das

mulheres indigenas, empreendida por povos indigenas no Acre, € entendida aqui
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enquanto arte para enfrentar a situacao colonial e o Capitaloceno. Atualmente, essa busca

¢ realizada com um instrumento sofisticado: a interculturalidade.
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Introducéo

A agéncia indigena em situacdes coloniais

Estar com aquela turma me fez refletir sobre o mito da sustentabilidade, inventado pelas
corporacdes para justificar o assalto que fazem a nossa ideia de natureza. Fomos, durante
muito tempo, embalados com esta historia de que somos humanidade. Enquanto isso —
enquanto seu lobo ndo vem — fomos nos alienando desse organismo de que somos parte, a
Terra, e passamos a pensar que ele € uma coisa e nds outra: a Terra e a humanidade. Eu ndo
percebo onde tem alguma coisa que ndo seja natureza. Tudo é natureza. O cosmos é
natureza. Tudo que eu consigo pensar é natureza.

Ailton Krenak

Nosso tema de pesquisa e sua pertinéncia

Esta pesquisa é sobre producdo de conhecimento e estratégias indigenas de
enfrentamento as ameagas a sua existéncia em contextos de relagdes coloniais, e esta
focada na interculturalidade como forma de didlogo e método de relagdo. Entendemos
que a interculturalidade também pode ser compreendida como um projeto politico,
cultural, ético, epistémico e social, como escreve Catherine Walsh (2007, p.47) quando
fala especificamente sobre 0s movimentos sociais indigenas e negros no Equador. Isto é,
enguanto conceito, essa noc¢do engloba diversas faces de uma epistemologia da resisténcia
a situacdo colonial. Ela tem géneses mdltiplas, em diversos movimentos indigenas,
negros, e outros segmentos populacionais oprimidos em uma perspectiva mais ampla na
América Latina. A interculturalidade pode ser compreendida como um meio, uma
ferramenta, um método, cujo fim é o enfrentamento da situacao colonial e sua principal
consequéncia contemporanea, o Capitaloceno.

Nos preocupamos aqui com o papel que as conceituacdes e praticas indigenas
relativas a catastrofe climéatica em curso tém na construcgdo intercultural de alternativas
para um “adiamento do fim do mundo” (KRENAK 2019, 2017) e para a construcao dos
possiveis “mundos por vir” (DANOWSKI & VIVEIROS DE CASTRO 2014). Essa
catastrofe ndo se resume apenas as mudancgas climaticas, mas também ao corrente

fendmeno identificado como o sexto episodio de extingdo em massa experimentado pela

2 Entendo aqui as dimensdes coloniais de uma sociedade como aquelas referentes a opresséo de qualquer
coletivo ou individuo considerado como relativamente externo ou marginal. Sociedades colonizadoras
modernas sdo resultado de processos longos de colonizacdo, e tém nos Estados modernos as suas
ferramentas para manter oligarquias ocidentais ou ocidentalizadas — uma forma de definir as elites
econdmicas dessas sociedades.
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vida na Terra (KOLBERT 2014). Extingdo em massa que leva a perda de biodiversidade
em um sentido amplo, isto €, ndo somente a extin¢ao de espécies, mas também a exting¢éo
de biomas e ecossistemas. Por sua vez, ambos os fendmenos estdo compreendidos dentro
da contemporanea era geologica, cuja causa €, como defende Moore, a espécie humana:
o Capitaloceno. Moore propdem o termo Capitaloceno para marcar o periodo da histéria
do planeta no qual a natureza passaria a ser organizada pelos humanos a partir da logica
do capital (Moore 2016, p.6).

*k*

Nossa proposta, desde o inicio do trabalho de campo, foi orientar a etnografia pelo
contexto do movimento indigena acreano. Mais especificamente, pelo contexto que nos
era possivel desvelar a partir das relacdes interpessoais que estabelecemos com nossos
interlocutores indigenas, realizando o esforco de compreender as dindmicas desse
movimento de acordo com os referenciais internos a ele. O texto etnogréfico resu-ltante
dessa decisao tem o formato de um mosaico. Discernimos trés principais referéncias que
norteiam 0s povos indigenas no Acre em sua pratica da interculturalidade na acepcao
acima proposta. S&o elas: a soberania alimentar, o fortalecimento cultural e o
empoderamento feminino. A préxis intercultural e as negociagcbes com a sociedade
colonizadora sdo realizadas a partir desses referenciais, para 0s quais se criou um
vocabulario comum. Assim, essas negociacdes sdo informadas por epistemologias
indigenas e ocidentais, sendo também realizadas em espacos indigenas, espacos
“publicos” do Estado e espagos construidos conjuntamente. Usamos a palavra espaco em
seu sentido geografico, arquitetdnico e epistémico. A perseguicdo desses objetivos, por
si s0, pode ser compreendida como um enfrentamento da situacdo colonial e das
consequéncias do Capitaloceno.

A pesquisa estéa baseada na anélise dos esforcos empreendidos por jovens indigenas
Shanenawa visando o seu fortalecimento cultural, o aumento do protagonismo das

mulheres indigenas do Acre no movimento indigena®, e a consolidagdo do processo de

3 No caso do protagonismo feminino, nos debrucaremos sobre a trajetéria de duas liderancas em
particular: Edilene Barbosa Huni Kuin e Valdenira Huni Kuin. Essas trajetdrias, além de explicitarem o
enfrentamento de ambientes machistas, também ressaltam como uma perspectiva feminina dos desafios
enfrentados pelos povos indigenas, bem como suas préticas, sdo fundamentais para o enfrentamento da
situacdo colonial.
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formacéo e pratica dos Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre (AAFIs). Sdo, portanto,
trés diferentes casos de protagonismo.

Em sintese, discernimos trés grandes referenciais do movimento indigena no Acre:
soberania alimentar, empoderamento feminino e fortalecimento cultural. O movimento
em direcdo a esses referenciais se da por meio de a¢des interculturais perpetradas por trés
protagonismos: jovens indigenas, mulheres indigenas e Agentes Agroflorestais
Indigenas. Frisamos novamente que isto ndo é um recorte analitico, € uma op¢éo narrativa
baseada no discernimento que nos foi possivel realizar do movimento indigena no Acre.
Por isso, mais do que analises aprofundadas de cada um desses referenciais, traremos nos
capitulos narrativas etnograficas que unem os pontos que eles tém em comum: a

interculturalidade como arte de se mover dentro da situagéo colonial.

**k*

Os protagonismos mencionados se refletem nas dindmicas de resisténcia a situago
colonial em um regime de perpétua negociacdo de relacBGes intergeracionais e entre
géneros. Essas negociacdes se realizam em um cenario no qual o associativismo indigena
torna-se um canal de didlogo entre os povos indigenas e a sociedade colonizadora e
Estado. Dessa forma, as tensfes intergeracionais e entre géneros se ddo também dentro
do contexto do associativismo indigena, bem como na ocupacdo de espacos dentro do
Estado, notadamente os 6rgdos de governo e Universidades. D&o-se igualmente no
interior das comunidades indigenas e nas relagdes interpessoais de forma mais
abrangente, dentro ou fora da comunidade, dentro ou fora do associativismo, dos espacos
de poder do Estado.

Daremos atencdo especial, portanto, as associacdes indigenas. Sabemos que o
associativismo € apenas mais uma das diversas ferramentas de enfrentamento da situacao
colonial. Para um estudo da interculturalidade, no entanto, ele é uma ferramenta
particularmente adequada: construindo Pessoas Juridicas, os povos indigenas do Acre
logram adentrar a seara epistemoldgica da sociedade colonizadora, a0 mesmo tempo em
que, para construi-las, travam articulacfes intercomunitérias, intergeracionais e entre
géneros. N&o nos valemos de uma dicotomia simplista que equivalha articulagdes
intercomunitarias a uma dimensao interna das sociedades indigenas e o0 associativismo

enquanto uma préxis voltada para um dialogo externo. As correlacdes de interesses
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pessoais e coletivos, relacGes interpessoais e interinstitucionais e, principalmente, o
carter intercultural dessa praxis ndo permite a realizacdo dessa dicotomia.

Hoje, existem centenas de associagdes indigenas no Brasil, associa¢es na acepgao
propriamente ocidental do termo, a de livre associacdo de cidadaos, reconhecida
formalmente pelo Estado.* O que hé de subjacente ao surgimento dessas associagdes &,
entre outros fatores, o crescente protagonismo indigena na arena politica nacional. 1sso
Ihes possibilita a apropriacdo de formas organizativas e papéis sociais inscritos na
tradicdo da civilizacdo moderna ocidental e individualista — tanto a pessoa juridica
quanto os direitos individuais tém o Estado como referencial. Porém, as associagdes
indigenas ndo visam exclusivamente o didlogo com o Estado. A formacgdo de uma rede
de parcerias institucionais com entidades da sociedade civil brasileira, como
Organizac@es Sociais de Interesse Publico e institutos de pesquisa (privados ou publicos),
bem como instituices internacionais, seja de fomento ou de parcerias em execucdo de
projeto, sdo também alguns dos objetivos primeiros da fundacdo de uma associagdo. O
estreitamento de lagos intercomunitarios também figura entre esses objetivos, assim como
o fortalecimento e estabelecimento de lacos com outros povos indigenas, tanto aqueles
cujos territorios habitados localizam-se no sudoeste amazonico quanto 0s que vivem em
outras partes da Amazonia e do Brasil.

Até o inicio da década de 1980, as principais interlocugdes entre as sociedades
indigenas e o Estado se davam quando suas terras eram invadidas, fosse por projetos
estatais de desenvolvimento econémico (implantacdo de estradas, construcdo de
hidrelétricas, implantacdo de linhas de energia etc.), fosse pela expansdo da fronteira
produtiva nacional (agraria, pecudria, mineira etc.), ndo necessariamente subsidiada pelo
Estado.

A partir desse periodo, tem inicio uma mobilizacdo indigena cada vez mais
difundida pelo pais, em um momento em que lideres indigenas costuram suas primeiras
parcerias com ambientalistas e parceiros indigenistas e delineiam linhas discursivas que
até hoje servem de moldura para a interlocucdo com o Estado. Na primeira fase desse
momento, o principal objetivo em diversos casos é a garantia de territério por meio da
demarcacdo das Terras Indigenas. E durante as décadas de 1990 e 2000 que se
intensificam a criacéo de associagfes indigenas. Uma das caracteristicas do que se poderia

chamar “movimento indigena” no Brasil € que, ao invés de ser um movimento nacional

*Veja o website do Instituto Socioambiental, indicado na bibliografia, onde encontramos uma lista mais
ou menos atualizada dessas associagGes.
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unificado, as mobiliza¢Ges indigenas se dao ao nivel local e regional, e a criagdo de
associacOes denota essa caracteristica. Em alguns casos, ha a articulacdo de associacoes
locais por meio de instituicdes criadas com esse objetivo, como a Federacdo das
OrganizacGes Indigenas do Rio Negro (Foirn) e a Coordenagdo das OrganizacOes
Indigenas da Amazoénia Brasileira (Coiab). Porém, organizagdes como a Articulacdo dos
Povos Indigenas do Brasil (APIB) ndo logram propriamente o alcance de uma
representatividade a qual se propdem. O perfil politico da mobilizacéo indigena no Brasil
ainda é o de organizacGes de atuacdo local ou regional: associacGes que representam
determinadas aldeias, determinado povo ou povos, ou uma determinada Terra Indigena.
Isso se reflete no movimento indigena no Acre. Ao mesmo tempo em que ha uma gama
de organizagOes locais e regionais, assim como organizac¢Oes de recorte por categorias
profissionais e género, houve ao menos um momento na historia recente desse movimento
no qual ocorreu a preponderancia de uma organizacdo de abrangéncia nacional nas lutas
indigena. De igual forma, houve um periodo no qual diversas organizagdes, indigenas e
de povos da floresta, se uniram em uma coeséo espontanea, motivada por objetivos
comuns. Estamos falando da Unido das Nacdes Indigenas, que teve papel significativo na
articulacdo da Alianca pela Floresta.

Gandra e Nobre (2016) mencionam a Unido das Nac¢des Indigenas como uma
organizacao importante que surgiu no contexto da mobilizacdo indigena brasileira a partir
de 1980. O principal objetivo da UNI era manter um didlogo entre as liderancas indigenas
e o Estado, promovendo uma alianca permanente entre os povos indigenas na luta por
seus direitos. Em 1985, a UNI realizou uma assembleia que contou com a participacéo de
60 liderancas de 32 povos indigenas, onde a estruturacdo da propria UNI e a participacdo
na Constituinte foram discutidas. Os autores também discutem o papel da UNI na
articulacdo com outras entidades, como o Conselho Indigenista Missionario (CIMI). A
UNI defendeu a representacdo indigena na Constituinte por meio de representantes
escolhidos diretamente pelas comunidades, sem vinculacdo partidaria. A estratégia da
UNI incluia o contato permanente com parlamentares e a elaboracdo de um “Programa
Minimo”, que abordava questdes fundamentais como os direitos territoriais dos povos
indigenas. Ailton Krenak foi uma figura significativa que atuou como coordenador
nacional da UNI. Ele ¢é reconhecido por sua contribuicdo nas mobilizagdes durante a
Assembleia Constituinte.

José Pimenta (2007) discute a Alianca dos Povos da Floresta como uma

importante coalizdo politica que se formou no contexto da luta pelos direitos territoriais
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e ambientais no Acre, especialmente no final da década de 1980. Ela uniu seringueiros,
indigenas e outras populagdes tradicionais da Amaz6nia em torno de uma plataforma
comum de reivindicagfes, com forte énfase na defesa do territério e na protecdo
ambiental. Essa coalizdo teve repercussdo internacional, particularmente apds o
assassinato do lider seringueiro Chico Mendes, que catalisou a formalizacéo da alianca
em 1989.

A Alianca dos Povos da Floresta surgiu das lutas comuns entre seringueiros e
indigenas contra a expansdo predatoria da pecuaria e o desmatamento na Amazonia.
Ambos 0s grupos enfrentavam pressdes e ameacas semelhantes e, ao unirem forcas,
conseguiram maior visibilidade e poder de negociacgdo. O objetivo principal era garantir
o controle dos territérios considerados essenciais para a reproducao sociocultural dessas
comunidades. Ela foi oficialmente lancada em 12 de maio de 1989, em Séo Paulo, pelos
representantes da Unido das NacBes Indigenas (UNI) e do Conselho Nacional dos
Seringueiros (CNS). Embora nunca tenha se consolidado como uma organizagéo formal,
a alianga representou um marco no indigenismo e ambientalismo regional.

Apesar de seu impacto inicial, a Alianca dos Povos da Floresta comecgou a se
desarticular a partir de meados da década de 1990, devido a divergéncias internas entre
liderangas indigenas e seringueiros. Mesmo assim, deixou um legado profundo na politica
ambiental e indigenista do Acre.

Nesta pesquisa, analisaremos mais detidamente o processo de criacdo e dinamica
de atuacdo de trés associacdes indigenas no Acre. A primeira delas € uma associacdo
indigena shanenawa, que esta atualmente (2022) em processo de criagdo por jovens da
Terra Indigena Katukina/Kaxinawa, em Feij6. Seu nome é Shane Feru Xind Peshkuay
Keneya (“pensamento da juventude Shanenawa”). Também analisaremos as atividades
levadas a cabo por duas organiza¢es indigenas fundadas no inicio dos anos 2000, com
trajetorias ja consolidadas: a Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais
Indigenas do Acre (AMAAIAC), fundada por Agentes Agroflorestais Indigenas formados
pela organizacdo ndo-indigena Comissdo Pro-Indigenas do Acre (CPI-Acre), e a
Associacdo Sitoakore, uma associa¢do de mulheres indigenas voltada principalmente para
a facilitacdo do comércio de artesanato. Essa associacdo também se propGe a realizar
atividades relacionadas a defesa dos direitos das mulheres indigenas de forma mais ampla,
e um exemplo disso foi a realizacdo do 1° Férum de Mulheres Huni Kuin, em parceria
com a Federacgdo do Povo Huni Kuin do Acre (FEPHAC), entre 21 e 24 de marco de
2022.
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No que concerne a busca por soberania alimentar, realizaremos uma incursao sobre
as relacOes especificas entre a AMAAIAC e a Comissdo Pré-Indigenas do Acre (CPI-
Acre), pois elas evidenciam as tensdes entre diferentes matrizes de conhecimento na
forma como se escolhe “manejar” a “natureza”. Um exemplo emblematico é a semantica
dos cursos de formacdo de Agentes Agroflorestais, onde se ressalta a tensdo
epistemoldgicas inerentes a tais conceitos, que podem ter mais de um significado a
depender do enunciante. Nesse sentido, mais do que uma discussao sobre as técnicas
propriamente ditas de manejo intercultural de recursos naturais oriundos tanto do
extrativismo quanto da agricultura, descreveremos a propria relacdo entre essas duas
instituicdes, que é o espaco onde se produzem essas técnicas. Baseamos nossa descrigdo
do processo de formacdo dos AAFIs e das atividades conjuntas entre a AMAAIAC e a
CPI-Acre em documentos diversos, tais como relatorios e apostilas produzidos em cursos,
viagens de assessoria técnica e oficinas realizados pela CPI-Acre ao longo das décadas
de 1990 e 2010. O alcance de uma soberania alimentar atravessa negociagoes
interculturais fundamentais, e as aces para alcancé-la tém como alicerces as nocGes de
natureza, conservagdo, manejo de recursos naturais e gestdo territorial e ambiental dos
territérios indigenas. As negociacfes interculturais epistémicas em torno desses
conceitos, oriundos de uma episteme ocidental, ressaltam tensdes de poder sobre corpos,
territorios e capitais. Dessa forma, pedimos que leitoras e leitores ndo estranhem as
escassas aparicdes deste termo (soberania alimentar) na descricdo dessa relacdo. Basta
termos em mente que, no que concerne ao objetivo da relacdo entre a CPI-Acre e a
AMAAIAC, esté o alcance de uma soberania alimentar pelos povos indigenas do Acre.
Como se vera, o tema da soberania alimentar sera tratado também na descricdo das
preocupacOes de algumas das liderancas indigenas com as quais trabalhamos, onde se
vera a tensdo entre o uso dos termos “seguranga alimentar” e “soberania alimentar”. Além
disso, esse tema é transversal e ndo nos limitaremos a trata-lo somente ao longo da
descricdo das relacdes entre a AMAAIAC e a CPI-Acre.

No que concerne ao fortalecimento cultural, vamos acompanhar um movimento
organizado por jovens Shanenawa no qual realiza-se um resgate de praticas rituais que
tém no Uni (Ayahuasca) seu motor principal. Esse movimento, a um s6 tempo, também
produz e demanda o estreitamento de lagos intercomunitarios e tensdes geracionais. Aqui,
fica especialmente evidente como a criacdo e realizacdo da associagdo Shane Feru Xina

Peshkuay Keneya é apenas mais um dos diversos métodos interculturais para o
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enfrentamento da situacdo colonial. A etnografia expde sua posicdo em um mosaico de
acOes voltadas para o fortalecimento cultural.

No que concerne ao empoderamento feminino, analisaremos a trajetoria de
liderancas mulheres, como dito, assim como analisaremos a atuacdo da Sitoakore. A
paisagem contemporanea do movimento indigena no Acre ressalta o protagonismo das
mulheres em diversas areas de atuacdo: a realizacdo de associagcfes, a presenca em
espacos publicos (universidades, 6rgdos publicos de governo...) e o cuidado das criancas

e adolescentes dentro das Terras Indigenas e nas cidades, especialmente Rio Branco.

*k*k

E no contexto de construcdo de dialogo e de préaticas interculturais junto a parceiros
ndo-indigenas que conjuntos de saberes de diferentes matrizes, eurocentradas e
amerindias, sdo agenciados na criacdo de associacdes indigenas. Estamos falando da
interculturalidade enquanto proposta indigena para a construgdo de relacbes com a
sociedade colonizadora, nas quais a intencdo € criar campos semanticos que busquem,
justamente, a interpenetracdo de culturas. Nosso tema, portanto, vai além das questfes
relativas a subalternizacdo do saber indigena na situacdo colonial. Entendemos que a
subalternizacdo é uma condicédo colonial e um ponto de vista. A sociedade colonizadora,
em processos coloniais, subalterniza povos e saberes indigenas — processos de genocidio
e epistemicidio. Porém, a partir do momento em que se muda o ponto de vista e o saber
indigena passa a ser o centro, tem-se a situagdo colonial como uma estrutura material e
historica objetiva — ha uma sociedade colonizadora genocida — que é interpretada e
realizada de maneiras muito diferentes pelos agentes que produzem as relacbes
interétnicas: indigenas e ndo-indigenas. Aqui, buscamos a agéncia indigena na relacao
interétnica no que diz respeito, especificamente, aos processos relacionados com
producdo e agenciamento de conhecimentos para, como dissemos, enfrentar a situacao
colonial e o Capitaloceno, ou seja, enfrentar o genocidio, epistemicidio e o ecocidio que

sd0 as consequéncias Gltimas dessa situacéo.®

5> Por epistemicidio compreendemos o assassinato de conhecimentos, uma das consequéncias mais
nefastas do etnocidio. O etnocidio, conceito mais conhecido, refere-se ao assassinato da cultura de um
povo. Finalmente, ecocidio refere-se aqui ao assassinato de nossa casa, seja a conceituagdo que lhes
atribuamos: Terra, Natureza, Gaia.
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Tomamos o cuidado de definir as flutuagdes do conceito de “sociedade
colonizadora” neste trabalho, pois as relagdes interétnicas (e consequentes epistemologias
de resisténcia) séo realizadas em diversas esferas dessa sociedade. As flutuagGes aqui tém
a ver com essas diferentes esferas. Em uma perspectiva sul-americana, entendemos por
sociedade colonizadora a sociedade que teve origem com a colonizacdo das Américas
pela Europa. Mas néo nos confundamos: ndo estamos tratando aqui apenas das sociedades
modernas das Ameéricas, frutos diretos desses processos (WALLERSTEIN 1974;
QUIJANO 2002). Estamos tratando também das sociedades que se desenvolveram na
Europa a partir dessa invasdo. Um passo além: estamos nos referindo também a sociedade
moderna industrial, corolario dos diversos processos econdmicos, politicos, culturais e
tecnoldgicos possibilitados por esta invasdo. Estamos falando ao mesmo tempo dos
Estados Nacionais modernos, tanto das Américas quanto europeus, mas também os
Estados e sociedades ocidentalizados (em suas dindmicas econémicas e culturais) fora da
Europa, que, gracas a sua industrializagdo, sdo também agentes colonizadores, como 0s
Estados modernos da China e do Japéo.

Uma Gltima diferenciacdo é necessaria: flutuamos ora no entendimento de Estado
como “sociedade colonizadora”, ora no entendimento de que ha sociedades que se
formaram nos processos histéricos desencadeados pela invasdo das Américas e que vao
além desses Estados. A sociedade brasileira, por exemplo, é muito mais do que o Estado
brasileiro. Isso se pode dizer da sociedade mexicana, canadense, francesa, ou qualquer
outra sociedade que, em seu curso historico, chegou a formar Estados Nacionais enquanto
seu instrumento normativo. H4, ainda, os casos plurinacionais, quando diversas
sociedades convivem sob o0 dominio de um unico Estado. Esse caso é evidente no contexto
dos Estados americanos (Brasil e Bolivia, por exemplo), mas também em Estados como
a Espanha ou a China. Dai a constatacdo: estamos lidando com a ideia da sociedade
brasileira como uma sociedade colonizadora. Um agente colonizador no curso das
sociedades indigenas que estavam e estdo presentes, realizando territ6rios, em um espago
que lhes foi usurpado por essa sociedade colonizadora, por meio, mas ndo somente, de
um instrumento normativo criado por ela — o Estado.

Nos valemos da diferenciacdo que Gopal Balakrishnan (2012) realiza, em uma
interpretacéo dos escritos de Hegel, entre nacionalidade étnica e nacionalidades derivadas
do Estado moderno. Seriam nacionalidades étnicas aquelas baseadas no
compartilhamento, entre comunidades, de uma histdria ancestral comum, lingua comum

e localizagdo geografica comum: os judeus e persas, por exemplo. Os primeiros inclusive
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presentes em diversos Estados modernos e compartilhando uma didspora ancestral
comum tanto quanto uma origem geogréfica ancestral comum, enquanto os segundos,
formam o moderno Ird, o qual, na condic¢do de Estado, oprime minorias étnicas como a
nacao curda. Seriam nacionalidades derivadas do Estado moderno aquelas fruto de um
processo histdrico descontinuo e orientado pela estruturacdo do sistema capitalista e pelos
mecanismos de poder estruturados pelo Estado moderno. Gopal Balakrishnan argumenta,
em uma revisdo das posi¢cOes de Marx sobre nacionalidade e Estado, que haveria um
equilibrio entre a nogdo de que a nacionalidade (étnica) é impactada pelo sistema
capitalista e a nogdo de que esse mesmo sistema deu origem ao Estado burgués moderno,
sua estrutura juridicamente invariante e sua territorialidade fixa (op. cit., p.290). Para ele,
a comunidade politica constituida pelo Estado moderno seria apenas imaginada,
impotente e irreal. Por isso mesmo, apropriada ao Estado moderno. Um dos indicios disso
¢ a propria ideia de naturalizacdo e cidadania. A nacdo do Estado moderno é aberta ndo
somente a assimilacdo de estrangeiros (nacionalidades étnicas também podem ser), mas
a total assimilagcdo necessariamente passa pela aquisicdo da cidadania relativa ao Estado.
Isto €, torna-se plenamente brasileiro o estrangeiro (nascido em outro pais) que se
naturalize brasileiro, ou seja, torne-se brasileiro perante o Estado brasileiro, adquirindo a
cidadania brasileira. Nag&o brasileira € uma comunidade inventada, ndo acabada ainda, e
cuja identidade € estreitamente vinculada ao Estado brasileiro moderno. Por sociedade
brasileira, designaremos essa entidade obscura que engloba a nacéo e o Estado brasileiro.
A sociedade brasileira é, portanto, em sua esséncia, uma sociedade colonizadora quando
os referencias séo o territdrio sul-americano e os povos indigenas. O mecanismo pelo qual
uma pessoa indigena nascida em territério do Estado brasileiro é uma pessoa de
nacionalidade brasileira, usufruindo, no entanto, do direito a sua autodeterminacdo como
membro de um povo indigena, somente torna isso mais evidente.

Intentamos aqui, com esta breve digresséo, alertar aqueles que leiam este trabalho
para a flutuacdo necessaria que faremos entre os termos sociedade colonizadora e Estado.
Em nossa acepgao, € a “sociedade colonizadora” que engloba o Estado, e ndo o contrario,
por conta dos processos historicos que levaram ao surgimento de ambos. Um mesmo
evento historico de colonizacdo deu origem a processos que desaguariam na sociedade
brasileira e no Estado brasileiro. Ambos sdo, portanto, “sociedade colonizadora”. Ha
também que se ter em mente que os avancos tecnoldégicos do seculo XX possibilitaram
uma intensificacdo da globalizag&o j& em curso desde as expans@es imperialistas de paises

europeus no século XVI. Nesse sentido, a acepcao de “sociedade colonizadora” também
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pode englobar o mercado capitalista mundial e as relagdes internacionais entre diferentes
Estados.

A criacdo das associagdes e realizacdo dos diversos tipos de atividades séo tratados
aqui como uma praxis que em sua realizagdo sintetiza conhecimentos, 0s organiza e
direciona suas aplicagdes, em uma tensdo entre visdes diferentes sobre o que constitui o
bem-viver dos povos indigenas. Enfatizamos aqui, coadunados com Fals-Borda e
Rahman (1991, p.156), a praxis na condicdo de “unidade dialética formada por teoria e
acdo na qual a agdo é um determinante ciclico”. Esses autores, seguindo a definicédo
hegeliana do conceito aristotélico de praxis, deram énfase ao elemento da préatica do
conceito. No entanto, também na diregdo apontada pelos autores, incluimos na definicéo
de praxis elementos de sabedoria préatica (phronesis) e um certo “saber-fazer”” moral.

Valdenira Huni Kuin (atual presidente da Sitoakore) organizando viagens de
mulheres indigenas para 0 Acampamento Terra Livre em Brasilia ou encontros de tecelds.
Eldo Puruma Shanenawa (atual presidente da Organizagdo dos Professores Indigenas do
Acre) trabalhando para realizar encontros de professores indigenas ou dando palestras
sobre sua pesquisa de mestrado. Téka Shanenawa (jovem lideranca que se esforca para
fundar a associacdo Shane Feru Xind Peshkuay Keneya) abrindo uma nova aldeia e
organizando um rodizio de encontros em todas as doze aldeias shanenawa da Terra
Indigena Katukina/Kaxinawa, a fim de fortalecer os lagos intercomunitérios e preparar
uma Conferéncia Shanenawa, corolario do rodizio e atividade fundamental para a
consolidacdo dessa associacao criada por jovens shanenawa. Essas e outras atividades
serdo descritas e discutidas neste trabalho com énfase nas motivacdes que levaram a
realizacdo delas, bem como no método pelo qual séo realizadas — buscando compreender
0 componente intercultural nesse método. Tomaremos cuidado para nao generalizar uma
oposigdo pouco realista entre o que se pode entender como “conhecimentos indigenas” e
o conhecimento ocidental na producdo dos métodos de atuacdo das associa¢des indigenas
e seus realizadores. No entanto, os diferentes termos mediadores de relagdes interpessoais
serdo enfatizados, posto que, no contexto de relagdes interculturais, essas diferencas
parecem ser as mais importantes. Analisaremos as formas de relagdes interpessoais
mediadas pelo capital (tipicamente ocidentais) e as formas de relagOes interpessoais
mediadas por termos culturais indigenas (HUGH-JONES, 1992). Nesse sentido, também
veremos as maneiras como se realizam as interpenetracfes desses termos na construcéo

de relagGes interétnicas, bem como na mediacéo de relagdes intercomunitarias.
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O agenciamento de conhecimentos por indigenas em um contexto de relagdes
interétnicas dentro da situacdo colonial, principalmente a partir do século XXI, se vincula
também, mas ndo s6, a uma consequéncia da situacdo colonial: o Capitaloceno, com suas
principais consequéncias, isto €, as mudancas climaticas, a extingdo em massa e a perda
de biodiversidade. Desenvolveremos ao longo da tese esta nocdo: Capitaloceno enquanto
uma consequéncia da situacdo colonial. Mostraremos também como os povos indigenas
e 0s povos das florestas sdo impactados tanto no aspecto difuso da mudanca climatica,
extincdo em massa e perda de biodiversidade — as consequéncias da desestabilizacdo do
clima — quanto de forma direta no que concerne as atividades de outros coletivos
humanos que produzem os fatores que contribuem para essas consequéncias do
Capitaloceno. Enquanto determinados coletivos humanos vivenciam as consequéncias
dessas atividades, os habitantes das florestas experienciam tanto as consequéncias destas
atividades — as desestabilizacdes do clima, extincdo em massa e perda de biodiversidade

— e avioléncia direta destas proprias atividades.

**k*

As primeiras décadas do século XXI vém colecionando recordes de eventos
climaticos extremos: as maiores secas, 0s maiores incéndios, as maiores precipitacdes dos
ultimos séculos, e, especialmente, as maiores temperaturas ja registradas desde que a
temperatura da Terra passou a ser mensurada. As enchentes ocorridas no Rio Grande do
Sul em 2024 sdo um exemplo catastréfico da magnitude desses eventos extremos. Foram
0 resultado de uma combinacdo de fatores climaticos adversos, incluindo bloqueios
atmosféricos e frentes frias associadas a areas de baixa pressdo — alteracdes dos padrdes
de circulacdo atmosférica sdo um resultado direto do aquecimento global. Essas
condicBes meteoroldgicas impediram o deslocamento tipico dos sistemas de chuva,
resultando em chuvas intensas e prolongadas em vérias regifes do estado entre o final de
abril e o inicio de maio. Conforme a Defesa Civil do Rio Grande do Sul e a MetSul
Meteorologia, 182 pessoas foram mortas e mais de 629 mil foram expulsas de casa devido
as fortes chuvas que comecaram em 27 de abril em Santa Cruz do Sul, na Regido dos
Vales. Sem parar, a chuva se estendeu por mais de 10 dias, sobrecarregando as bacias dos
rios Taquari, Cai, Pardo, Jacui, Sinos e Gravatai. Como essas bacias sdo interligadas, a
agua chegou ao Guaiba, em Porto Alegre, e a Lagoa dos Patos, em Pelotas e Rio Grande,

que também transbordaram, afetando 478 municipios. Mais de 80 mil pessoas ficaram

28



desabrigadas, com um total de 2.398.255 afetados diretamente pelas enchentes. O nivel
do Guaiba alcancou um recorde de 5,3 metros, muito acima da cota de inundagéo de 3,6
metros, agravando a situacao nas areas urbanas e rurais do estado.

Eventos climaticos extremos, ora historicos, fazem parte da experiéncia de vida de
toda a humanidade — sejam experimentados diretamente, como incéndios florestais, ou
como consequéncias da desestabilizagdo do clima, como desabastecimento de
reservatorios de dgua que alimentam grandes cidades, com consequentes racionamentos
de 4gua. Todos esses fendmenos que vém sendo experimentados na Ultima decada fazem
o livro de Anthony Giddens, The politics of climate change (2009), parecer obsoleto,
posto que seu argumento entdo partia da necessidade de lidar com um futuro intangivel,
mas plausivel, e da responsabilidade humana para com esse futuro. O autor alertava para
a necessidade de politicas globais que visassem a mitigacdo dos impactos que estariam
por vir até o final do século XXI se a emissdo de gases de efeito estufa proveniente da
atividade humana néo fosse revertida. Tudo indica que os eventos extremos sobre 0s quais
a comunidade cientifica vinha alertando desde a Eco 92 (1992), ao Protocolo de Kioto
(2010), ao Acordo de Paris (2015), se anteciparam as expectativas.

Estdo frescas na memoria de muitos de nos as tragédias ocorridas nas respectivas
temporadas de seca dos Hemisférios Sul e Norte no ano de 2020, e em anos anteriores,
nos quais houve uma sucessiva quebra de recordes de tamanho e impacto dos incéndios.
Entre junho e setembro daquele ano, quase 1 milhdo de hectares do bioma Pantanal foi
tragado por incéndios florestais. As lamentaveis cenas de animais carbonizados sdo
apenas uma das muitas faces de dor causada por esses incéndios neste bioma. Os
incéndios no Pantanal ao longo do 1° semestre de 2024 superaram os registros do mesmo
periodo de 2020, que até entdo era 0 ano recorde de queimadas. Dados disponibilizados
pelo Programa de BDQueimadas, do Instituto Nacional de Pesquisas Espaciais (Inpe),
indicam que, no 1° semestre de 2024, mais de 517 mil hectares foram consumidos pelo
fogo, uma &rea quase quatro vezes maior que o territério da cidade de Séo Paulo. Nos
primeiros seis meses de 2024, os focos de incéndio cresceram 8% em compara¢do com 0
mesmo periodo de 2020. No ano de 2024, o Laboratério de Aplicagcdes de Satélites
Ambientais da Universidade Federal do Rio de Janeiro (Lasa-UFRJ) ja confirmou que a
area queimada no bioma, que possui 16 milhdes de hectares, aumentou em 39% entre
janeiro e maio em relagéo a 2020.

Os incéndios florestais entre os anos de 2019 e 2020 na Australia também foram

dos mais severos ja registrados naquele pais. As imagens da Marinha australiana
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evacuando pelo litoral mais de quatro mil pessoas da praia de Mallacoota, Victoria,
enquanto a cidade era acossada pelo fogo, sdo emblematicas de eventos climéaticos
extremos. Também no ano de 2020, os incéndios florestais da costa oeste americana
foram os maiores ja registrados. Somente no estado da California, mais de 1 milhdo e
seiscentos mil hectares — cinco vezes o tamanho da cidade de Nova York — foram
consumidos pelo fogo. Cidades inteiras foram engolidas pelo fogo, superando os recordes
de 1932 e 1999, até entdo os maiores ja registrados. O ano de 2020 na Califérnia veio na
esteira de outros dois anos de severas queimadas: em 2018, suas florestas setentrionais
foram palco de dezenas de focos de incéndio, que deixaram em seus rastros,
contabilizados, mais de 30 mortos e 100 feridos. Porém, em 2019, o incéndio batizado de
Camp Fire, no extremo setentrional do Estado, “deixaria mais de 42 mortos e 200
desaparecidos, superando o Griffith Park Fire, de 1933, e se tornando o maior incéndio
florestal de toda a historia da Califéornia” (MOURA 2019, p. 21).

Os anos de 2023 e, ao que tudo indica, 2024, serdo 0s mais quentes registrados nos
ultimos 150 mil anos — ou seja, 0s mais quentes experimentados pela espécie humana
sobre a face da Terra, segundo o Painel Intergovernamental para Mudancas Climaticas
(IPCC). Esse aumento severo nas temperaturas globais tem desencadeado uma série de
fendmenos climaticos extremos. Ondas de calor intensas assolam diversas regiGes, como
a Europa e a América do Norte, onde temperaturas recordes superaram os 45°C, levando
a emergéncias em varias cidades. O desequilibrio da hidrosfera também é evidente, com
a seca severa nos rios amazonicos afetando a navegacao e a subsisténcia das comunidades
ribeirinhas, seguida por fortes chuvas, que resultaram em enchentes devastadoras em
estados como Acre e Amazonas. No sul do Brasil, temporais violentos e fora de época
tém causado destruicdo, enquanto a Amazonia registra um nimero recorde de focos de
calor, exacerbando o desmatamento e as emissdes de gases de efeito estufa.

Chamamos a atencédo para o fato de que as mudancas climaticas sdo consequéncias
da situacdo colonial enquanto fenémeno global. Isso pode ser colocado da seguinte
maneira: a desestabilizacdo severa do clima do planeta — resultado da humanidade
emergindo como uma forga geoldgica — coincide com a emergéncia da Era Industrial,
em meados do século XVIII. Uma combinacdo de inovagdes tecnoldgicas realizadas em
paises coloniais europeus foi paulatinamente se espraiando por todo o globo. Estas
atividades, como as de geracéo de energia e as de propulsdo de veiculos de transporte,
geram residuos. Aquelas que dependem da combustdo — seja de combustiveis fdsseis

ou outro tipo de combustivel — emitem principalmente o diéxido de carbono (CO,).
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Outras atividades produtivas industriais, como atividades agricolas e pecuarias para
geracdo de alimento, também geram outros gases de efeito estufa, notadamente o gas
metano. Ambos sdo 0s principais gases que ocasionam o efeito estufa, que gera o
aquecimento global, com a consequente desestabilizagdo da biosfera.® Sustentamos que a
emissdo de gases de efeito estufa, a nivel global, sé foi e é possivel pela situacéo colonial
enquanto fendmeno global, na medida em que os paises que primeiro se industrializaram
aumentaram suas emissfes de gases de efeito estufa ancorados pela exploragéo
econbmica de paises de industrializacdo tardia, pois, em uma geopolitica da
industrializacdo, o fluxo de capitais dos paises outrora coldnias ou subjugados, foi, ao
longo dos séculos, o propulsor do aumento das atividades industriais nos paises ricos.
Essas atividades, baseadas em uma relac&o colonial, impactam a biosfera onde se
localizam os paises pobres desde muito antes de sua contribuicdo para o advento de uma
mudanca no clima do planeta ser reconhecida, isto é, desde muito antes de os impactos
dessas atividades terem o alcance planetario e serem compreendidos como tal. A coliséo
do planeta Mercadoria nas Américas (VIVEIROS DE CASTRO 2015b) se deu em um
contexto de intensificagdo da interferéncia humana no clima do planeta.” Também
podemos nos referir a este periodo histdrico que se estende até o presente como a criacao
gradual de um sistema-mundo (Wallerstein, apud CASTRO- GOMEZ&GROSFOGUEL
2007) singularmente humano, capitalista, impulsionada pela expansdo colonialista
europeia desde o inicio do século XVI. Nesse mundo, ha a intensificacdo da producéo de
mercadorias por meio de tecnologias de cada vez maior impacto ao sistema-terra. Sdo as
revoluc@es industriais e tecnoldgicas, com o espraiamento de um meio técnico-cientifico-
informacional e subsequente intensificacdo de seu impacto (SANTOS 1996). Agora

falamos em atividades que, além de jogarem diéxido de carbono e metano fartamente

6 Biosfera em sua acepc3o mais abrangente: incluindo tudo o que é vida e gera vida. Nesse sentido, a
humanidade e os coletivos humanos fazem parte da biosfera. Por paises (Estados) “realizados” queremos
frisar que paises ndo sdo dados, sdo construcGes de coletivos humanos, de forma alguma consensuais.
Amerindios, ciganos, curdos e outros coletivos “sem-Estado” que o digam.

7 A questdo dos critérios para o estabelecimento de um momento no qual a humanidade passa a impactar
o sistema-Terra (Earth system) se refere a fixagdo de um momento para o inicio dessa nova época. Crutzen
e outros autores (CRUTZEN et al 2011, p.842-867) defendem que a Revolugdo Industrial seria um ponto
inicial légico para o Antropoceno — um dos nomes propostos para designar a era geoldgica na qual a
agéncia humana se torna determinante para o sistema-Terra — posto que as pesquisas em geologia,
climatologia e em outras areas indicam que as mudancas nos ciclos biogeoquimicos teriam tido inicio no
final do século XVIII. O Antropoceno ja teria entrado em uma segunda fase bem delineada apds a Segunda
Guerra Mundial, com a expansdao mundial da industrializagdo, o desenvolvimento tecno-cientifico, a
explosdao demografica, a corrida armamentista nuclear e o rapido crescimento econdmico (id.ibid.).
Segundo Danowski & Viveiros de Castro (2014, p.16), Crutzen ja estaria mais inclinado a fixar os testes
nucleares do século XX como o inicio do Antropoceno.
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para a atmosfera, contribuindo para o aquecimento global, destroem a casa de todos 0s
povos. Por exemplo, o avanco do arco de desmatamento pelo sul do bioma amaz6nico no
Brasil, atividades como incéndios florestais antropogénicos e criminosos, e derrubadas
de florestas, ao mesmo tempo, emitem dioxido de carbono para a atmosfera e corroem 0s
ecossistemas onde vivem todos os povos. Da mesma forma, ameacam a existéncia dos
povos da floresta. Grileiros e madeireiros, mineradoras, o avango da fronteira
agropecudria pelo sul e sudoeste amaz6nico, com seu gado e suas monoculturas como a
soja mas também outros tipos de cultivo, como plantacGes de eucalipto, e toda uma gama
de agentes e atividades respaldadas pelo sistema-mundo capitalista usurpam territérios
indigenas, invadem Terras Indigenas ja homologadas, impactam estes territérios mesmo
que indiretamente, quando, por exemplo, ha a degradacdo de um rio vital para uma
comunidade indigena dentro de uma Terra Indigena, causada pela aniquilacdo das
florestas das cabeceiras deste rio, mesmo que estejam fora da Terra Indigena.

Dividimos as consequéncias da situacdo colonial enquanto fenémeno global em
dois grupos: as atividades que geram a degradacdo da biosfera e ameagam 0s grupos
indigenas diretamente — por exemplo, a invasdo de seus territorios por grileiros,
madeireiros e garimpeiros, e as consequentes derrubadas de arvores e poluicdo dos
mananciais d’agua — e 0 grupo relativo as consequéncias da desestabilizacdo do clima
do planeta. Neste Gltimo caso, as consequéncias resultantes da intensificacdo e maior
ocorréncia de eventos extremos, como as ja descritas enchentes no Rio Grande do Sul e
os incéndios florestais no Pantanal ou na Australia.

Esta pesquisa visa ser uma contribuicdo a agéncia indigena intercultural.
Consideramos que ha uma proposta, uma intencdo indigena para a interpenetracdo de
conhecimentos. Desde a academia, é importante abrir este espaco, para que se produzam
relacdes e, dessa forma, se legitimem conhecimentos gerados fora da academia, mas cuja
pertinéncia académica é inequivoca. Inequivoca por ser conhecimento, o que por si s
legitima e faz necessaria sua presenca em qualquer espaco de producdo de saber —
especialmente aqueles nos quais essa producdo impacta diretamente a vida de povos
indigenas. Inequivoca também por ser um conhecimento necessario a defesa dos direitos
desses povos a vida e a autodeterminacdo. Inequivoca por ser essencial para o
entendimento da catastrofe climatica em curso sob a oOtica de epistemologias que
organizam e produzem a realidade de maneira diferente das formas do conhecimento
moderno ocidental. De igual maneira, a aquisicdo do conhecimento ocidental por parte

de indigenas, inclusive a presenca cada vez maior de indigenas nas universidades publicas
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no Brasil, vem como a contraparte dessa proposta. Desta forma, intentamos ressaltar falas

indigenas ao longo do texto.

Objetivos

Geral

Investigaremos as maneiras e 0s contextos nos quais ha producdo e préatica de
conhecimentos gerados através de relagdes interculturais entre indigenas e agentes da
sociedade colonizadora. Serdo tratados conhecimentos voltados para o alcance da
soberania alimentar, para a consolidagdo de um protagonismo feminino no movimento
indigena e para o fortalecimento cultural. Nesse sentido, no caso da soberania alimentar,
trataremos de conhecimentos relacionados ao que se pode chamar de “gestdo” de
“recursos naturais” em Terras Indigenas e “acesso a politicas piblicas” quando se segue
os referentes da episteme ocidental — o que sera feito por meio da analise da relacéo
entre a Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre e a
Comissao Pro-Indigenas do Acre e de como ambas se articulam para interagir com 6rgaos
de Estado e seus gestores No exame de qualificacdo deste trabalho, o professor Flavio
Leonel Abreu da Silveira destacou a problemética do uso do termo "recurso” quando se
trata de epistemologias indigenas, justamente por essa no¢do ser profundamente calcada
na epistemologia e na histéria econdbmica ocidentais. No entanto, aqui, no limiar da tensao
entre o conhecimento indigena. Aqui, no limiar da tensdo entre o conhecimento indigena
posto em pratica dentro do mundo dos brancos, ndo ha& escapatoria. Essas
palavras/conceitos sdo mobilizados por liderancas indigenas em sua praxis de resisténcia.
Sdo objetos conceituais dos quais 0s povos indigenas realizaram uma apropriacdo, no
ambito da situacdo colonial.

No caso do protagonismo feminino, serdo abordados os conhecimentos
relacionados ao enfrentamento de contextos patriarcais de producdo e reproducdo de
poder e conhecimentos relacionados a prépria articulacdo entre mulheres indigenas, isto
é, as formas pelas quais liderancas indigenas mulheres atuam para a conquista de direitos
e, em suma, de uma vida melhor para as mulheres indigenas. Por fim, em relacdo ao
fortalecimento cultural, serdo abordados os conhecimentos relativos as formas de
conduzir um estreitamento de lacos intercomunitarios por meio da realizagao, por parte
da juventude Shanenawa, de rituais tradicionais que estavam em vias de esquecimento e

foram resgatados a partir de intercambios com o povo pano Yawanawa.
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Analisaremos as principais caracteristicas dos processos de articulacéo
intercomunitérios e entre diferentes povos para a criagdo das associagOes citadas
(AMAAIAC, Shane Feru Xind Peshkuay Keneya e Sitoakore) e realizacdo de suas
atividades, bem como suas relacbes com o Estado e com segmentos da sociedade
colonizadora, tanto em termos de parcerias quanto em termos de embate, atentos para o
fato de que em uma mesma relacdo pode haver parceria e embate concomitantes.
Finalmente, analisaremos como a mobilizacdo de termos de diferentes matrizes culturais
se articula com a criagdo de uma epistemologia da resisténcia a situacdo colonial,
entendendo-a enquanto ordem global de geracdo de capital por meio de processos que
desestabilizam o clima do planeta e produzem desigualdade e estratificacbes sociais em
um contexto de praticas genocidas por parte de Estados e sociedades colonizadoras contra

povos indigenas.

Especificos

Faremos contextualizagGes historicas e culturais do cenario etnografico da
pesquisa, considerando a apresentacdo do cenario e dos atores. Para isso, traremos um
breve panorama dos povos indigenas pano e aruaque do sudoeste amazénico, trabalhando
com pesquisadores que fizeram e fazem pesquisas na regido: Fernando Santos-Granero,
Oscar Calavia Saez, Gordon e Peter Gow (SANTOS- GRANERO 2004, 2002;
CALAVIA SAEZ 2000; GORDON 2006; GOW 2001). Veremos brevemente quais s&o
0s povos, qual o perfil demografico e suas linguas.

Analisaremos a relagdo entre a Comissdo Pro-Indigenas e a Associacdo do
Movimento dos Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre (AMAAIAC). As acbes que
visam o alcance da soberania alimentar fazem parte desta praxis intercultural dos Agentes
Agroflorestais Indigenas do Acre (AAFI). Dessa forma, abordaremos essas acoes pelo
prisma da construcdo da categoria de AAFI. Ha elementos de interculturalidade que
podem ser especialmente elucidados por esta simbiose — levando-se em consideracdo o
fato de que a AMAAIAC s06 pbde surgir a partir de experiéncias propostas pela CPI1-Acre
aos povos indigenas. Para as relagdes entre a CPI-Acre e a AMAAIAC, mobilizaremos,
além dos depoimentos de nossos interlocutores e coautores da pesquisa, a produgéo
bibliogréfica e as falas de quem esteve nesta empreitada: pessoas que trabalharam na CPI-
Acre durante o periodo que abrange da décadas de 1990 ao momento presente liderangas

indigenas com as quais dialogamos. Dialogaremos, por exemplo, com os trabalhos de
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Renato Gavazzi e Julieta Freschi, ambos membros da Comissdo Pré-Indigenas do Acre
(GAVAZZI 2012; FRESCHI 2014).

Descreveremos 0s esforgos da juventude Shanenawa para realizar o fortalecimento
cultural nos termos ja mencionados. Para tanto, traremos uma etnografia da preparagédo
da 12 Conferéncia da Juventude Shanenawa, realizada em julho de 2022. Essa preparagdo
consistiu em um “rodizio” de cerimonias, durante o qual, ao longo de dois meses, cada
uma das doze aldeias Shanenawa da Terra Indigena Katukina/Kaxinawa foi anfitria de
rituais comunitarios centrados na utilizacdo do Uni. Algumas dessas cerimonias serao
descritas, e sua ligacdo com a fundagdo da associacdo Xina Peshkuay Keneya sera
analisada.

Narraremos a trajetdria de duas liderancas indigenas mulheres: Valdenira Huni
Kuin e Edilene Huni Kuin. Sera a partir de suas trajetdrias que os temas relacionados ao
protagonismo feminino no movimento indigena no Acre serdo trabalhados. Aqui, falamos
na construcdo de mecanismos para geracao de renda por meio do artesanato, que visam
possibilitar que mulheres indigenas finalizem seus estudos béasicos e adentrem em
Universidades, entre outras agoes.

Traremos as vozes de liderancas indigenas mulheres e de jovens indigenas
Shanenawa, que s&o aqui considerados coautores deste trabalho. E pelas suas vozes que
puxaremos o fio da meada para as discussfes sobre seus protagonismos. Esse
protagonismo sera elucidado para além do papel fundamental que joga na estruturacéo do
associativismo indigena no Acre: as relacdes intergeracionais e entre géneros trardo a tona
aspectos essenciais para a compreensao da construcao de saberes sobre a situagéo colonial
e para seu enfrentamento, bem como os desafios para a construcédo desses saberes.

Marcos teéricos e discussoes

“Uma vez fixado a perspectiva no polo indigena”, escreve Eduardo Viveiros de
Castro, “tudo ¢ interno a ele — inclusive a sociedade envolvente. Todas as relagdes séo
internas” (1999, p.120). Neste trabalho, ndo nos impressionamos pela “presenca das
evidéncias da sociedade colonizadora” na cultura indigena, mas sim, nos preocupamos
em “apreendé-la desde o ponto de vista indigena” (ibid., p.117). Buscamos justamente os
contextos de relagéo e, consequentemente, de interpenetracdo de culturas e sociedades —

a presenca de uma na outra e vice-versa, sem cair no engano de pressupor uma
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consubstancializacao entre elas, que pretensamente geraria um todo, qui¢a mestico. Isso
evidentemente ndo ocorre e ndo ocorreu, pois se houvesse ocorrido ndo haveria
genocidios e epistemicidios em curso — a populacdo indigena cresce, linguas indigenas
desaparecem. Apesar do crescimento da populacdo indigena, povos em isolamento
voluntario correm constante risco de genocidio. Ao tratarmos a interculturalidade como
uma teoria e pratica indigena, a entendemos como sendo formulada “internamente” por
diversos povos indigenas em referéncia as relagdes com a sociedade colonizadora. Nos
guiamos nesta seara pelo argumento de Viveiros de Castro de que as dimensdes externas
as sociedades indigenas, “tal como s3o determinadas pelos diversos regimes
sociocosmologicos indigenas”, ndo sdo “a mesma coisa que a sociedade nacional” (ibid.,
p.120).

Entendemos por conhecimentos gerados em contextos interculturais quaisquer
conceitos ou técnicas gerados e reproduzidos a partir de relagbes interétnicas, em
processos que mobilizam tanto conceitos quanto técnicas preexistentes oriundas das
diferentes tradigcdes de saberes (epistemologias) em interacdo. Assumimos aqui a ideia de
que producdo de conceitos e técnicas se realiza através da atualizacdo e reproducédo de
outros conceitos e técnicas, 0s quais 0s subjazem, como os ramos de uma arvore®, Esses
conceitos e técnicas , bem como a apropriacdo indigena de conhecimentos ocidentais (em
um sentido amplo do termo, que compreende técnicas, objetos técnicos e discursos de
verdade), dao subsidio a construcdo de discursos politicos indigenas voltados para a arena
publica do Estado. Nos inspiramos nos trabalhos de Dominique Gallois e Bruce Albert
para realizar a analise desses discursos (GALLOIS 2000; ALBERT 2000, ESCOBAR
1999).

Nossa preocupacdo esta na relacdo. Que a situacdo colonial é objetiva e
condicionante para diversos aspectos da vida dos povos indigenas é evidente. Mas ha uma
multiplicidade de formas pelas quais se interpretam, se explicam e se constroem relagoes
interétnicas para enfrentar essa situacdo a partir das epistemologias indigenas. Mais: 0s

regimes sociocosmoldgicos e as epistemologias indigenas ndo somente interpretam, mas

8 Coadunamos com a definicio de Bruno Latour sobre o processo de producio de conhecimento em
Ciéncia em acdo: como sequir cientistas e engenheiros sociedade afora (1a publicacdo 1998). Desse seu
trabalho, depreendemos que o contexto de um conhecimento é social, pois o conhecimento (humano) é
gerado por seres humanos. O pensar e o produzir conhecimento é um ato coletivo: se produz
conhecimento a partir de conhecimentos produzidos por outros seres humanos. Como na producdo
artistica. Mesmo que seja um conhecimento inédito, ainda que tenha sido necessario criar palavras para
definir e conceitualizar tal ou qual fenomeno (produzido ou ndo por humanos intencionalmente): o
percurso para a criacdo destas palavras passara pelo dominio de um idioma.
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criam fendmenos condicionados pela relacdo com a sociedade colonizadora. Destas
epistemologias decorre a relagdo com instituigdes do mundo dos brancos.

A criagdo de uma pessoa juridica, a associa¢do, uma pessoa coletiva reconhecida
pelo Estado e por diversos coletivos indigenas, logra justamente trazer para o0 espaco
legitimado por esse Estado uma gama de epistemologias que o questionam e,
consequentemente, se contrapdem as bases epistemoldgicas nas quais ele esta calcado.
Dentro desse contexto, as institui¢des da sociedade “civil”, parceiras dos povos indigenas,
sdo criadas e se regem pela mesma epistemologia que rege a criacdo dos Estados aos quais
elas, em muitos momentos, ora se opGem, ora se associam. Também as organizacoes
indigenas ora se opdem, ora se associam aos Estados na busca por proporcionar aos povos
indigenas o direito a existir sem temer o genocidio, o etnocidio, o epistemicidio e o
colapso da biosfera.

Nos guiamos pela nocdo de que o tipo particular de relagdo interétnica, no qual se
produz conhecimento em um contexto intercultural, é um dos principais pilares
potencialmente descoloniais das mais diversas epistemologias indigenas em acdo. Sao as
relacBes nas quais se produzem conhecimentos sobre o contato e a situacdo colonial, bem
como conhecimentos sobre como atuar em uma situacdo colonial. Essa no¢do € uma
motivacdo para a realizacdo da pesquisa. Essas epistemologias formam parte de um
conjunto de fendmenos interligados entre si e relacionados com a experiéncia indigena
do contato, a partir de suas agéncias. As cosmologias do contato (RAMOS&ALBERT
2000), por exemplo, fazem parte desse conjunto. Essa experiéncia ndo é exclusiva de
povos indigenas, mas sim de diversos povos autoctones que enfrentam ameacas as suas
existéncias vindas de sociedades colonizadoras — como povos autdctones no Quénia,
caso dos Maasai e sua gestdo compartilhada do Amboseli National Park (WESTERN
1994), entre outros.

Esse tipo de relagdo interétnica contém em sua dindmica uma tenséo constante entre
poder e parceria. As praticas das organizacGes dos parceiros nao-indigenas trazem
inevitavelmente tracos colonialistas. Sdo ndo-indigenas parceiros, aliados muitas vezes
incondicionais, atuando dentro dos marcos epistemoldgicos do Estado: necessitam,
justamente para serem parceiros e prestar servicos aos indigenas, criar instituicdes
adequadas ao sistema-mundo capitalista e ao Estado. Ou seja, para que se lute pelos
direitos dos povos indigenas, n&o-indigenas necessitam mergulhar fundo na
epistemologia do Estado. Para, por exemplo, transmitir para indigenas informacdes sobre

o funcionamento de politicas publicas produzidas pelos governos em temas que 0s
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afetam. E necessario também um canal para a captacio de recursos financeiros, e nesta
seara, as organizacbes ndo-indigenas parceiras sdo essenciais: realizadas por ndo-
indigenas, acabam por captar boa parte dos recursos para programas e projetos, posto que,
educados no mundo dos brancos, seus membros tém mais facilidade de manter a
organizacdo regular junto ao Estado e ao mercado internacional para receber recursos
financeiros dos mais diversos editais. Liderancas indigenas e antropélogos, como Alcida
Rita Ramos e Gersem Baniwa (BANIWA 2009), apontam para esta contradicdo: as
instituicbes ndo-indigenas (sejam organizacGes ndo governamentais, instituicdes de
pesquisa etc.), dentro do contexto colonial experimentado pelos indigenas, ndo raro sao
ao mesmo tempo proponentes (para 0s povos indigenas) e presengas essenciais para a
execucao de iniciativas diversas que visam a autodeterminacdo e defesa dos povos
indigenas.

A estrutura de alguns editais, como o edital lancado pela organizacdo Casa
Socioambiental em 2022 para financiamento de projeto de organizacGes indigenas nas
areas de justica climatica, soberania alimentar e defesa de direitos socioambientais, prevé
a inclusdo de uma organizacgdo parceira para a qual sera direcionado o recurso. 1sso com
0 intuito de possibilitar a participacao, no processo seletivo, de organizac6es indigenas
ainda ndo regularizadas nos termos do Estado. No contexto especifico do Acre, a
Comissdo Pro-Indigenas serve de grande fiadora de uma quantidade significativa de
organizacges indigenas ndo totalmente regularizadas, comunidades e coletivos de forma
geral. Esse formato permite que comunidades e coletivos indigenas que ndo possuem um
Cadastro Nacional de Pessoa Juridica — o corolério da roupagem coletiva tecida com os
fios epistemoldgicos ocidentais — possam participar da selecao e eventualmente ter seus
projetos aprovados, recebendo o recurso para sua realizacdo. O recurso é destinado a esta
organizacgdo parceira, que, sendo ndo-indigena e engendrada e realizada/performada nas
engrenagens epistemolodgicas do Estado, possui CNPJ e pode recebé-lo em uma conta
bancaria. Ndo séo poucas, porém, as tensdes decorrentes dessa relacdo. A estas relacdes
designaremos como simbioticas: relagdes de simbiose entre organizacfes indigenas e
organizagOes ndo-indigenas parceiras em elaboracdo e realizagdo de projetos; bem como,
de forma mais abrangente, parcerias que engendram a cria¢do de organizagdes indigenas,
como no caso da CPI-Acre e da AMAAIAC, cujo surgimento so foi possibilitado pela
criagdo de cursos de formacgdo de AAFIs, proposta feita pela CPI-Acre e acolhida por
diversos povos indigenas. Porém, entender que os coletivos indigenas necessariamente

devem “libertar-se” do jugo da colonizagdo de parceiros ndo-indigenas intransigentes
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talvez seja uma visdo demasiado simplista de todo um conjunto de métodos de relagdes
interculturais, elaborado por muitos anos por gera¢des dentro dos povos indigenas. As
praticas descoloniais indigenas muitas vezes podem fugir a um entendimento objetivo
quanto a quem detém o protagonismo na realizacéo de tal ou qual projeto. Também ¢é
essencial reconhecer o papel fundamental que a CPI-Acre cumpre desde sua fundacao,
em 1979, na defesa intransigente dos direitos dos povos indigenas que vivem no sudoeste
amazonico, especialmente no Acre. Sua atuacdo nédo se delineou como uma organizagéo
apenas combativa. Na condicdo de parceiras, as sucessivas equipes da CPI-Acre
propuseram acdes aos povos indigenas do Acre. Seu papel serd explorado no devido
momento.

Para a autora Silvia Rivera Cusicanqui, em uma reflexdo abrangente sobre as
praticas de descolonizacdo indigenas, baseada na experiéncia dos povos indigenas que se
relacionam com o Estado boliviano, “no puede haber un discurso de la descolonizacion,
una teoria de la descolonizacion, sin una practica descolonizadora” (2010, p.62).
Escutamos essa afirmacéo e a entendemos como arguta ndo so para o contexto indigena
andino, mas para o contexto do enfrentamento da situacdo colonial realizada por todos os
povos e coletivos subalternizados nas Ameéricas e, em Ultima instancia, em todo 0 mundo.
Por esse motivo, faremos um constante transito e certas generalizacdes a respeito dos
pensamentos indigenas na América do Sul. Assumimos que uma reflexdo que transite
entre pensamentos de indigenas dos Andes, da Amazonia e de outras partes do continente
é condizente com uma visdo pan-amerindia, que assume e valoriza o carater plural das
epistemologias e cosmologias indigenas muito além de processos de construcao étnica ou
quaisquer discussdes sobre autodeterminacdo e situacdo colonial, valorizando suas
mutuas inteligibilidades.

E o caso do transito que faremos entre, por um lado, a nocéo de Buen Vivir, gestada
por povos indigenas andinos e que possui papel fundamental em suas relagbes com 0s
Estados Nacionais, e, por outro, as caracteristicas perspectivistas do pensamento
amerindio — traco das epistemologias de varios povos amazénicos. Sdo evidentemente
epistemologias indigenas cujas historias nas relagdes interétnicas sdo muito diferentes —
a nogdo de Buen Vivir foi incorporada as ConstituicGes de Estados latino-americanos
como Bolivia e Equador em reformas constitucionais recentes e depois neutralizada no
periodo que se seguiu as respectivas reformas constitucionais (RIVERA CUSICANQUI
2010). Por outro lado, aspectos perspectivistas do pensamento amerindio continuam

marcando uma diferenca ontologica fundamental entre esses pensamentos e a
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epistemologia ocidental do Estado. Aqui, cabe repetir que, em se tratando de
epistemologias indigenas, entendemos que “as dimensdes externas [aos povos indigenas],
tal como sdo determinadas pelos diversos regimes sociocosmologicos indigenas”, ndo sao
“a mesma coisa que a sociedade nacional — iss0 seria muita presungdo etnocéntrica”
(VIVEIROS DE CASTRO 1999, p.120). Essa € uma critica importante de Viveiros de
Castro aos estudos antropoldgicos “contatualistas”. Como dito, nossa preocupagdo ¢ com
relacOes. Nesse sentido, sdo fendmenos centrais a transformacéo de Estados nacionais por
meio de sua influéncia sobre assembleias constituintes e das parcerias com instituicdes
ndo-indigenas.

Assim, chegamos a este ponto nevralgico da relagdo entre os indigenas e as
sociedades eurocentradas americanas: o embate com os Estados nacionais que,
principalmente por sua relacdo com o capitalismo, sdo construidos e geridos para atender
aos interesses das elites econdbmicas das sociedades que 0s criaram e que 0S gerem.
Reafirmamos que a relacdo com os Estados nacionais € parte, ndo todo, de um leque de
relagcbes mais abrangentes com essas sociedades produzidas pelo processo de colonizagao
europeia das Américas. Ha relacbes interétnicas que se dao ao arrepio dos Estados
nacionais. Mas a relacdo entre povos indigenas e Estados nacionais tem algo Unico: os
Estados (as pessoas que os produzem, reproduzem e fazem a maquina funcionar)
arrogam-se a legitimidade de falar e fazer pelo todo da sociedade colonizadora. Assim,
ha a formulacéo de politicas por diversos Estados americanos para a relacdo com 0s povos
indigenas que sdo desencontradas conceitualmente, ora presumindo os indigenas como
parte do Estado, ora presumindo-os como coletivos em relagdo com o Estado. No caso
dos Estados, o principio politico-epistemoldgico de potencial etnocida que orienta
predominantemente a elaboracdo de politicas publicas € o multiculturalismo. “O
multiculturalismo ocidental é o relativismo como politica pablica, a pratica complacente
da tolerancia [...]” (VIVEIROS DE CASTRO 2015b, p.49-50). Em contraparte, “o
perspectivismo xamanico amerindio é o multinaturalismo enquanto politica cosmica (o

exercicio exigente da precaucio)”® (id.ibid.). Para nds, aqui, a interculturalidade seria

° Em seu artigo Os pronomes cosmoldgicos e o perspectivismo amerindio (1996), Viveiros de Castro,
fazendo a ressalva de que a inversdo pode ser “demasiado simétrica para ser mais que especulativa”
(op.cit., p.116), propde a seguinte distingdo entre as premissas ontoldgicas do multiculturalismo ocidental
e o multinaturalismo amerindio: o primeiro presume uma unicidade da natureza, garantida pela
universalidade objetiva dos corpos e das substdncias, e uma multiplicidade de culturas, gerada pela
particularidade subjetiva dos espiritos e dos significados. O segundo presume, ao contrario, uma unidade
do espirito na diversidade dos corpos — assim, “cultura” e “sujeito” sdo o que é universal, e a natureza,
ou seja, o objeto, sdo a forma particular (op.cit.).
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uma espécie de via de dialogo. Vejamos o que um antropologo citado por Ribeiro e
Escobar (2009) fala sobre a interculturalidade em um texto no qual estes autores apontam
definicOes para esse conceito (ressalta- se que nesta definicdo Canclini contrapde

explicitamente a interculturalidade ao multiculturalismo):

Las concepciones multiculturales admiten la diversidad de culturas, destacan
sus diferencias y proponen politicas de respeto relativistas que a menudo
refuerzan la segregacién. De manera diferenciada, la interculturalidad se
refiere a la confrontacion y al enredamiento tramado, a lo que pasa cuando los
grupos establecen relaciones e intercambios. Ambos términos suponen dos
modos de produccidn de lo social: la multiculturalidad supone la aceptacion de
lo que es heterogéneo; la interculturalidad implica que aquellos que son
diferentes son lo que son en relaciones de negociacion, conflictos y préstamos
reciprocos (Garcia Canclini 2004, p.15 apud RIBEIRO & ESCOBAR 2009,
p.30)

Entrelacemos os fios: no que concerne aos conhecimentos formados em contextos
de relacBes interétnicas, sugerimos que eles sdo gerados tendo como pano de fundo a
incorporacdo de conhecimentos ocidentais pelas epistemologias indigenas. Ao mesmo
tempo, epistemologias indigenas penetram e logram redefinir os Estados na Ameérica do
Sul, com mais ou menos intensidade e mais ou menos sucesso, desde as reformas
constitucionais da Nicardgua e do Brasil, em fins da década de 1980, até as reformas
constitucionais do Equador e da Bolivia no inicio do século XXI. Isto €, a0 mesmo tempo
em que sdo incorporadas a praxis indigena no¢des como Estado, governo, natureza,
direitos humanos, pessoa juridica, dentre outras que alicerceiam o corpo de conhecimento
a partir do qual a sociedade colonizadora se organiza, o inverso também se realiza: povos
indigenas, organizados em associacdes que possibilitam a realizacdo de um movimento
unificado logram intervir ndo apenas nas técnicas de governo, mas propriamente na
estrutura de alguns Estados modernos sul-americanos.

Nesta acep¢do, ha conhecimentos produzidos sobre a situacdo colonial
eminentemente interculturais, porque foram produzidos no contexto do encontro com a
cultura da sociedade colonizadora. O encontro com uma sociedade subjugadora nédo
implica necessariamente um encontro de culturas, e boa parte das chamadas cosmologias
do contato prescinde inteiramente de uma interpenetracdo de culturas. E nesse sentido
que a simbiose entre organiza¢des indigenas e ndo-indigenas pode ser compreendida
também como uma relacdo de producdo de conhecimento. Mas ela ndo é a Unica. A
simbiose é possibilitada pela interculturalidade como proposta relacional. Por sua vez, a
interculturalidade nédo se trata apenas de producdo de conhecimento, mas de toda uma

gama de formas de relacdo interétnica. A intelectual militante Catherine Walsh, ao se
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debrucar sobre acbes e reflexbes realizadas no ambito da Confederacion de
Nacionalidades Indigenas de Ecuador — CONAIE, e sobre o contexto mais amplo do

protagonismo politico indigena nesse pais, considera que:

El concepto de Interculturalidad tiene una significacion en América Latina, y
particularmente en Ecuador, ligada a geopoliticas de lugar y espacio, desde la
histérica y actual resistencia de los indigenas y de los negros, hasta sus
construcciones de un proyecto social, cultural, politico, ético y epistémico
orientado a la descolonizacion y a la transformacién. Mas que la idea simple
de interrelacion (o comunicacion, como generalmente se lo entiende en
Canadé, Europa y EE.UU.), la interculturalidad sefiala y significa procesos de
construccién de un conocimiento otro, de una practica politica otra, de un
poder social (y estatal) otro y de una sociedad otra; una forma otra de
pensamiento relacionada con y contra la modernidad/colonialidad, y un
paradigma otro que es pensado a través de la praxis politica. En contraste con
los constructos tedricos creados dentro de la academia para ser aplicados a
ciertos objetos o “casos” para el analisis, la interculturalidad, tal como es
presentada y comprendida aqui, es un concepto formulado y cargado de sentido
principalmente por el movimiento indigena ecuatoriano, concepto al que este
movimiento se refiere hacia 1990 como “un principio ideologico” (Walsh
2007, p.47).

Principio ideoldgico que norteia relacbes interétnicas, entre essas, as que aqui
chamamos de “simbiéticas”. E dentre as rela¢des de simbiose, aquelas que produzem
conhecimento. Conhecimento que necessariamente serd intercultural. Conhecimento
sobre o contato e sobre a situacdo colonial, e, como aponta Claudia Leonor Lopez
(comunic. pess.), também sobre propostas para transcender essa situacdo colonial.

As limitacbes da nocdo de interculturalidade, porém, sdo importantes para a
abordagem que desejamos fazer das formas indigenas de enfrentar a situacdo colonial.
Eduardo Restrepo (2005), em determinados momentos, concorda com Catherine Walsh
sobre o caracter contra- hegemdnico da interculturalidade e, no plano epistemolégico, da
sua potencialidade para reverter mecanismos de subalternizacdo de conhecimentos
produzidos fora do Norte Global. Restrepo critica as consequéncias de se entender que a
interculturalidade “es ‘buena’ porque supuestamente surge desde las organizaciones
indigenas, que viene desde ‘abajo’, que no tiene nada que ver con las politicas
neoliberales, los discursos hegemonicos o las politicas estatales” (RESTREPO 2005,
pp.152-153). Alinhado com Axel Rojas (2011, apud RESTREPO 2012, p.205), critica a
dicotomia entre interculturalidade enquanto um caminho “imaculado” e o
multiculturalismo enquanto politica de Estado de subalterniza¢do. Segundo Restrepo, as
relacbes politicas e epistemologicas seriam mais complexas que essa dicotomia, e

colocam em xeque a validade mesma da nocdo de cultura, posto ser um conceito
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excessivamente polissémico nas dimensdes politicas e relacionais das sociedades
contemporaneas, nas Ciéncias Sociais e na Antropologia em particular.

Agora, toda a trama de relagdes interétnicas definidas até aqui se da, como ja foi
dito, condicionada pela situacdo colonial. Assumimos, desde nossa interlocucdo com
Antbnio Bane, Agente Agroflorestal Indigena, Juma Xipaia, lideranca indigena Xipaia,
Francisca Arara, lideranca indigena Arara, Ailton Krenak, Davi Kopenawa, entre outras
liderancas, que as mais perversas dimensdes da situacdo colonial contemporanea séo: a
catastrofe climatica, o cerco perpetrado pelos Estados aos territorios indigenas e a total
subordinagdo de qualquer interlocucao (“politicas publicas™) aos interesses do mercado e
do capitalismo — um mercado movido a combustiveis fésseis e sedento pelo minério,
presente em territérios reivindicados por indigenas, para a producdo dos objetos da

sociedade industrial.

O dilema politico que ficou para as nossas comunidades que sobreviveram ao
século XX é ainda hoje precisar disputar os altimos redutos onde a natureza é
prospera, onde podemos suprir as nossas necessidades alimentares e de
moradia, e onde sobrevivem o0s modos que cada uma dessas pequenas
sociedades tem de se manter no tempo, dando conta de si mesmas sem criar
dependéncia excessiva do Estado. (KRENAK 2019, p.12).

Nesse sentido, a incorporacao de tecnologias (sejam instrumentos, sejam saberes)
ocidentais se refere a resisténcia a essa catastrofe climatica tanto quanto o fluxo inverso
de conhecimento — a compreensao da sociedade “moderna” de que a “sua” (no sentido
conceitual e de poder politico) natureza ndo € apenas “recurso” para a geragao de capital.
Como fala Juma Xipaia, ao se referir a pratica da coivara, “as queimadas estao saindo do
controle, e isto ¢ consequéncia direta das mudangas climaticas”.

Quando nos referimos aqui a situacdo colonial, estaremos nos movendo sempre
entre dois entendimentos dessa expressdao. Ha um sentido especifico: a opressao
experimentada pelos povos indigenas que é resultante direta da invasdo das Ameéricas pela
Europa. Esse sentido é o trabalhado por autores do grupo ao qual convém chamar de
“decoloniais”, pelas afinidades dos temas com os quais trabalham (Walsh, Quijano,
Mignolo, Dussel, Escobar, entre outros). Ha também o sentido abrangente, essencial para
nos, de um fendmeno experimentado universalmente por toda a humanidade: o iminente
colapso da biosfera e as mudangas climaticas motivadas por a¢cdes humanas. Como
argumenta Quijano (2002), o colonialismo, enquanto fendmeno de dominagdo politico-
econémica de alguns povos sobre outros, € milhares de anos anterior a colonialidade,

fendmeno que esse autor vincula exclusivamente a expansdo colonial europeia. A
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colonialidade seria, para Quijano, um conceito que da conta de um dos elementos
fundantes do atual padrdo de poder, ou seja, a classificacdo social basica e universal da
populagéo do planeta em torno da ideia de raga. Esse fendbmeno, sim, “originado ha 500
anos junto com América, Europa e o capitalismo” (id.ibid.).

A agéncia humana como forca geoldgica €, ao nosso ver, resultante dessa
colonialidade e da situacdo colonial contemporanea, que tem inicio com a expansdo
colonialista europeia no século XVI. Una-se as estruturas coloniais de producdo as
revolugdes tecnoldgicas (industriais e digitais) e ttm-se um mundo no qual o Norte Global
(Unido Europeia, Reino Unido, Estados Unidos) e paises emergentes (notadamente a
gigante China) deterioram a biosfera ndo somente por meio de atividades realizadas por
essas sociedades e seus respectivos Estados em seus respectivos territérios, mas tambem
através do fomento ou realizacdo de atividades em territorios subalternizados pela
dominagéo colonial. Entendemos que a consolidagio de um mercado global'? iniciada no
século X VI e os padrdes de poder gerados pelo colonialismo intensificaram a exploracéo
e comercializagdo, entre um conjunto cada vez mais amplo de mercadorias, de minérios
e combustiveis fosseis — “riquezas” cuja explorac¢do resultou em um dos corolarios da
situacdo colonial: a catastrofe climatica em curso, vivida por toda a humanidade,
experienciada localmente. Nesse sentido, o advento do Antropoceno € resultado da
situacdo colonial, entendida como condicdo planetaria de organizacdo dos padrdes de
producdo e reproducdo (toda a malha técnico-cientifica-informacional que rege a vida de
parte significativa dos humanos) que causam diretamente as mudancas no clima do
planeta.

O Painel Intergovernamental para Mudancas Climéticas (IPCC), produzido pelo
Programa Ambiental da Organizacdo das Nagdes Unidas em parceria com a Organizacao
Meteoroldgica Industrial em 2023, nos alerta: é indiscutivel que ha influéncia humana no
aquecimento da atmosfera, dos oceanos e das terras. Mudancas réapidas e significativas

foram detectadas tanto na criosferal! quanto na atmosfera, na biosferal? e nos oceanos e

10 Vinculado a um sistema-mundo que, por sua vez, funciona por meio de uma dindmica de dominacdo e
exploragdo.

1 Todos os elementos do sistema-terra contendo dgua em estado sélido.

2 Tudo o que é animado dentro do sistema-terra. Nesse caso, a biosfera engloba parcela do solo dos
continentes e do assoalho oceanico, os oceanos e a atmosfera: onde quer que haja vida (no sentido
definido pela epistemologia da ciéncia ocidental — rochas, por exemplo, sdo consideradas “seres”
inanimados, mas que compdem o conjunto de um “ser” que pode ser considerado animado como
organismo simpoiético: Gaia). As querelas epistemoldgicas dentro das ciéncias ocidentais serdo deixadas
para depois.
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terras. Segundo o IPCC, o crescente aumento da concentracdo de um améalgama de gases
de efeito estufa (GHG) '® foi observado desde meados do século XVIII e é
inequivocamente causado pela acdo humana. A partir de 2011, essa concentracdo
continuou a aumentar na atmosfera, em proporcdes diferentes para o didxido de carbono,
0 metano e o 6xido nitroso. Terra e oceano absorveram uma proporcao quase constante
(globalmente, cerca de 56% ao ano) das emissdes de CO de atividades humanas nas
ultimas seis décadas, com diferencas regionais.

O aquecimento sobre a terra leva a um aumento da demanda de evaporacdo na
atmosfera e, em consequéncia disso, a uma intensificacdo dos periodos de seca. Um maior
aquecimento sobre a terra do que sobre os oceanos altera os padrdes de circulagéo
atmosférica e reduz a umidade relativa da superficie continental, o que contribui
igualmente para secas regionais. Uma reducdo drastica da umidade relativa ocorreu em
grande parte da area terrestre global desde 2000. Ainda segundo o IPCC, os aumentos
projetados na evapotranspiracdo devido a crescente demanda de dgua pela atmosfera
potencialmente diminuirdo a umidade do solo na regido do Mediterraneo, sudoeste da
América do Norte, Africa do Sul, sudoeste da América do Sul e sudoeste da Australia. A
atmosfera basicamente precisard absorver mais agua da superficie terrestre devido ao
aumento da sua temperatura (que esta relacionado com o aumento da temperatura da
superficie terrestre). Algumas regides tropicais experimentardo um aumento da aridez,
incluindo a bacia amazonica. A area total de terra sujeita ao aumento da frequéncia e
intensidade das secas ira expandir. No sudoeste da América do Sul, no Mediterraneo e no
oeste da América do Norte, a aridificacdo futura excedera e muito a magnitude de
mudancas experimentadas no ultimo milénio.

Ocorrerdao mudancas abruptas nos ciclos biogeoquimicos até o final do século XXI,
e ndo temos hoje como moldar com precisdo um cenario futuro, pois ndo ha como
sabermos até que ponto e em quanto tempo os paises conseguirdo diminuir a emissdo de
gases de efeito estufa. O cenério aqui tracado, em coincidéncia com as informacdes
apresentadas no IPCC 2023, é uma realidade “ja comprada”. Isto ¢, que muito
provavelmente ocorrera mesmo que haja uma reducdo dréstica e rdpida da emissdo de
GHG, posto que cada um desses gases tem um periodo diferente para sair da atmosfera a
partir de mecanismos dos ciclos biogeoquimicos de Gaia. O IPCC 2021 ressalta, no

entanto, que a continuacdo da destruicdo da Amazbnia, combinada ao agquecimento

13 GHG: sigla em inglés para Greenhouse Gases — os gases de efeito estufa. S3o, principalmente, o diéxido
de carbono, o metano e o éxido nitroso.
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climatico, levanta a possibilidade de que esse bioma cruze um ponto irreversivel em sua
aridificacdo ao longo do século XXI. E, como a Amazonia é vital para a manutencéo do
equilibrio climético da Terra, hd um cenério imprevisivel pela frente.

Em seu artigo Land-use and climate change risks in the Amazon and the need of a
novel sustainable development paradigm, Nobre et al. (2016) sustentam que o bioma
amazonico pode estar enfrentado dois “pontos de ndo retorno” (tradugdo livre para o
conceito de “tipping points”) ligados ao desflorestamento e ao aquecimento global. Por
pontos de ndo retorno, no que concerne a biomas e ecossistemas, entende-se a
configuracdo de uma situacao a partir da qual o bioma ou ecossistema perde a capacidade
de regenerar-se por si mesmo. Ressaltemos a dramaticidade dessa nogao de “ponto de nao
retorno”: o sentido de “regenerar-se por si mesmo” € relativo a um cenério hipotético e
improvavel no qual as atividades humanas que o deterioram cessem. O “ponto de ndo
retorno” ¢ tdo mais real quanto perpetuam-se as atividades humanas responsaveis pela
deterioracdo do bioma, que € o cenério atual e, ao que tudo indica, o cenario pelo menos
desta década. Os dois pontos de ndo retorno que a Amazonia pode estar enfrentando séo,
por um lado, um muito provavel aumento da temperatura global em até 4° Celsius até o
final do século XXI e, por outro, o desflorestamento alcancando 40% da area de floresta.
Se um ou ambos os pontos de nao retorno forem atingidos, havera uma aridificacdo de
todo o leste e sudoeste desse bioma, exaurindo sua capacidade de regenerar-se por Si
mesmo. Até 2017, o desflorestamento alcancara 20% da area florestada do bioma, com
um aquecimento de 1° Celsius em aproximadamente 60 anos (Nobre et al. 2017, p.10760).

No entanto, para o desalento de todos, 2020 foi o ano com maior taxa de
desflorestamento dos ultimos 12 anos, segundo dados do Projeto de Monitoramento do
Desmatamento na Amazonia Legal por Satélite (PRODES)!*, realizado no ambito do
Instituto Nacional de Pesquisas Espaciais (INPE). Se no ano de 1996 o desflorestamento
alcancou o patamar de quase 30 mil quildmetros quadrados por ano, cifra repetida em
2004, as politicas publicas de combate ao desflorestamento das gestdes de Luiz Inécio
Lula da Silva reverteram o quadro para o patamar de aproximadamente 5 mil quildmetros
quadrados por ano em 2012. Isso se deveu a uma combinacao de politicas articuladas pelo
Ministério do Meio Ambiente, comandado entdo pela ambientalista acreana Marina Silva,
depois praticamente expulsa do governo por conta da incompatibilidade de suas politicas

com os interesses do capital financeiro em explorar ndo so6 a Amazonia, mas toda e

14 http://terrabrasilis.dpi.inpe.br/app/dashboard/deforestation/biomes/legal_amazon/rates (lltimo
acesso 13/11/2021)
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qualquer porcao de todo e qualquer bioma do territorio brasileiro. Segundo Nobre et al.
(op.cit.,, p.10760), as principais causas dessa diminuicdo sdo as politicas como o
investimento em monitoramento via satélite, efetiva aplicacdo da legislacdo relativa ao
meio ambiente, iniciativas de intervencdo no mercado — notadamente por meio da
moratoria da soja e restricdo de crédito financeiro para fazendas localizadas em areas
desflorestadas ilegalmente — e a mais importante para nossa pesquisa: 0 aumento em
47% de &reas protegidas e Terras Indigenas na porcdo da Amazdnia que abrange o
territorio brasileiro. A partir do ano de 2012, o desflorestamento volta a apresentar
tendéncia de alta e no ano de 2020 alcanca-se o maior patamar de desflorestamento desde
2008. Em 2020, foram aproximadamente 10 mil quilébmetros quadrados desmatados. Em
2023, o desmatamento na AmazOnia apresentou uma reducdo significativa em
comparagao aos anos anteriores, mas 0s nimeros ainda sdo alarmantes, especialmente em
uma perspectiva de longo prazo. Dados indicam que a perda de floresta caiu 55,8% em
relagdo a 2022, totalizando 911.740 hectares desmatados (MAAP). No Brasil, essa
reducdo foi de 33,6% no primeiro semestre de 2023, atribuido principalmente as
mudancas nas politicas ambientais ap0ds a elei¢do do presidente Luiz Inacio Lula da Silva,

que reforcou a fiscalizacdo e 0 combate ao desmatamento ilegal.

A Col6mbia também viu uma queda significativa, com uma reducdo de 49% na
perda de floresta primaria em comparacdo com 2022 (World Resources Institute). No
entanto, a situacdo na Bolivia é preocupante, com um aumento de 27% na perda de
floresta primaria, impulsionado principalmente por incéndios e expanséo agricola (World
Resources Institute).

Diferentemente, por exemplo, dos habitantes de cidades do interior dos estados de
Sdo Paulo e Minas Gerais — como Ribeirdo Preto e Franca, que em 26 de setembro de
2021 experimentaram uma assustadora tempestade de poeira — o0s indigenas nao sofrem
somente com as consequéncias das mudancas climaticas agora em curso. Desde antes, 0s
povos da floresta sofrem com o impacto das atividades de coletivos humanos que sao as
causas da mudanca climatica.

Nos interessa particularmente a “gestao”, entendida como forma de governar o
Estado que o transforma em maquina genocida de sociedades que habitam territorios sob
seu poder, particularmente seus segmentos subalternizados. Essa diferenciagdo é
necessaria para distinguir os segmentos afrodescendentes nas Américas. A populagdo

negra nos continentes americanos tem sua génese no processo de colonizagéo, perpetrado
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pelos europeus: formam parte das sociedades diretamente identificadas aos Estados
Nacionais Modernos (a “sociedade colonizadora”), porém em condigdo subalterna. Os
Estados ocidentais ou ocidentalizados fora da Europa ocidental podem ser vistos como
maquinas: a Esplanada dos Ministérios e a Praca dos Trés Poderes em Brasilia permite
compreender essa metafora: ha uma estrutura. Essa estrutura é governada. Quem realiza
o0 Estado sdo gestores, servidores publicos e politicos eleitos. A formacdo da ideia de
“nacdo”, fundamental para o conceito de Estado-nacdo, ocorreu de forma distinta nos
processos historicos do ocidente europeu e do mundo colonizado.. Mas ha sempre sangue
e exterminio de minorias que ndo pertencem a nacionalidade construida.

A méaquina genocida do Estado age sobre povos indigenas. Se quisermos ser
coerentes e analisar as relagfes interétnicas do ponto de vista indigena, essa maquina age
como colonizadora, logo, coloniza algo externo a ela. Coloniza o que € externo justamente
as elites da sociedade (na¢do) as quais ela serve. Mas, como dissemos, o Estado também
€ uma maquina genocida e subalternizadora de segmentos dessa propria sociedade
(nacéo), pois ele serve as suas elites econdmicas: no Brasil, sua face mais perversa é o
genocidio e subalternizacdo da populacdo negra, da populacdo LGBTQIAPN+ e suas
interseccdes. Dessa forma, nos afastamos da nocdo de colonialismo interno
(GONZALEZ-CASANOVA 2003) para descrever a relacdo do Estado com povos
indigenas. Com essa nocdo, presumiriamos que os povos indigenas “formam parte,
primeiro do Estado colonizador e depois do Estado que adquire uma independéncia
formal” (ibid., p. 432), deslocando o ponto de vista para o Estado e, consequentemente,
perpetuando a subalternizacdo desses povos. Como aponta Viveiros de Castro (1999,
p.174), para os povos indigenas esta distingdo entre um colonialismo ‘“externo”,
metropolitano, exercido pelos paises ricos sobre os paises pobres, e um colonialismo
“interno”, exercido pelo Estado-nagdo que se constituiu a partir de processos coloniais
em seus territdrios, ndo faz diferenca. A subalternizacdo dos povos indigenas é perpetrada
por forcas complementares que sdo concatenadas pela gestdo do Estado: as forgas do
capital e as forcas do nacional-desenvolvimentismo, arraigado nas ideologias da classe
politica como forma eficiente de governo. As elites que detém o capital também detém a
maquina do Estado. Assim, empreendimentos como grandes obras de infraestrutura
podem ser geridos pelo Estado e executados por empresas “nacionais”, cujo capital é
aberto ao mercado internacional e dolarizado. Nessa engrenagem, o que ¢ “interno” e
“externo” ao Estado torna-se complementar. Dessa forma, a subalternizacdo dos povos

indigenas por parte do Estado brasileiro ndo se configura em colonialismo interno: os
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povos indigenas passam a adentrar lugares publicos na maquina de Estado (ocupando
cargos no Legislativo, Executivo e Judiciario) como reagdo ao genocidio e etnocidio
perpetrado pelo Estado. Apenas neste sentido os povos indigenas poderiam ser
considerados como internos ao Estado, porém essa internalidade vem posteriormente a
consolidacdo do Estado como tal. SO se coloniza algo que esta fora. Como aponta Claudia
Leonor Lépez Garcés, “Os povos indigenas foram considerados ‘fora do estado-nagado’,
tanto que os esforgos desse aparelho ideoldgico foram “integrar’ os indigenas nessa ideia
de estado” (comunic. pess.).

Nesse sentido, a construcdo de uma cidadania para os povos indigenas, uma das
marcas das relagdes entre povos indigenas e o Estado brasileiro a partir da Constituicdo
de 1988, pode ser entendida com uma estratégia intercultural para o resguardo de direitos
coletivos. Ela é inclusive uma reacdo ao multiculturalismo neoliberal da década de 1980,
que desaguou em reformas constitucionais como a nicaraguense e a canadense. Nesse
caso, o multiculturalismo neoliberal € uma politica de Estado instrumentalizada para o
alijamento dos povos indigenas dos espacos de poder.

Preferimos entender a atuacdo genocida e epistemicida do Estado como motivada
por um devir colonial inerente a propria maquina do Estado, que ndo o pratica
“internamente”, mas sim em um sentido expansionista (tanto territorial quanto
epistémico). Tomaremos o cuidado de diferenciar as relagdes entre as sociedades e as
especificidades que sdo as relacGes dos indigenas com os Estados. A énfase no
colonialismo praticado pelo Estado dentro do territorio € para melhor discernirmos as
formas “locais” — as experiéncias de vida — pelas quais os povos indigenas
experimentam a situacdo colonial. Toda a conjuntura de globalizacdo, padrbes de poder
e exploracdo, com suas consequéncias, serdo neste trabalho abordadas desde a perspectiva
da vivéncia, da experiéncia, e, portanto, de suas manifestacdes locais.

Estamos falando dos espacos de legitimagdo do saber e da verdade, e do
eurocentrismo como forma de controle da producdo de conhecimento na situagédo
colonial: o colonialismo cria uma colonialidade do saber. Como escreve Mignolo sobre a
geopolitica do conhecimento e a diferenga colonial, a historia do capitalismo e da
epistemologia ocidental avancam juntas e complementares, desde o Renascimento
(MIGNOLO 2002). Afinal, a partir da invasdo das Américas pelos europeus, a historia
do capitalismo ¢ a do colonialismo, ou, nos termos de Quijano sobre a globalizagéo, a
historia da colonialidade do poder como sistema de dominacdo e do capitalismo como

sistema de exploragéo (QUIJANO 2002). Temos, por conseguinte, a intencdo de
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entrelacar as nocdes de situacdo colonial (tais como definidas neste trabalho) e os aportes
da nocdo de colonialidade.

Ao nos voltarmos para o contexto da pesquisa em tela, pensamos na definicdo feita
por Roberto Cardoso de Oliveira (1981 [1964]), em suas condi¢des gerais, da nogdo de
situacdo colonial criada por Balandier na década de 1950 e desenvolvida em sua obra
Sociologie Actuelle de I'Afrique Noir (1955). A relagcdo colonial configurava-se, no
contexto estudado por Balandier (paises do continente africano em processo de
independéncia), na dominacdo de uma maioria autdctone por uma minoria estrangeira .
As diferencas raciais ou étnicas entre esta minoria estrangeira e aquela maioria autéctone
eram utilizadas como justificativa dogmatica para a dominagdo. A sociedade colonizada
adquire uma dimensdo de instrumento da colonizadora, a servico de seus interesses
(CARDOSO DE OLIVEIRA 1981 [1964] pp.17-18). Quanto a situacdo colonial entre os
povos autdctones das Ameéricas e 0s invasores transatlanticos, o genocidio ocorrido foi
tamanho que, fora a regido andina, a populacdo indigena no continente reduziu-se e
tornou-se menor do que a da sociedade gerada pela coloniza¢do — situacdo demogréafica
inversa a estudada por Balandier. Porém, a usurpacdo do territorio, a usurpacdo da
autonomia, sdo semelhantes: a situacdo colonial assume diversos matizes ao longo da
histéria. Em contraste, no caso dos povos indigenas vivendo no territrio também
chamado Brasil, de acordo com dados do censo realizado pelo IBGE em 2023, essa
populacdo perfaz 1 milhdo e 693 mil pessoas. Um crescimento de 88% em relacdo ao que
foi apurado 12 anos atras, no censo de 2010.

Ainda que desde a década de 1990 com uma taxa de crescimento populacional
maior do que a do restante da populacdo que povoa isto que se chama Brasil, ha que se
ter em mente, que é dificil ter certeza quanto a acuidade dessas cifras. Pense-se na
deliberada dissimulacdo da identidade indigena em um pais racista e genocida. Assim
como ha fenbmenos como a etnogénese, estudada por Jodo Pacheco de Oliveira (1998),
ha o fenbmeno oposto e violento da dissimulacdo que chega até a obliteracdo da
identidade indigena, como aponta Claudia Leonor Lopez (comunic. pess.). Certa vez, ao
visitarmos a casa de sua avé paterna, uma grande amiga me pediu para, por favor, ndo
fazer perguntas sobre qual seria a etnia ou povo a qual ela pertencia. Em uma familia
urbana belo-horizontina, todos sabiam que a matriarca era indigena, mas ninguém ousava
perguntar dos fatos que ocorreram em sua infancia, antes de mudar-se para Belo

Horizonte.
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Ao falarmos de situacdo colonial, estamos falando também da territorializacao
como “uma intervengdo da esfera politica”, isto ¢, partindo do Estado colonizador, “que
associa de forma prescritiva e insofismavel um conjunto de individuos e grupos a limites
geograficos bem determinados” (PACHECO DE OLIVEIRA 1998, p.56.). A
territorializacdo é um fendmeno amplo e integra um conjunto de fendmenos junto a
desterritorializacdo e a re-territorializacdo. Ele compreende tanto a delimitacdo de
territorios (na linguagem de Estado), quanto a usurpagdo destes. E um ato politico — a
principio de Estado, logo com as contrapropostas estratégicas indigenas (ibid., p 56).

Nesta pesquisa, como dito, encaramos a catastrofe climatica em curso e o iminente
colapso das condigdes necessérias a vida humana na biosfera enquanto uma dimenséo da
situacdo colonial. Esperamos, assim, contribuir para uma expansdo ou atualizacdo da
nocdo de situacdo colonial, que incorpore essa dimensdao contemporanea. As mudancas
climaticas sdo consequéncias de processos possibilitados pela situacdo colonial —
expansdo do capitalismo, que permitiu a intensificacdo das atividades industriais e a
concentragdo de riquezas no Norte Global. Novas ameagas, novas relages. Se o
aquecimento global — um dos elementos das mudancas climaticas — impacta toda a
humanidade, é por meio da singularidade dos eventos e dos coletivos humanos que ele é
experenciado.

E necessario ressaltar algo essencial para a compreensdo da catastrofe climatica
enguanto dimensao da situacdo colonial: 0 Antropoceno € um evento universal na histéria
humana, mas cujo agente que realiza as acdes para 0 seu advento e perpetuacao nao é a
humanidade em sua totalidade. Povos indigenas de todo o0 mundo néo participaram dessas
acoes, que sdo relativas ao processo de industrializagéo de todo o planeta.

Finalmente, faremos um entrelacamento entre a nocao de sistema-mundo e a nogédo
de sistema-terra, como ja indicado no inicio desta introducdo. Faremos isso por
acreditarmos que ambas as nog¢oes se complementam para o entendimento das agéncias
indigenas nas relacGes interétnicas com sociedades e Estados colonizadores genocidas.
No que concerne a nocdo de sistema-mundo, desenvolvida por Wallerstein ao longo dos
anos setenta (CASTRO- GOMEZ&GROSFOGUEL 2007, p.9), nés nos aproximamos de
Castro-Gémez e Grosfoguel (2007), quando propGem uma perspectiva descolonial para

modificar e complementar as analises que partem dessa nocao:

Una perspectiva ‘decolonial’ podria modificar y complementar algunas
suposiciones del andlisis del sistema-mundo y de los ‘postcolonial studies’
anglosajones. La mayoria de los anlisis del sistema-mundo se enfocan en
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como la divisién internacional del trabajo y las luchas militares geopoliticas
son constitutivas de los procesos de acumulacion capitalista a escala mundial.
El analisis del sistema-mundo ha desarrollado el concepto de ‘geocultura’ para
referirse a las ideologias globales. Sin embargo, creemos que este concepto se
mueve todavia dentro del paradigma marxista de
infraestructura/superestructura. Por razones que desarrollaremos a
continuacién, creemos que el ambito discursivo/simbolico que establece una
division entre poblaciones blancas y no-blancas no es una ‘geocultura’ en el
sentido de Wallerstein, sino que es un ambito constitutivo de la acumulacion
de capital a escala mundial desde el siglo XVI. Es decir que no se trata de un
ambito ‘superestructural’, derivado de las estructuras econoémicas, sino que
forma con éstas una ‘heterarquia’, es decir, la articulacion enredada (en red) de
maltiples regimenes de poder que no pueden ser entendidas desde el paradigma
marxista (Kontopoulos, 1993). (Grosfoguel 2005, p.14)

Nesse sentido, acompanhamos o avangco desse grupo de intelectuais latino-
americanos que atualizou e aprimorou a no¢do de sistema-mundo para que ela reconheca
e incorpore a agéncia indigena na constru¢do do mundo, ndo apenas como uma resisténcia
a globalizagcdo, mas como uma agéncia produtora de mundos. As criticas de Sahlins a
essa nogao — principalmente seu artigo Cosmologies of Capitalism: the Trans-Pacific
Sector of the “World System” (1988) — parecem ser incorporadas por essa geragéo de
autores a partir da década de 1990 em diante. J& a no¢do de sistema-terra nos ajuda a
compreender a situagdo colonial ndo somente como um fendmeno planetario gerado pelo
capitalismo, mas também como uma forma de se relacionar com o planeta na qual tudo é
exploracdo. O entendimento de que a Terra € um organismo Vivo e uno nos ajudara a
compreender a situacdo colonial enquanto experiéncia local, mas também enquanto
fenbmeno planetéario.

Débora Danowiski e Viveiros de Castro (2014) nos lembram que o fim do mundo
ndo é um fendmeno novo. A novidade € a iminente extirpacdo das condi¢cdes para a
perduragdo dos humanos no planeta, um fim do mundo generalizado. Para 0s povos
indigenas, por exemplo, j& houve uma experimentacdo do fim do mundo: o genocidio
decorrente da “colisdo” com a Europa (ibid.) Talvez por isso as cosmologias amerindias
sejam repletas de profecias sofisticadas sobre o fim do mundo (ibid., p.100). Se o evento
colonial ocasionou o fim do mundo de muitos povos na Terra, 0 evento Capitaloceno

pode ocasionar o fim de todos.

Metodologia de pesquisa

Este é um trabalho polifénico. Mais do que isso: este € um trabalho de coautoria.

Ainda que contingéncias politicas epistemolégicas ndo permitam ao Programa de Pds-
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Graduacao ao qual estou vinculado e a agéncia que financia esta pesquisa reconhecerem
o caréter coletivo dela. Este texto leva a minha pena: € escrito por mim, com base em
anotacdes de campo, gravacao de entrevistas, leituras de diversos textos. Ele é de minha
inteira responsabilidade perante 0o PPGSA/UFPA e a CAPES. Dito isso, este €, no entanto,
em termos metodoldgicos e epistemoldgicos, um trabalho propositalmente coletivo. Aqui,
as palavras de nossos interlocutores, que serdo apresentados ao longo do texto, séo
trazidas em forma escrita: vertido em texto, o discurso mantém as nuancas de reflexdes
sobre 0s mais diversos temas, que se entremeiam, se complementam e se interpenetram
em um texto-fala que busca justamente registrar uma determinada forma de reflexao e
producdo de conhecimento. Em oposicdo ao texto-académico, com seus recortes
tematicos e linearidades no desenvolvimento de argumentos, teremos, em algumas partes
deste trabalho, textos-fala nos quais, por exemplo, essa linearidade é substituida por uma
expressao multilinear, na qual um mesmo tema pode ser interpenetrado por outros e
“digressdes” podem tornar-se 0 cerne de uma justificativa para alguma acéo. As vozes de
muitas e muitos que participam desta pesquisa aparecerdo em longos trechos de fala.
Outros trechos estruturam reflexdes sobre seus discursos, ndo necessariamente trazendo
suas falas, mas sim referéncias a elas, com devidas contextualizacdes. Nesses momentos,
é importante ressaltar que serd indicado quando as reflexfes sobre tais discursos forem
frutos de didlogos com aquelas e aqueles interlocutores coautores, e quando forem frutos
de reflexdes independentes minhas. Por “independentes” considero as andlises que nao
foram elaboradas em conjunto, mas somente por mim. Isso ndo implica que tais analises
néo tenham sido afetadas pelas interlocugdes, mas exime 0s demais coautores e coautoras
de uma responsabilidade que ndo tém, caso haja discordancia entre as conclusdes
alcancadas por minha analise e suas visdes.

A pesquisa coletiva €, antes de mais nada, colaborativa. Lassiter (2005, p.79), ao
escrever sobre a etnografia colaborativa, nos oferece, entre outras, duas caracteristicas
que devem ser ressaltadas aqui, por nossos objetivos se coadunarem com elas. A primeira
é gque uma etnografia verdadeiramente colaborativa gira em torno, acima de tudo, de uma
responsabilidade ética e moral para com os colaboradores dessa pesquisa. Nessa defesa
da etnografia colaborativa, o autor cita uma declaracdo da Academia Americana de
Antropologia que define apropriadamente essa ética: “em pesquisa, a principal
responsabilidade do antropologo e para com aqueles que ele estuda. Quando ha conflitos
de interesse, [0 interesse] destas pessoas deve vir primeiro” (id.ibid., p.80). Esta

afirmacdo se aplica & atencdo que dedicamos aos interesses de nossos coautores e
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colaboradores. Quais sao resultados praticos deste texto? Em que ele servira para 0s povos
indigenas do Acre e para nossos colaboradores em particular?

Devemos explicitar que este texto visa diversos fins: o registro de momentos
importantes do movimento indigena do Acre; e a descricdo e analise das suas
caracteristicas no que diz respeito as empreitadas interculturais, com o objetivo de munir
liderancas indigenas com um material que possa auxiliar reflexdes sobre rumos a serem
tomados, atividades a serem realizadas e avaliacdo de eventos passados, bem como da
conjuntura presente. Ha aqui a necessidade de frisar o afastamento de nossa proposta de
pesquisa colaborativa dos termos e premissas da Academia Americana de Antropologia.
Nela, h& um corte entre um coletivo de cientistas antrop6logos (presumivelmente ndo-
indigenas) estudando coletivos de ndo-cientistas ndo-brancos (indigenas e afro-
americanos), para que se ressalte as responsabilidades destes primeiros para com 0s
segundos (que estdo sendo estudados).

Aqui, o contexto é outro. Dentre nossos interlocutores coautores deste trabalho ha
académicos indigenas, ou seja, indigenas “cientistas”, e mesmo antropdlogos. Vamos
além, pois esta pesquisa ndo conta apenas com a participacdo de indigenas académicos.
Muitos de nossos colaboradores e colaboradoras nao tém formacao universitaria. Porém,
mais do que coletivos que estdo sendo pesquisados, quase em uma posi¢ao passiva, como
se entrevé na bem-intencionada declaragdo da Associacdo Americana de Antropologia,
nossos colaboradores sdo pessoas ativas na pesquisa, que se apropriam dela, a moldam e
direcionam.

A segunda caracteristica levantada por Lassiter (op.cit.) é a elaboracéo participativa
do texto. Uma metodologia simples, de constru¢do conjunta por meio da discussao do
texto em processo de escrita. Para tanto, o pesquisador apresenta o texto a seus
colaboradores ao longo de todo o processo de escrita. Isto €, periodicamente, e antes de
finalizar o texto, ele ¢ trabalhado junto aos colaboradores. E lido e avaliado, passo a passo.
Essa forma de escrita é essencial para uma pesquisa colaborativa, e essa demanda é
inclusive feita pelos participantes da pesquisa. Assim, o texto foi submetido
periodicamente a nossos coautores para que fosse avaliado.

Durante toda a pesquisa, a comunicacdo via WhatsApp teve grande importancia.
Seja nos anos que precederam ao campo, seja durante 0 campo, seja durante o trabalho
de analise do material fora do campo. No primeiro caso, entre 2019 e o inicio de 2022, a
unica forma possivel de comunicag&o foi por WhatsApp, tendo em vista a impossibilidade

de viajar para a regido devido a pandemia de Covid-19. Durante esse periodo, a
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interlocucdo com liderangas como Francisca Arara e Anténio Bané nos muniu com as
primeiras texturas da regido. O WhatsApp também foi essencial para a comunica¢do com
a equipe da CPI-Acre, instituicdo que me muniu com 0S primeiros materiais sobre a
atuacdo indigena intercultural naquele estado, voltada para o “manejo” das Terras
Indigenas: a formacéo de AAFIs. Em um segundo momento, ja morando em Rio Branco,
foi fundamental para organizar as viagens para a Terra Indigena Katukina/Kaxinawa.
Mais importante: a minha inclusdo em grupos como Forga juventude shané [sic] e A.A.F.1
Protetores da Floresta foi essencial para 0 acompanhamento das atividades realizadas
por algumas das organizacdes com as quais trabalhamos, bem como para acompanhar
atividades levadas a cabo por coletivos indigenas relacionadas a essas organizacdes.
Nesse sentido, para além de uma anélise dos discursos enunciados no &mbito dos
coletivos com os quais trabalhamos, a presenca nos grupos de WhatsApp permitiu o
acompanhamento das articulacdes realizadas para levar a cabo as atividades. Tendo isso
em vista, no entanto, é preciso falar da dimensdo propriamente dita da analise de discurso
que também integra esta pesquisa.

Em particular séo inspiradoras para nos as palavras de Dominique Gallois. A autora
consegue distinguir alguns dos principais tipos, ou categorias, de discursos indigenas.
Elas sdo referidas e sintetizadas em sua analise das func¢des dos discursos politicos Waidpi
na construcdo politico-simbolica de sua identidade étnica, quando define os depoimentos

com 0s quais ira trabalhar:

Os depoimentos escolhidos como representativos das transformacdes na
consciéncia histérica waidpi pertencem a categoria definida por Ramos como
“discurso politico” (1990) e também por Turner (1988, 1993) como modalidade
do discurso “histérico”. Embora eu ndo pretenda detalhar aqui os critérios
analiticos que diferenciam narrativa mitica e narrativa historica (Hill, 1988;
Turner, 1988) e, em funcdo deles, definir a especificidade do discurso politico,
é importante salientar que este se compd&e de elementos tanto do género mitico
— remetendo, portanto, a estrutura cosmolégica — quanto dos relatos histéricos
que também possuem caracteristicas estilisticas proprias dentro das vérias
formas de oralidade waidpi (GALLOIS 2000, pp. 212-3).

Como mencionado, a pandemia de Covid-19 impactou severamente a pesquisa,
retardando em dois anos a ida a campo e restringindo ao campo digital a possibilidade de
comunicagdo com nossos interlocutores iniciais, por meio de aplicativos de comunicagédo
e redes sociais. HaA muitas entradas para a etnografia digital, como fala Restrepo:
tomando-se 0s meios digitais como objeto de investigagdo, mas inclusive (e
principalmente), uma pratica etnografica que pense o meio digital como parte
fundamental da cotidianidade de nossas vidas (RESTREPO 2020).
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Existen multiples investigaciones y multiples entradas, donde la etnografia que
toma el medio digital como objeto de estudio etnografico, o lo digital es el
medio. Una herramienta, con la cual se hace etnografia. Para darles ejemplos
concretos, uno puede utilizar el Whatsapp (...), los grupos de Whatsapp como
un escenario de observacion de ciertas identidades o disputas politicas o
representaciones o practicas concretas. Entonces ti puedes pensar los grupos
de Whatsapp como un escenario, que puedes complementar con otras cosas 0
no, dependiendo de tu investigacion. (id.ibid.)

A interlocucdo se deu exclusivamente por meio da Internet e da telefonia até 2021.
Horas e horas de didlogos por WhatsApp. Muitos deles por meio de audios e videos. Ao
nos propormos a fazer uma pesquisa descolonizadora, ou ao menos descolonizada, as
falas contidas nesses dudios e videos serdo trazidas em sua integra para o dialogo, no
corpo do texto, compondo-o, tornando-o polifonico. Autores como Luis Guillermo Vasco
nos inspiram a pensar a pesquisa cOMo um processo conjunto, no qual cada um dos
participantes contribui, literalmente, com o que sabe fazer (VASCO 2007, p.43). Nos
preocupamos com o processo de pesquisa enquanto um processo descolonial — bebemos
nas fontes das reviravoltas epistemoldgicas pds-modernas na Antropologia, que
consolidaram questionamentos novos sobre autoridade etnografica (CLIFFORD 2001,
p.41). Nos inspiramos também nas construcdes de textos polifonicos e de pesquisas-acoes
participativas, como as postas em préatica por Fals-Borda ainda na década de 1970 (FALS-
BORDA&RAHMAN 1991). Isto nos leva a dar mais énfase em produzir uma pesquisa
em conjunto, abrindo diferentes caixas de ferramentas de analises e premissas ontoldgicas
colocadas por nossos interlocutores. Como assinalou James Clifford (2001), por sua vez
preocupado com os destinos da Antropologia, “[e]l desarrollo de la ciencia etnografica
no puede entenderse en ultimo analisis prescindiendo de los debates politicos y
epistemologicos mas generales sobre la escritura y la representacion de la alteridad”
(id.ibid., p.42). Aqui ndo havera discussdes sobre o que a Antropologia deveria ser ou 0
que deveria fazer. Em uma rotacdo epistemoldgica consciente das limitacGes da
Antropologia enquanto um tipo de saber historicamente construido e de bases
epistemoldgicas ocidentais, tentaremos efetuar uma pesquisa intercultural na qual a
alteridade € sublimada pela interculturalidade. Uma pesquisa intercultural sobre praxis
intercultural.

Em 2022, pude finalmente realizar o trabalho de campo, conhecendo meus
interlocutores pessoalmente e expandindo a rede de interlocucéo. Durante esse ano, passeli
ao todo sete meses no Acre, divididos entre a capital, Rio Branco, e a Terra Indigena

Katukina/Kaxinawa. Esse foi o periodo no qual o avancgo do texto pode seguir as diretrizes
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mencionadas, no que diz respeito a sua construcdo coletiva. Em conversas, discutiamos
quais temas deveriam ser abordados e de que forma. Ao invés de revisdes conjuntas do
texto, meus interlocutores preferiram apontar quais temas deveriam ser tratados, deixando
a tarefa da escrita para mim, dado o imenso volume de demandas que o ativismo,
atividades académicas e atuagdo profissional lhes impunham. E neste sentido que friso
serem de minha responsabilidade as fraquezas do texto, e de responsabilidade coletiva
suas virtudes.

Ha um intervalo de dois meses entre a primeira parte do trabalho de campo, na qual
acompanhamos a juventude Shanenawa, e a segunda parte, na qual recolhemos falas de
liderangas indigenas mulheres. A primeira parte foi realizada entre o final de janeiro e o
final de abril de 2022. Entre maio e junho passei uma temporada de dois meses em Sao
Francisco, Califérnia, em um intercdmbio informal com o Department of Native
American Studies da University of California/Davis. A segunda parte do campo foi
realizada entre julho e outubro de 2022. A partir das etnografias, desenvolveram-se as
discussbes sobre as alternativas criadas por nossos interlocutores e coautores deste
trabalho para lidar com a situacdo colonial. Nesse sentido, a nossa principal inquietacéo
sera trabalhada de forma entremeada a etnografia: a interculturalidade enguanto forma de
relagdo. As agoes interculturais voltadas para a soberania alimentar, para o fortalecimento
cultural e para o protagonismo feminino dentro do movimento indigena, neste caso,
ganhardo relevancia. Importante ressaltar que todas essas acdes visam o enfrentamento
da situacdo colonial e sua face mais perigosa: o advento do Capitaloceno, cujas mudancas

climaticas e extingdo em massa de espécies sdo as caracteristicas mais palpaveis.

**k*k

Esperamos fornecer no primeiro capitulo informacGes fundamentais para a
contextualizacdo do cenério onde se da a agéncia indigena nos processos estudados.
Daremos enfoque a uma contextualizacdo dos povos Shanenawa e Huni Kuin, pois nossos
interlocutores mais proximos sdo destes povos. Eldo Purumad, atual presidente da OPIAC
e ex-professor da Escola Indigena da Morada Nova — Escola Estadual Tekahayne
Shanenawa —, é Shanenawa; Valdenira Huni-Kuin, coordenadora de projetos da
Sitoakore, € Huni-Kuin. Todos os jovens que participaram da fundagdo da associagédo

Shane Feru Xind Peshkuay Keneya no ano de 2022, sdo Shanenawa. Dessa forma,
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realizaremos um breve panorama linguistico e historico do sudoeste amazonico, com
énfase nos povos Pano.

No segundo capitulo, hd uma descricéo das relacdes da AMAAIC com a CPI-Acre,
baseada principalmente em pesquisa documental e bibliografica. A praxis desta
organizacéo indigena € essencial para uma ilustracdo precisa do tipo de relagao simbidtica
entre uma organizacdo indigena e uma organizagdo ndo-indigena parceira. Daremos
énfase aos processos de formacéo e a atuacdo dos Agentes Agroflorestais Indigenas, os
quais serdo descritos, sendo ressaltadas as suas caracteristicas interculturais. No capitulo,
encontraremos a voz de Francisca Arara, lideranca indigena do Acre, fazendo reflexdes
sobre os trabalhos dos AAFIs. Alguns dos projetos voltados especificamente para a
soberania alimentar também serdo mencionados. Importante ressaltar que este tema é
transversal a formacéo e atuacdo dos AAFIs, assim como o tema das mudancas climaticas.
O processo de construcdo de tecnologias interculturais para atingir a soberania alimentar
e mitigar os impactos das mudancas climaticas serdo abordadas, por exemplo, as
tecnologias de manejo territorial e ambiental das Terras Indigenas.

Em seguida, no terceiro capitulo, descreveremos nossa chegada ao Acre e as
primeiras relacdes interpessoais que criamos. Narraremos qual foi o percurso que
consolidou o trabalho com jovens Shanenawa e com liderangas indigenas mulheres.
Realizaremos a descri¢do das estadias na Terra Indigena Katukina/Kaxinawa, quando
tivemos a oportunidade de acompanhar cinco das doze cerimbnias preparatdrias para a 12
Conferéncia da Juventude Shanenawa. Nesse momento, descreveremos nossa viagem a
TI, nossa participagdo nas cerimonias, nossos principais interlocutores, a0 mesmo tempo
em que traremos discussdes preliminares sobre interculturalidade amparadas nos
exemplos do campo. Este ¢ o capitulo no qual descreveremos a realiza¢do de um “rodizio
de cerimonias”. A preparacdo para a conferéncia consistiu em um rodizio de 12
cerimonias ao longo dos meses de marco e junho, em cada uma das 12 aldeias Shanenawa,
com vistas a organizar a 1* Conferéncia da Juventude Shanenawa, onde seria debatida,
entre outros temas, a fundacdo da associacdo Shane Feru Xind Peshkuay Keneya.
Descreveremos 0s vinculos deste rodizio de cerimdnias com um movimento mais
abrangente realizado pela juventude Shanenawa de fortalecimento cultural e dos lagos
intercomunitarios.

No quarto e Gltimo capitulo, baseado nas vozes de liderancas indigenas mulheres,

abordaremos o protagonismo feminino no movimento indigena do Acre. Assim como no

58



capitulo anterior, no qual vertemos ao texto falas da jovem lideranca Shanenawa Téka,

aqui as falas de Valdenira Huni Kuin e Edilene Barbosa Pakakuru seréo centrais.
Finalizaremos a tese trazendo os temas da etnografia para um plano abrangente de

discussdo sobre os lugares das epistemologias indigenas no Capitaloceno e os mundos

possiveis que elas engendram.
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CAPITULO 1

Os meandros do sudoeste amazonico indigena: uma breve
contextualizacéo das relac6es entre indigenas e a sociedade
colonizadora

Tracaremos primeiramente um breve panorama do sudoeste amazonico indigena
pano.'® Com este termo, ndo visamos indicar a no¢io de uma “dimensdo indigena” de um
“sudoeste amazonico”, como seria o caso se partissemos do entendimento de que ha um
sudoeste amazonico dado, que engloba em sua composi¢do um componente indigena.®
Visamos, pelo contrario, frisar a dimensdo indigena do sudoeste amazbnico como
constituinte fundamental dessa regido, ndo um componente. Para este trabalho, ao
utilizarmos o termo “sudoeste amazonico indigena”, estamos nos referindo a uma nogao
de territdrios do sudoeste do bioma amazdnico que séo habitados e, por isso, realizados
por povos indigenas.

Esses povos tém fortes diferengas e convergéncias em termos de organizacgéo social
e tracos culturais. H& um mosaico cultural complexo nesse sentido, construido por meio
de relac@es interétnicas ao longo de um passado longinquo e recente, além das relacdes
do presente. Falamos em centenas de anos, desde os primeiros contatos no periodo das
invasdes europeias até o presente. Pensamos aqui nas linhas da Antropologia que se
ancoram em dialogos com a Arqueologia e a Linguistica a partir da glotocronologia —
que visa a andlise dos processos de construcdo dos idiomas e, consequentemente, dialoga
com investigacOes sobre relacdes interétnicas em passados longinquos (MELATTI 2011;
ERIKSON 1999; HILL & SANTOS- GRANERO 2002). Faremos um transito entre a
noc¢do de familia linguistica e agrupamento de povos que compartilham tragos culturais
comuns. Apesar desse transito facilitar a descricdo do cendrio indigena na regido, nao ha,

de forma alguma, uma homogeneidade total que permita um agrupamento dos povos tipo

15 Utilizamos a letra mailscula para indicar o substantivo e a minuscula para indicar adjetivos. Por
exemplo: linguas do conjunto Pano, a familia linguistica Pano, coletivos pano, aldeias pano.

16 Entendemos que o termo “sudoeste amazdnico” tem um significado abrangente levando-se em conta
a perspectiva biogeografica do bioma amazdnico (isto é, uma regido que vai além da bacia hidrografica
do Rio Amazonas). Abrange toda a por¢do da Amazdnia que incide sobre a Bolivia e suas intera¢Ges com
o Chaco, toda a Amazénia que incide sobre o Peru e suas interagdes andinas e o sul da Amazobnia que
incide sobre a Coldmbia — seguimos aqui a delimitacdo realizada pela Red Amazdnica de informacion
socioambiental georreferenciada (www.raisg.socioambiental.org) —, além de seus encontros com os
biomas Cerrado e Pantanal no Brasil. Nesta concepgdo, o sudoeste amazoOnico abrange, em se tratando
do territorio brasileiro, o sudoeste do estado do Amazonas e os estados Acre e Ronddnia, bem como o
noroeste do Mato Grosso.
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“lingua/cultura”. H4 povos que falam linguas de familias linguisticas diferentes e
compartilham tragos culturais importantes e, inversamente, povos que compartilham
linguas, mas ndo compartilham tragos culturais relevantes. Tudo é relagéo.

O sudoeste amazonico indigena é uma regido de encontro entre linguas das familias
linguisticas Pano, Aruaque, Araua e Katukina. Efetivamente, as familias Pano e Aruaque
sdo duas das cinco maiores familias linguisticas das Terras Baixas da América do Sul,
juntamente com a familia Caribe, a familia Tupi (ERIKSON 1999, p.45) e a familia Jé
(FLECK 2013, p.9). A familia linguistica Pano é a quinta maior familia da América do
Sul (FLECK 2013, p.9), enquanto a Aruaque € a maior. Ambas possuem caracteristicas
diferentes em termos de padrdo de abrangéncia geografica. Enquanto a familia Aruaque
€ a mais espraiada da América do Sul, e das Americas de forma mais abrangente, a familia

Pano se circunscreve a uma zona bem delimitada:

A diferencia de las otras familias mencionadas, los grupos panos se
caracterizan, sin embargo, por una uniformidad linguistica, territorial y cultural
totalmente excepcional para la poblacién tan numerosa en la escala de las
tierras bajas de América del Sur. Con unos 35 o 40 mil hablantes, esta familia
ocupa efectivamente una &rea casi ininterrumpida en la region limitrofe entre
el Brasil y el Pery, la cual practicamente se extiende del alto Solimdes (5° S)
al alto Purus (10° S). De oeste a este se encuentra a los Panos del Ucayali y sus
afluentes de la izquierda (75° O) hasta las afluentes del Javari, y del Puris (70°
0). Fuera de esta zona principal, el Unico otro enclave pano de importancia se
sitlia a caballo entre el territorio de Rondonia en Brasil y el noreste de Bolivia,
del alto Madeira al rio Beni (op.cit., p.45).

J4d o espraiamento da familia Aruaque por todas as Ameéricas e Caribe é
impressionante. Diferentemente da familia Pano, ndo ha uma zona geogréfica a qual a
familia Aruaque esteja circunscrita. Tampouco ha uma continuidade geogréafica na qual
sejam faladas linguas aruaque. Nos limites setentrionais de sua dispersao, as linguas
aruaque chegam a América Central, sendo faladas por povos indigenas em Honduras e
Belize (RODRIGUES 2000 apud FLORIDO 2008, p.36-37). Sua presenca foi registrada
em ilhas do mar do Caribe (op.cit.). No continente sul-americano ha presenca de linguas
aruaque na Peninsula de la Guajira, entre Colémbia e Venezuela (op.cit.). Ela é falada
tambem pelos Wapixana, que convivem com os Makuxi (de lingua caribe) na Terra
Indigena Raposa Serra do Sul (op.cit.). A leste, na borda norte da Amazdnia Oriental, é
falada a lingua aruaque Palikur (op.cit.). Voltando-se novamente para 0 oeste, mais
precisamente no Noroeste Amazoénico, escutam-se linguas aruaque na regido do alto Rio
Negro, sendo o Baniwa um exemplo (op.cit.). Um subgrupo, as “linguas ta”, se estende

desde os afluentes do Orinoco até as ja mencionadas ilhas caribenhas (op.cit.). Ao sul,
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nas regides meridionais de sua dispersdo, chega-se a bacia do Rio Paraguai: os Terena
tém seu idioma vinculado a familia Aruaque; ao alto Mamoré — Mojo e Baureé (op.cit.).
Na direcdo sudeste (tendo como referéncia a Amazonia) encontramos, por exemplo, 0s
Enawené-nawe falando uma lingua aruaque em um afluente do rio Juruena, noroeste do
Mato Grosso (ISA 2001).

Lathrap (2010, p.113) considera que a restrita dispersao geografica da familia Pano
é um indicativo de que 0s processos migratorios (causas da dispersdo de linguas) dos
povos falantes da lingua Proto-Pano sdo relativamente recentes, sem, no entanto, apontar
um periodo provavel para o inicio dessas migracdes. Esse arquedlogo e linguista sugere
o0 termo Macro-Pano para englobar o conjunto de linguas pano mais um pequeno conjunto
de linguas tacana, presente nos limites meridionais da regido de dispersdo das linguas
Pano. O autor propde a hipotese de que a protolingua dos idiomas quéchua e aymara e a
protolingua do Macro-Pano “derivan de una protolengua aun mas antigua, fechada
alrededor del afio 2000 a.C.” (LATHRAP 2010, p.113). E pertinente levar esta hipotese
em consideracdo, principalmente por conta dos limites ocidentais da disperséo atual das
linguas pano, que sdo justamente os sopés andinos.

Nesse mosaico cultural, talvez a interacdo mais intensa tenha sido a realizada entre
0s povos Pano e os povos Aruaque, tanto em um passado longinquo (1.000 anos BPY' e
os trés primeiros séculos da invasdo do continente americano pelos povos e instituicoes
da Europa ocidental) quanto em um passado recente (final do século XIX até os anos
1970). Hill & Santos-Granero (2002, p.17) argumentam que a intensidade de interacGes
se deveu em grande medida a propensao para formar aliancas multiétnicas, isto €, aliancas
que transcendiam as diferencas linguisticas e culturais entre diferentes povos. Isso teria
se manifestado na habilidade dos povos falantes de linguas aruaque em criar rapidamente
“novas confederacdes regionais no contexto de expansdo colonial e de Estados-na¢ao”
(op.cit.). Esta capacidade de abertura e inclusividade inerente aos povos Aruaque, na
perspectiva desses autores, possibilitara a formacdo de aliangas multilinguisticas. Dai
revelarem-se paisagens nas quais se formaram, na porcdo da Amazoénia que abrange o
territério hoje chamado Peru, uma “panonizacdo” de povos Aruaque e uma

“aruaquezacao” de povos falantes de linguas pano. Isto é, um processo no qual povos

17 Bp: Before Present. Isto &, antes do presente. Este tipo de datacdo visa escapar da datacdo “Antes de
Cristo/Depois de Cristo”, abrindo o entendimento da passagem do tempo a uma concepgao laica e livre,
ao menos em parte, das referéncias culturais da sociedade ocidental. Ao menos em parte, evidentemente,
posto que continuamos utilizando o calendario gregoriano e que nesta se¢dao ndo lidaremos com os
tempos miticos amerindios.
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falantes de linguas aruaque adquirem e reproduzem tracos culturais de povos falantes de
lingua pano e vice-versa (op.cit.). Importa ressaltar que os povos Pano mantiveram e
mantém contato com povos falantes de outras familias linguisticas, como os Cocama
(Tupi), os Kulina (Araud), os Kanamari (Katukina), os Ticuna e mesmo falantes do
quéchua (ERIKSON 1999, p.51).

Hill & Santos-Granero (op.cit., p.28) apontam que quando os espanhdis adentraram
as florestas tropicais do leste do Peru e parte dos Andes, na segunda metade do século
XVI, encontraram dois tipos diferentes de sociedades indigenas. Um, formado
“provavelmente” por sociedades falantes de lingua pano e sociedades falantes de lingua
aruaque (respectivamente os Conibo e os Piro), ao longo do alto Rio Ucayali e baixo Rio
Urubamba, vivendo em grandes aldeias, belicoso, e sob o comando de liderancas
guerreiras. O outro tipo, formado por sociedades falantes de linguas aruaque e vivendo
nas encostas orientais dos Andes em pequenas aldeias esparsadas e sob a lideranca de
homens com pouco poder politico (Santos-Granero 1980, p.29; Renard-Casevitz 1981,
p.130 apud HILL & SANTOS GRANERO 2002). Notemos que essa especulacdo
(“provavelmente”) ¢ referente a povos falantes de linguas pano e aruaque compartilhando
tracos culturais. Na segunda metade do século XVII, periodo no qual missionarios

franciscanos e jesuitas comecaram a trabalhar na regido, os Conibo e os Piro

monopolized trade along the Ucayali-Urubamba axis by means of large armed
fluvial expeditions. These two dominant peoples are described as engaged in
constant war with each other and with their weaker semiriverine or interfluvial
neighbors: the Pano-speaking Shipibo, Setebo, Cashibo, Amahuaca, Mochobo,
Comabo, Remo, and Sensi, who lived along the tributaries of the Lower
Urubamba and the Ucayali River, and the Arawak-speaking peoples who
inhabited the vast area along the Andean piedmont. (Hill & Santos Granero,
op.cit., p.28)

Os Aruaque interfluviais contrastavam com seus vizinhos Pano (com excec¢do dos
aruaque “panonizados”) no que tange as formas de relacdes interétnicas. Entre os Aruaque
pré-andinos ndo havia guerras intra-étnicas (isto é, os grupos Aruaque ndo guerreavam
entre si), & excecdo dos Piro “panonizados” (op.cit., pp.29-30). Enquanto isso, as
sociedades falantes de linguas pano apresentavam tracos belicosos. Belicosidade voltada
para outros povos e também voltada para dentro do conjunto pano. Isto é, apresentavam
tracos de guerra tanto exdgena (voltadas aos grupos falantes de linguas de outras familias
linguisticas) quanto enddégena (voltadas para outras sociedades pano).

A guerra como traco de relacdo interétnica entre os povos Pano e Aruaque tinha

longa tradigéo (op.cit., p. 29):
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Archaeological evidence and oral tradition suggest that the Arawak were
gradually pushed against the Andean range by successive waves of Pano-
speaking peoples who settled in the Ucayali River (Lathrap 1970a; Santos-
Granero 1998). The Piro (Yine), who had reached the Urubamba River from
the east (see chapter 6), also pushed the Arawak in a westward direction. In
addition, Pano-speaking groups were in constant war with each other. In
general terms, the Conibo raided the semiriverine Pano groups, while all of
them assailed the more interior, headwater groups; these, in turn, were
continually raiding each other (Frank 1994; Erikson 1994; Townsley 1994;
Dole 2000; Morin 2000). Pano endo-warfare, under the guise of blood feuds,
slave raids, and pillaging, increased in colonial times as each group attempted
to monopolize trade in tools with the Spanish (Frank 1994, 148). (Hill &
Santos-Granero 2002, p.29)

Os Piro, aruaques “panonizados”, S40 importantes para a compreensao dos
referenciais culturais desse passado longinquo cujas dinamicas de interacGes interétnicas
condicionaram o0s referenciais atuais. Atualmente, a relagdo com a sociedade
colonizadora da a tdnica de muitas das interacGes entre os povos do sudoeste amazonico
(interacdes entre si e com outros povos indigenas, na rede pan-indigena contemporanea,
cuja paisagem seré descrita em breve). Ainda em um periodo pré-colombiano e logo nos
dois primeiros séculos de invasao hispanica do sudoeste amazdnico — que se deu através
dos Andes e, portanto, desde o oeste em direcdo a leste — 0s Piro teriam ocupado um
“lugar singular dentro do conjunto aruaque” (op.cit., pp.31-32) no que tange a sua relagéo
com os Pano. Apesar de sua filiacdo linguistica aruaque, eles compartilhavam tragos
culturais com os Pano habitantes das margens dos rios Ucayali e Urubamba, o que “foi
notado pelos primeiros cronistas do periodo colonial” (op.cit., pp.31-32).

Os povos Pano, nesse passado longinquo, valorizavam a guerra interétnica, ou
enddgena, e o rapto de mulheres como “elemento constitutivo de sua identidade” e “como
meio de constru¢do de sociedade” (op.cit., pp.47-48). Esses povos favoreciam “a
afinidade, a exogamia e a constante incorporacao da alteridade através da guerra” (op.cit.,
pp.47-48), ndo importando proximidades linguisticas.'® Favoreciam assim um modo de
relacdo assentado em trocas e guerras, que se baseavam em habilidades guerreiras,
controle de pessoas por meio da subjugacdo militar e constante conversédo de parceiros de
troca em aliados. Em contraste, 0s povos Aruaque praticavam guerra exogena. Os povos
Aruaque valorizavam “a integracao social através da descendéncia, consanguinidade e

crescentes esferas de solidariedade” (op.cit., pp.47-48).

18 Compreendem-se por “alteridade” as comunidades de outros povos — fossem pano ou n3o.
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Tais consideracOes sobre as relacdes entre 0s povos Pano e Aruagque em um passado
longinquo podem dar a impressdo de que haveria um eixo Ucayali-Urubamba como area
central das populagdes pano. Porém, Erikson (1999, p.48) argumenta que essa nocao,
compartilhada por arquedlogos de renome como Lathrap e por etnohistoriadores como
Myres, dd demasiada importancia “as particularidades economicas e politicas dos grupos
ribeirinhos com os quais estes autores trabalharam” (op.cit., p.48). Para Erikson, a coesao
pano, verificada até o presente, estd calcada em fatores ideoldgicos, sociologicos e
historicos. Ou seja, relacdo, mais do que localizacéo, seria o principal fator de coesdo do
conjunto Pano. Poderiamos resumir o argumento desse autor da seguinte forma: a
particularidade geogréfica do conjunto de povos pano que se verifica no presente (uma
regido bem definida, como ja foi demonstrado) é uma consequéncia do compartilhamento
de fatores historicos, socioldgicos e ideoldgicos, e ndo a sua causa. Para Erikson, “a
grande diversidade de zonas ecoldgicas ocupadas pelos povos pano” demonstraria iSSO.
Essa diversidade, dentro da regido ocupada pelos povos Pano, esta calcada principalmente
na ocupacao das zonas ribeirinhas e das zonas de terra firme — zonas interfluviais e zonas
fluviais. Ora, mesmo compartilhando uma diversidade de elementos culturais
relacionados ao modo de vida (subsisténcia, técnicas de relagdo com 0 meio), 0s povos
Pano compartilham um relativamente homogéneo conjunto de elementos culturais
relacionados a forma de organizacao social, sistemas rituais/mitoldgicos e, obviamente,
linguisticos.

Erikson (1999) reune fontes etnograficas que remontam a década de 1930 para
discernir e propor a divisdo do conjunto de povos pano em oito subconjuntos, relativos
estritamente a critérios linguisticos. Porém, as intersec¢des entre relacdes interétnicas,
contiguidade geografica e compartilhamento de elementos culturais fica evidente. E
importante ressaltar também que essa divisdo ndo se correlaciona com etnénimos, sendo
antes de tudo esquematica e valida para fins analiticos. Apesar de extensa, a citacao a
seguir sera pertinente para contextualizar uma observagdo nossa a respeito dos povos

Shanenawa e Huni-Kuin, com os quais desenvolvemos o presente trabalho.

1) Los Shipibos/Conibos, que ocupan un territorio riberefio al borde del
Ucayali, son el més conocido y numeroso pero también el méas divergente de
los grupos panos. A pesar de un contacto plurisecular con la sociedad peruana,
han conservado muchos rasgos tradicionales y reinaban hasta época reciente
como sefiores discutidos de la llanura aluvial ucayalina. Aunque su
organizacion social y economica difiere considerablemente de la de los otros
Panos (interfluviales), entre todos se asemejan mucho mas de lo que
generalmente se dice. Observemos que en el curso de los siglos precedentes,
algunos de los Panos riberefios (en particular los Shetebos) vivian méas al norte
y, portanto, podian mas facilmente entrar en contacto con Mayorunas.
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2) Los Panos meridionales (Chacobos, Pacaguaras, Karipunas, Kaxararis) se
sitian al norte de Bolivia y en el Estado de Rondonia en el Brasil.
Etnograficamente son mucho menos conocidos que los otros Panos y ademas
estan separados de ellos por enclaves de hablantes de lenguas arawak y tacana
(estos Ultimos se incluyen a veces en una misma familia pano-tacana: KEY,
1968; GIRARD, 1971). Antafio mas numerosos y mas diversificados, la
mayoria de estos grupos son muy reducidos hay en dia, y en ciertos aspectos
son mas préximos a sus vecinos Tupi y sobre todo Tacana que al resto de su
familia linglistica. Los Panos meridionales presentan igualmente la
particularidad de haber sufrido la influencia de las sociedades estratificadas de
los Llanos de Moxos.

3) Los Yaminahuas, considerados por mucho tiempo como un solo grupo
étnico, representan de hecho segin TOWNSLEY (1988) un conjunto
politicamente heteroclito, si bien culturalmente homogéneo, que comprende
las diversas fracciones bautizadas como Yaminahuas: los Sharanahuas, los
Marinahuas, los Mastanahuas, los Morunawas, los Parquenahuas
(recientemente contactados y también conocidos como Yoras o Nahuas), etc.
Townsley bautiz6 al conjunto de estos grupos como “Purus panoans”, que no
hay que confundir con la expresion “panos del Jurua-Purus” empleada con
frecuencia en referencia a los Cashinahuas, a los Amahuacas y a los
Yaminahuas juntos.

4) Los Amahuacas, lingiisticamente bastante diferentes de los Yaminahuas,
mantienen, sin embargo, relaciones estrechas con ellos. Antiguamente su
nombre remitia indistintamente a diversos grupos panos de Jurua-Purus y hasta
a un grupo del Javari medio, pero ellos son originarios sin duda de un afluente
de la ribera derecha del Ucayali: el rio Amenguaca (en pano: ‘rio de los
carpinchos’). Esto explicaria su antigua designacion de origen arawak:
Impetineris (‘carpinchos’). Hoy en dia el término amahuaca se refiere a un
conjunto compuesto de hablantes de diversos dialectos “amahuacas”. Cada uno
de esos subgrupos posee una o varias designaciones terminadas segin la
costumbre pano en nawa o en-bo (RUSSELL, 1962-4;WOODSIDE, 1980:92).
5) Los Cashinahuas (Kaxinawas en el Brasil) presentan, mas que los otros
subconjuntos aqui definidos, las caracteristicas normales de una “etnia”, en
términos politicos, matrimoniales y territoriales. Sin embargo, se observa la
existencia de al menos tres dialectos distintos (McCallum, comunicacion
personal) y una diferencia bastante grande entre los Cashinahuas del Per( y los
del Brasil, claramente més dependientes, por su parte, de la economia del
mercado regional. Etnograficamente mejor conocidos que los otros Panos,
representan a los ojos de muchos el paradigma de una sociedad tipo pano, sin
duda porque el dualismo funciona ain mientras que fuera sélo sobrevive en
estado residual.

6) Los Cashibos/Unis, divididos en tres subgrupos dialectales de los que los
Cacataibos son los mas conocidos (FRANK & al., 1990:8), se cuentan entre
los mas aislados de los Panos debido a su temida belicosidad y a su reputacién
de feroces antrop6fagos, lo que les excluia de las treguas estivales en vigor en
la region. Su hébitat y su lengua difieren mas que el promedio de las de los
otros Panos a los que, sin embargo, se asemejan incontestablemente, y con los
que siempre han mantenido contacto aun cuando no fuese mas que a través de
mujeres raptadas. La marginalidad cultural de los Cashibos, por lo demas,
disminuyo a principios de este siglo por la accion “civilizadora” de Bolivar
Odicio, quien logré imponer a la mayor parte de los suyos un modelo de
aculturacion tomado de los Shipibos entre los que habia pasado su infancia
(GRAY, 1953).

7) Los Marubos, los Capanahuas, los Katukina-panos (Waninawas,
Kamanawas, lauanawas), los Remos (Isconahuas) y los Poyanawas
constituyen en la region del Alto Tapiche y del Alto Ipixuna un conglomerado
que designaremos con el término de Pano Medianeros. Los Sensis, hoy
desaparecidos, provenian sin duda de ellos. Aunque cada uno de los
componentes de este conjunto sea independiente y él mismo subdividible y
presente caracteres especificos, nos parece legitimo agruparlos en razon de sus
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semejanzas linglisticas y culturales. MELATTI (1981:37) informa que los
Marubos comprenden 50% del kapanawa y del katukina, y segun lo interpreta
OPPENHEIM (1936a:150-3), los Poyanahuas, los Remo-Nukuinis y los
Capanahuas hablarian lenguas practicamente idénticas. Sabemos
adicionalmente que todos estos grupos mantienen relaciones continuas, aunque
sean belicosas (MONTAGNER MELATTI 1977:39), y llevaban tatuajes
similares (OPPENHEIM, 1936b). Este eslab6n perdido de la unidad pano,
intermediario entre los Panos del Jurua-Purus y los Mayorunas, retendra
particularmente nuestra atencién porque da un apoyo geografico a una de las
tesis implicitas defendidas a lo largo de todo este libro: la semejanza entre los
Mayorunas y los otros Panos.

8) Finalmente, los Mayorunas (a los que se afiaden los Matis, los Matses y
muchos otros grupos enumerados en el siguiente capitulo), figuran
generalmente como una fraccion divergente de su familia etnolingiistica, y las
teorfas extravagantes se han lanzado para dar cuenta de esta pretendida
marginalidad. D’ANS (1982) postula, por ejemplo, que los Mayorunas habrian
sido separados de los otros Panos por cambios climaticos sobrevenidos hacia
el siglo X. Otra explicacion poco aceptable es la propuesta por los autores del
H.S.A.l. (1948) y sus continuadores (en particular, la escuela arqueoldgica de
LATHRAP), la cual consiste en relegar a los Panos septentrionales a lo mas
bajo de la escala evolucionista, en el rango de protopanos primitivos (Erikson
1999, p.48-50).

Ao nos voltarmos para critérios estritamente linguisticos (FLECK 2013), podemos
agrupar os povos Huni-Kuin e Shanenawa em um conjunto de linguas Pano Interfluviais.
Fleck (op.cit., pp.9-10) os agrupa em um subgrupo dialetal Nawa, cujas linguas tém em
comum a utilizagdo do sufixo nawa para designar “gente”, ou “povo”, o que engloba
alteridade e autodenominacdo a um s6 tempo. “Sdo também Pano interfluviais, os
Shawadawa (ou Arara do Acre), os Katukina do Acre, os Nukini, os Poyanawa, 0s
Jaminawa e os Yawanawa” (BRITO 2018, p.42). A frente, trataremos da atual situagio
da Nuke Tsay (lingua dos Shanenawa), que esta em vias de extin¢do, posto que ja ndo €
mais falada em contexto cotidiano e que seus Ultimos falantes fluentes séo pessoas idosas.

Os Shanenawa se identificam como tal e este etnonimo significa “povo do passaro
azul” — Shane significa “passaro azul”, nawa significa povo (ou gente). Os povos nawa
englobariam, entre outros, 0os Yaminawa, Shanenawa, Katukina Nukini, Yawanawa,
Poyanawa, Arara Shawadawa. Algo importante para se compreender a objetivacdo do
branco por parte dos povos nawa é a sua nao-qualificacdo: o ndo-indigena flutua no ar,
ele é apenas nawa.

Atualmente, o povo Shanenawa habita a Terra Indigena Katukina/Kaxinawa, em 12
aldeias. Nesta Tl também ha comunidades Huni Kuin. Ela tangencia o Rio Envira, as
margens do qual ha algumas das aldeias Shanenawa, incluindo a maior, a “aldeia mae”,
de onde derivaram, por processos diversos, as demais aldeias. A Morada Nova fica as
margens do Rio Envira, perto da cidade de Feij6. O Rio Envira, por sua vez, € um afluente

do Rio Jurud. Sera importante, portanto, realizar uma contextualizacdo historica das
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relacOes interétnicas entre os povos indigenas que habitavam o alto curso da bacia

hidrogréfica do Rio Jurua (isto €, o alto curso deste rio e seus afluentes).

R

z B o i
_T-_‘_é_} e ANAZONIA 2019
) Bl nisd . AREAS PROTEGIDAS

: ! el T el e . e TERRITORIOS INDIGENAS

.....

Mapa 1: Amazonia 2019 — Areas Protegidas/Territorios Indigenas. Fonte: Red Amazonica de Informacion
Socioambiental Georreferenciada. Retangulo em cor vermelha: a regido do sudoeste amazonico onde ha a
maior concentracéo de populacéo indigena Pano.

**k*k

Os povos do sudoeste amazonico indigena tém uma histéria compartilhada do
contato com a sociedade colonizadora. A exploracdo da borracha nessa regido, desde o
final do século XX, com a revolugéo industrial, e também durante a 2* Guerra Mundial,
configurou um cenério genocida, no qual esses povos foram escravizados no ambito da
exploracdo econdmica industrial dos diversos tipos de latex — a borracha. A exploracéo
econbmica da seringa, do caucho, bem como as atividades impulsionadas pelas
sociedades colonizadoras luso-brasileiras e hispano-americanas até os dias
contemporaneos, delinearam um certo padréo de relacdo interétnica que se consolidou e
perpetuou. Sdo as relacbes patrdo-fregués no ambito do sistema de aviamento,
principalmente para a exploracdo da borracha no contexto do sudoeste amazo6nico, mas
também de outros produtos da floresta, como frutas, peixes, cagas, madeiras de lei e

fibras.
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Os dois assim chamados “booms” da borracha (final do século XIX e 2? Guerra
Mundial) ocasionaram também levas de migracdo e povoamento dos rios Jurua, Purus e
afluentes por ndo-indigenas, tanto no primeiro ciclo quanto no posterior. O trabalho de
Mauro Almeida (1992) é um excelente ponto de partida para uma boa compreensao deste
contexto — a formac&o de um complexo extrativista na regido, que estruturou uma cadeia
econdmica a0 mesmo tempo em que proporcionou uma gama de relagdes interétnicas
entre os indigenas da regido e ndo-indigenas migrantes. No trabalho desse autor, ha a
descricdo dos diferentes ciclos da exploracdo da borracha e suas consequéncias, como
migracdes e a constituicdo da forma de relacdo patrdo-fregués. Taussig, para o contexto
do rio Putumayo/Ic4, ainda que ndo trate especificamente dos povos indigenas com 0s
quais trabalhamos aqui, nos traz uma descricao precisa das atrocidades perpetradas pelos
caucheiros e por empresas como a Peruvian Amazon Company. A violéncia vivenciada
nas regides de Putumayo sdo similares as vivenciadas pelos povos Aruaque e Pano que
participam em nosso trabalho. (TAUSSIG 1987; ALMEIDA 1992).

A constituicdo das relagfes interétnicas entre os povos Pano e Aruaque que habitam
os afluentes do alto Rio Jurué e a sociedade colonizadora — suas margens e interflavios,
em Terras Indigenas e em bairros de cidades como Cruzeiro do Sul, Feij6 e, no estado do
Amazonas, Eirunepé — esta estreitamente ligada a constituicdo do sistema de aviamento
ao longo do século XX. O processo de constitui¢do da populagdo indigena contemporanea
nessa regido, segundo Mauro Almeida (1992, p.9), pode ser dividida em quatro fases: a
anterior a década de 1870, aquela entre a década de 1870 e 1912, aquela que vai de 1912
a 1943 e aquela que vai de 1943 a década de 1985. Atualmente, estariamos vivendo uma
nova fase.

Na primeira fase, haveria uma incipiente constituicdo do sistema de aviamento, na
qual os indigenas realizavam a extracdo da borracha. Na segunda fase, impulsionada pela
Revolucdo Industrial, a fronteira extrativista avancou rapidamente para o Alto Jurua, com
um afluxo de migrantes para a regido. Esta é a fase denominada como a do primeiro
“boom” da borracha. A fase seguinte, entre 1912 e o inicio da década de 1943,
experimenta um consideravel declinio da demanda por borracha. O sistema de aviamento,
que se constituira nas décadas anteriores, se mantém, porém, alimentando uma economia
regional, ndo mais fortemente conectada as cadeias globais de demanda por borracha que
haviam impulsionado a constituicdo e consolidacéo desse sistema. Na fase seguinte, entre

1943 e adécada de 1980, os patrbes da borracha tornam-se politicos e clientes econémicos
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de politicas de estado voltadas para a extragdo da borracha e povoamento da regido com
migrantes do Nordeste (ALMEIDA op.cit.).

Entre a metade do século XVIII e meados do século XIX, pode-se divisar as
relacBes interétnicas entre os indigenas e os primeiros comerciantes (colonos néo-
indigenas) que se aventuravam até o médio curso do rio Jurua para adquirir salsaparrilha,
banha de tartaruga, e sequestrar indigenas para serem escravizados. Nesse periodo, as
empreitadas se amparavam na mao de obra indigena para serem realizadas. A aquisicao
dos produtos citados, assim como a baunilha, o cacau e o 6leo de copaiba, era realizada
por meio do escambo de produtos, embora ndo se possa dizer que um sistema de
aviamento se formara na regido (op.cit.). Havia, nos periodos de seca, a extracdo da
borracha, que era escoada para Tefé no periodo de retorno das chuvas. Nessa época, a
borracha ndo passava de mais um entre os muitos produtos oriundo da atividade
extrativista, caca e pesca que eram comercializados na regido amazonica. Esse foi um
periodo particularmente violento na historia recente do sudoeste amazénico indigena. Ao
invés de se envolverem no sistema de aviamento, muitos povos indigenas da regido se
engajaram em resisténcia a essas atividades. A populacdo indigena se reduziu
drasticamente em decorréncia dos conflitos relacionados a resisténcia, e do espraiamento
de doencas infectocontagiosas. A popula¢do remanescente constituia muito mais um
obstaculo do que um possivel incremento na implementacao de um sistema de aviamento
para a exploracdo dos produtos ja citados.

Quando ocorre o primeiro “boom” da borracha (1870-1912), “o conflito entre o
suplemento limitado de mao de obra e a crescente demanda por borracha encontrou uma
solucgéo na importagédo de ndo-indigenas como coletores de borracha” (ALMEIDA op.cit.
p.11). Mauro Almeida sugere que tenha havido uma média de 25 a 50 mil migrantes
vindos do Nordeste para cada década desta primeira fase. Dessa forma, em uma década a
bacia hidrografica do Jurua foi povoada por migrantes, em um processo inverso ao que
ocorrera com a populacéo indigena ao longo dos séculos XVIII e X1X, no qual houve um
acentuado declinio demografico. Essa primeira leva de migrantes foi financiada por
comerciantes de Belém do Pard, com o capital acumulado oriundo da exploracdo da
borracha, diferentemente do que ocorreria na década de 1940, quando a migracéo seria
financiada pelo Estado brasileiro. Em 1877, os primeiros nordestinos comecaram a chegar
no medio curso do Rio Jurua. Esse povoamento, cada vez mais rapido a medida que a
borracha se valorizava no mercado internacional, alcangou o alto curso do Rio Jurué e

seus afluentes na Gltima década do século XIX.
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Neste periodo, a extensdo do que hoje € a area do municipio acreano Cruzeiro do
Sul chegou a ser povoada. Porém, a expansao demografica de migrantes estancou-se ai,
nos limites da presenca das areas ricas em arvores de seringa (0s seringais). A expansdo
so foi possivel por conta do exterminio da populacao indigena realizado na regido desde
adécada de 1860. Até aquela década, a presenca dos aguerridos grupos guerreiros falantes
de linguas pano, como os Jaminawa, Sharanawa, Amahuaca, Kaxinawa, Poyanawa,
Kontanawa, entre outros, representara um empecilho para a expanséo de colonos
migrantes. Apenas apos o0 exterminio ou drastica reducdo demografica desses grupos €
que o povoamento da regido por migrantes foi possivel, alcancando assim os limites
referidos (ALMEIDA, op.cit., pp. 12-13). Os grupos Pano sobreviventes a essa época,
vivida na tradicdo oral como a época das “correrias”, se deslocaram para as cabeceiras
dos afluentes do Jurua, alcancando territorios peruanos, ou inseriram-se no sistema de
aviamento em uma condicdao subalterna, igualmente vivida na memdria oral desses povos
como a época do cativeiro.

Até a década de 1870, a economia extrativista dos rios Jurud e Purus ainda se
configurava a margem da economia global (world market) no sentido de Wallerstein
(1989 apud. ALMEIDA 1992, p.31). A partir dessa década, a regido passa a se inserir no
mercado global de forma periférica. Reativada pela demanda por latex, a economia
extrativista da regido impulsiona levas de migracdo, povoamento, genocidio de povos
indigenas, seus deslocamentos para regides mais afastadas e inser¢des no sistema de
aviamento. Cada vez mais pessoas e mercadorias circulando pela regido, cada vez mais
capital, cada vez mais relacdes interétnicas. A demanda do mercado mundial por latex
impulsionava todos esses processos, interligando-os.

O mercado mundial incrementava a demanda por latex. Porém, as limitacdes
geograficas da regido, bem como as limitagcfes técnicas, ndo permitiam um aumento da
produtividade dos seringais. Os seringais, ¢ importante frisar, sao “bolsdes” florestais em
uma determinada area na qual ha uma predominancia desta espécie: a Hevea brasiliensis.
Né&o havia plantacdes de seringueiras na Amaz6nia. Havia plantacdes de seringueiras em
outra parte do mundo: o sudeste asiatico, mais especificamente Malasia, Indonésia, Ceildo
e Indochina. L4, em grandes fazendas de monocultura (plantations), a extragdo do latex
de seringueiras domesticadas era realizada por trabalhadores contratados. O cultivo de
Hevea brasiliensis domesticadas comegou na Malésia em 1912 (ALMEIDA op.cit., p.43).
Essa combinagédo de domesticacdo e novas formas de relacdo de trabalho e técnicas levou

a um aumento dramatico da producdo. Em poucos anos, o sudeste asiatico se tornou a
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regido do planeta que abastecia o mercado mundial com latex. Nesse periodo, o sistema
de exploragdo da borracha amazénica entra em declinio. Sem a robustez e dinamismo que
a demanda do mercado mundial por latex lhe conferia, o sistema de aviamento perdurou
na regido, agora mediando relagdes interétnicas em uma dindmica regional de circulacao
de mercadorias, com a “disrupcao da estrutura de comércio da borracha” (ALMEIDA
op.cit., p.44). A exploragéo da borracha no Acre receberia novo impulso a partir do inicio
da década de 1940, agora com o Estado como principal agente organizador e fomentador
da atividade, articulando a migragéo de nordestinos para a regido.

No filme Ja me transformei em imagem, produzido pelo coletivo Video nas Aldeias
e dirigido pelo diretor Huni Kuin Zezinho Yube, nés aprendemos que os Huni Kuin
dividem sua histéria em cinco diferentes épocas: a época das malocas, a época das
correrias, a época do cativeiro, a época dos direitos e a época da cultura. Esta divisao é
feita também pelos Shanenawa e talvez possa ser um traco dos povos Pano deste subgrupo
gue chamamos nawa.

A época das malocas é o periodo pré-invasdo das Ameéricas e de seu territorio pelos
brancos. E a época na qual a sociedade colonial europeia e euroamericana ainda no havia
invadido seus territdrios. A época das correrias refere-se ao periodo da invasdo e pode
variar entre um tempo mitico e a historia oral recente, quando os povos fugiam, corriam
dos brancos. A época do cativeiro refere-se ao periodo entre o final do século XIX e o
inicio da década de 1980, quando os povos nawa foram escravizados pelo sistema de
aviamento calcado na relacdo patrao-fregués. Impulsionado pela exploracdo da borracha,
esse tipo de relacdo interétnica se consolidou e se manteve apoiado na exploracdo de
diversos “produtos” (para nos, seres) da floresta: frutas, fibras de palmeiras, caga, peixes,
entre outros (a producdo agricola de alimentos como mandioca e banana também entrava
nesse sistema de aviamento). A época dos direitos é o periodo que se inicia na década de
1970, quando diversos povos indigenas construiram canais de didlogo com o Estado
(neste caso especifico, o Estado brasileiro). O dialogo foi inicialmente baseado na nogédo
de direito ao territorio. Esse periodo, assim como o da cultura, é fortemente compartilhado
com a maioria dos povos indigenas que vivem em territdrios “dentro” deste territdrio
chamado Brasil.

O tempo das correrias teve duas caracteristicas cruéis: as expedi¢des para atacar 0s
povos indigenas tinham tanto o objetivo de capturar mé&o de obra para o trabalho escravo
nos seringais quanto para a eliminacdo desses povos, para que mais areas de seringais

fossem abertas para a colonizagdo. Isto é, as regifes nas quais existiam comunidades
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indigenas e seringais (0s bolsdes de seringueiras) eram visadas pelos colonos.
Consequentemente, realizavam-se expedi¢fes que ou eliminariam totalmente essas
comunidades ou as eliminariam em parte, trazendo os sobreviventes para o trabalho
escravo nos seringais. Segundo Freschi, biodloga que teve um extenso trabalho juntos aos
AAFIs por intermédio da Comissao Pro-Indio do Acre (2014, p.28), apenas no inicio do
século XX, principalmente com a criacdo do Territorio Federal do Acre em 1903 é que
as correrias passaram a arrefecer e assim, gradualmente, estabeleceu-se a época do
cativeiro. Nesse inicio do século XX, as correrias passaram a ser quase que totalmente
para o sequestro de indigenas com vistas ao trabalho nos seringais. O tempo do cativeiro
perduraria por mais de oitenta anos, chegando ao ponto de Aquino encontrar-se com
ancidos indigenas que possuiam “em seus bracos, marcadas a ferro, as iniciais de seus
primeiros patroes e as datas em que foram amansados” (1982 apud FRESCHI 2014, p.28).

O Territorio Federal do Acre s0 seria elevado a categoria de unidade da Federacao,
isto é, a um estado da Federacdo, em 1962, por um Decreto do entdo presidente Jodo
Goulart. A digressédo sobre as disputas por essa regido entre as sociedades colonizadoras
brasileira e boliviana foge ao escopo do presente trabalho. Porém, é pertinente salientar
gue houve essa disputa, que um Estado Independente do Acre chegou a ser criado em
1889 pelo espanhol Luiz Galvez Rodrigues de Arias, com 0 apoio do estado do
Amazonas, que esse Estado durou pouco mais de um ano, que uma outra republica
acreana seria proclamada em 1900, dessa vez por brasileiros, e que essa republica seria
dissolvida por militares bolivianos naquele mesmo ano. Em janeiro de 1903, seria
proclamada ainda uma terceira Republica, com a Revolucdo Acreana (na qual brasileiros
tomaram o controle da regido em detrimento dos bolivianos).

Com o Tratado de Petropolis, naquele mesmo ano, seria criado o Territério Federal
do Acre e, poucos anos depois, em 1910, seria também criado o Servico de Protecdo aos
Indigenas (SPI), 6rgéo que seria substituido pela Fundagéo Nacional do indio, em 1967.
Em sua existéncia, o SPI, enquanto um braco do Estado brasileiro no governo do territério
e dos corpos indigenas (corpos de pessoas e corpos coletivos), foi explicitamente
assimilacionista e racista. Nesse sentido, suas acdes e omissdes se coadunaram com 0
interesse dos patrdes seringalistas e com a empreitada do Estado para exercer o controle
daquela regido recém anexada ao Brasil.

O tempo do cativeiro, com todas as suas iniquidades, se prolonga por mais de um
século, até que, na década de 1970, um novo horizonte se avizinha, com um crescente

protagonismo de liderancgas indigenas na busca pela demarcacéo de territorios, costura de
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parcerias com setores da sociedade colonizadora que lhes sdo afeitos e consequentes
potenciais aliados ambientalistas e indigenistas. Esse é o tempo dos direitos, que tem
estreita relacdo com o subsequente tempo da cultura, iniciado no final da década de 1980
em um Brasil recém-democratizado, no qual a comunicacéo entre indigenas e a sociedade
colonizadora se complexifica, extrapolando as demandas por salvaguarda de territorios e
por direitos a salide e a uma educacdo diferenciada. N&o se trata apenas de adquirir direito
a reproducdo de seus costumes — de sua cultura. Esse € o momento no qual o discurso
politico sobre a cultura é produzido e enunciado na arena publica das relagdes interétnicas
com o Estado. O tempo dos direitos e o tempo da cultura estdo intimamente relacionados,
entrelagados. Se retroalimentam. E um periodo no qual também se criou uma rede de
relagBes panindigenas, que une os mais diversos povos indigenas de todas as regides do
Brasil em encontros como 0 Acampamento Terra Livre, realizado em Brasilia anualmente
desde 2004. Povos indigenas da Caatinga do Nordeste brasileiro, como os Tupinamba,
povos presentes nos Pampas gatchos, como os Kaingang, diversos povos habitantes da
Amazonia, da Mata Atlantica, do Cerrado, do Pantanal, todos se encontram,
confraternizam e lutam juntos nos gramados da Esplanada dos Ministérios.

Dessa forma, a partir da década de 1990, os povos indigenas que habitam territorios
sobrepostos, definidos pela territorialidade do Estado brasileiro e da sociedade brasileira
como o estado do Acre, tém alcancado um protagonismo cada vez mais intenso no que se
refere a gestdo de territorios e, de forma mais abrangente, aos didlogos interétnicos com
a sociedade colonizadora. Como bem aponta Brito Maciel (2018, p.9) sobre o caso dos

Huni Kuin:

Assim como muitos povos indigenas do interflGvio Jurué/Purus acreano, nas
décadas recentes, esses Huni Kuin [da Terra Indigena Igarapé do Caucho]
vivenciam uma guinada nas suas relagdes com a sociedade abrangente. Apds
setenta anos vivendo numa condicdo subalterna, sem ter dominio territorial
nenhum e com sua etnicidade reprimida e invisibilizada sob o rétulo de
“caboclos”; eles, em pouco mais de vinte anos, transformaram-se em agentes
ativos no cendrio interétnico acreano (op.cit.).

Nesta dinamica de constru¢do de um didlogo com o Estado e com a sociedade
colonizadora, ha uma caracteristica igualmente compartilhada entre os diversos povos
indigenas das Terras Baixas sul-americanas (nesse caso, 0s que se relacionam com o
Estado brasileiro, a sociedade brasileira e, de forma abrangente, com 0s paises e povos
do Norte Global e do Sul Global). Essa caracteristica é a profunda interagdo com os

movimentos ambientalistas que surgiram e se desenvolveram a partir da década de 1970.
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Essa interacdo teve papel na construcéo de discursos voltados para a relacéo interétnica
com o Estado. Estamos no terreno do conhecido “Mal-entendido Interétnico” (ALBERT
2000). Da unido de interesses de indigenas e de ambientalistas, ha a criacdo de um espago
semantico manejado pelos primeiros, nos quais a no¢ao de conservacionismo ambiental
¢ instrumentalizada para a garantia de direitos ao territdrio. Nesse mal-entendido
produtivo, a Natureza dos ambientalistas € apropriada pelos povos indigenas em suas
argumentacdes bésicas para construcdo de um alicerce conceitual para a luta pelo
territério. N&o importa muito que ambientalistas conservacionistas, ou até mesmo com
vieses socioambientalistas, nem sequer vislumbrem a possibilidade de abandonar sua fé
na entidade Natureza para dar inicio a um didlogo epistémico com seus parceiros
indigenas sobre os referenciais coloniais aos quais essa no¢édo se liga. O que importa é
que esse mal-entendido é produtivo: os indigenas, a partir da década de 1970, véo
tornando-se, nesta relacdo interétnica e em referéncia a perspectiva de seus parceiros
brancos ambientalistas, os grandes conservacionistas da Natureza. Assim, recebem cada
vez mais apoio deste segmento. E importante ressaltar aqui que os ambientalistas néo
estdo de forma alguma equivocados dentro dos referenciais de sua fé: as imagens de
satélites do PRODES, por exemplo, ndo deixam davidas: as Terras Indigenas sdo ilhas
verdes em meio a territorios devastados pela expansdo da fronteira agropecuaria. Esse
movimento € tao forte e generalizado, principalmente na Amazonia, que Brito chega a

referir-se a um “indigenismo ambiental” (op.cit., pp. 58-59).

*k*k

Agora gue chegamos ao presente, € necessario tracar um panorama especifico dos
povos Huni Kuin e Shanenawa. Resumiremos a seguir algumas informac6es sobre as
populacbes e 0s territorios ocupados por esses povos atualmente, bem como algumas
informacdes historicas pormenorizadas em relagdo ao povo Shanenawa, com o qual ainda
h& uma relativa escassez de pesquisa. Neste ultimo caso, nos baseamos principalmente
no trabalho de Eldo Barbosa Shanenawa, mestre pelo Programa de P6s-Graduagdo em
Letras, Linguagem e ldentidade na Universidade Federal do Acre.

Os Huni Kuin séo atualmente um povo de populagcdo numerosa, espraiada entre o
estado do Acre e uma parte da Amazoénia peruana. A populacgdo, em 2023, somava 11.620
pessoas no Brasil (CENSO IBGE 2023). Ja no Peru, segundo dados do Instituto Nacional
de Estadistica e Informatica (INEI) para 2007, a populagdo Huni Kuin era de 2.419
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pessoas. No estado do Acre, os Huni Kuin habitam pelo menos 12 Terras Indigenas: Alto
Rio Purus, lgarapé do Caucho, Katukina/Kaxinawa, Kaxinawa/Ashaninka do Rio Breu,
Kaxinawa da Colbdnia Vinte e Sete, Kaxinawa do Baixo Jorddo, Kaxinawa do Rio
Humaita, Kaxinawa do Rio Jorddo, Kaxinawa do Seringal Curralinho, Kaxinawa Praia
do Carapana, Kaxinawa Seringal Independéncia e Kaxinawa Nova Olinda. Cada uma das

quais com uma historia particular de luta, resisténcia e criacdo de aliancas interétnicas
para sua criagao.
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Mapa 2: Fronteira Acre-Ucayali-Madre de Dios. Fonte: Comissdo Pro-Indigenas do Acre. Terras Indigenas
do estado do Acre.

Os Shanenawa estdo presentes na por¢do da Amazonia que abriga o Acre. Tendo
por base os dados demograficos produzidos pela Funai em 2018 '° somam
aproximadamente 2.250 pessoas, habitando a Terra Indigena Katukina/Kaxinawa. Os
Shanenawa foram erroneamente denominados “Katukina”, pelos brancos, no processo de
demarcacdo da Terra Indigena Katukina/Kaxinawa.

Dessa forma, esses Katukina Pano sao dificeis de definir

1% https://CPI-Acreacre.org.br/shanenawa/ (acesso em 10/10/2022)
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orientando-se exclusivamente pela denominagédo do grupo (...). Desde a
primeira metade do século passado, os registros histdricos produzidos por
missionarios, viajantes e agentes governamentais sobre as populagGes
indigenas do rio Jurua fazem referéncia a grupos indigenas conhecidos pelo
nome de Katukina. Entretanto, “Katukina” (ou Catuquina, Katokina, Katukena
e Katukino) é um termo genérico que chegou a ser atribuido a cinco grupos
linglisticamente distintos e geograficamente préximos, conforme o
antropologo Paul Rivet (1920). Atualmente esse nimero se reduz a trés: um da
familia linguistica Katukina, na regido do rio Jutai, no estado do Amazonas, e
dois da familia linglistica Pano, no estado do Acre. Nenhum dos dois grupos
pano conhecidos pelo nome de “Katukina” o reconhece como auto-
denominagdo. Os membros de um deles, localizado as margens do rio Envira,
préximo a cidade de Feijd, preferem ser reconhecidos como Shanenawa, sua
auto-denominacéo. Os do outro ndo reconhecem no nome “Katukina” qualquer
significado na sua lingua, mas o adotam, dizendo que a denominagdo, na
verdade, foi “dada pelo governo”. (ISA, Verbete Povos Indigenas.
https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Katukina Pano)

A Terra Indigena Katukina/Kaxinawa se localiza integralmente no municipio de
Feij6 e é cortada pelo Rio Envira, as margens do qual se localizam algumas de suas
aldeias. Ela tem uma area de 23 mil hectares. Como 0 nome sugere, abriga comunidades
de dois povos distintos: os Shanenawa e os Huni Kuin. Da mesma forma, em seu préprio
nome ela explicita a situacéo colonial vivida por esses povos: suas autodenominagdes ndo
foram contempladas no momento da demarcacéo e homologacéo da Terra Indigena.

Segundo Eldo Puruma Shanenawa (2022, p.19), o processo de demarcacdo da Tl
Katukina/Kaxinawa remonta a década de 1970. Em 1976, a Funai identificara duas areas
indigenas ndo contiguas: Area Indigena Katukina de Morada Nova, com superficie de
3.840 ha e perimetro de 38 km, e Area Indigena Kaxinawa do igarapé Parod, com
extensdo de 8.765 ha e perimetro de 40 km (op.cit., p.19). Esse pesquisador, educador e
lideranca shanenawa traca em sua dissertacdo de mestrado uma genealogia da criacdo da
Tl Em 1982, a Funai, atendendo a reivindicacfes de liderangas shanenawa, primeiro
identificou uma Unica area com 17.750 ha. Ha subsequentes aumentos da extensao
territorial da area até que, em 1984, a Terra Indigena é demarcada com 23.474 hectares

(op.cit.). Segundo o autor:

A demarcacéo da Tl Katukina/Kaxinawa, com 23.474,0358 ha e perimetro de
76,456 km, foi efetivada em 1987, no ambito do Plano de A¢éo Provisério do
Projeto de Protecdo ao Meio Ambiente e as Comunidades Indigenas (PMACI).
Financiado com recursos do Banco Interamericano de Desenvolvimento/BID
(60%) e da contrapartida nacional (40%), esse projeto previa recursos no valor
de 10 milhdes de ddlares para a demarcacdo de diversas areas indigenas no
estado do Acre, impactadas pela pavimentacdo da BR-364, no trecho Porto
Velho-Rio Branco. Sua demarcacdo, no entanto, sé foi homologada em 1991,
pelo Decreto n°® 283 de 29/10/91. Para encerrar 0 seu processo de regularizacdo
fundiaria, a terra indigena foi registrada em 1999, nos Cartérios de registro de
Iméveis de Feijo (2.840 ha) e de Envira (20.644 ha) (op.cit.).
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Eldo Puruma traca a historia recente dos Shanenawa enquanto uma didspora,
baseando-se na memdria oral dos ancidos shanenawa. Lutas, resisténcia, conquistas e
sobrevivéncia se entremeiam nessa historia recente. Puruma retine a memoria de diversos
ancidos shanenawa e, a partir dela, nos guia por um emaranhado de histérias. Com base
nos relatos de ancidos, ele afirma que o povo Shanenawa vivia “na cabeceira do igarapé
Paturi, afluente da margem esquerda do alto rio Gregdrio, junto com outros povos da
familia linguistica Pano, como os Yawanawa, Iskunawa, Runuwawa, Nukekui (...)”
(op.cit., p.52). Os Shanenawa passam a migrar para a regiao onde habitam atualmente por
conta de desavencgas com 0s outros grupos pano, em especial os Yawanawa. Nessa regido,
instalaram as primeiras aldeias, incluindo a aldeia Morada Nova.

Porém, ainda seguindo as narra¢es entrecruzadas das memorias dos ancidos,
Purumé nos mostra que ndo foram apenas desavengas com povos pano gque ocasionaram
deslocamentos shanenawa. Eles também estavam fugindo dos patrGes, sendo
estrangulados pelo sistema de aviamento descrito acima. Na memdria do ancido
shanenawa Bruno Branddo, esta vivo o contexto dessa fuga. Nela, um grupo shanenawa
fugiu “em diregdo a cabeceira do rio Tarauaca, até chegarem no seringal Tamandaré no
médio curso do rio Tarauacd, onde se instalaram no inicio do século XX (op.cit., p.53).
Sim, ao fugir dos patr6es, um grupo shanenawa se viu em um seringal. Puruma cita o
nome de alguns patrdes, bem como de seringais onde coletivos do povo Shanenawa
trabalharam. Sua conclusdo, ao ouvir o relato de ancidos de diversas aldeias, é que nesse
periodo os Shanenawa viviam em escraviddo. Ndo lhes era permitido falar o Nuku Tsay
(a lingua shanenawa), assim como praticar seus costumes.

Hé toda uma rede de deslocamentos de grupos shanenawa pela regido descrita por
Puruma. A tbnica é de que esses deslocamentos desembocavam em relages com patrdes
e em uma insercdo dentro do sistema de aviamento. Adicionalmente, Puruméa também
narra outro tipo de atividade realizada por grupos shanenawa em suas vivéncias nos
seringais: o “amansamento” de ‘“parentes”. Isto €, obrigados pelos patrdes, grupos
shanenawa faziam contato com indigenas que buscavam afastar-se da frente colonizadora
e 0s traziam para 0s seringais. Tendo em vista o ja descrito conjunto Pano nessa regiao,
depreendemos que 0s Shanenawa se beneficiavam da proximidade linguistica com outros
grupos pano para 0 processo de convencimento. Em outras palavras, sendo mutuamente
inteligiveis, travavam dialogo com outros grupos e 0s convenciam a Vvir para 0s seringais.

Todo o cenario narrado por Puruma, com base em relatos de ancidos shanenawa, nos
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permite sentir com maior intensidade a atrocidade desse periodo que, em uma perspectiva
pano, pode ser definido como o de cativeiro.

Dessa forma, Puruma realiza em sua dissertacdo um panorama da histdria recente
do povo Shanenawa e uma contextualizacdo de suas caracteristicas demograficas,
territoriais e socioculturais, especialmente sociolinguisticas, que séo o foco de interesse
desse autor.

Neste capitulo, buscamos trazer informagdes para um entendimento preliminar do

contexto da pesquisa.
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CAPITULO 2
Comissao Proé-Indigenas do Acre e a Associacdo do Movimento
dos Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre: retrospectiva da
criacdo e desenvolvimento desta categoria a partir de relacdes

interétnicas

Tendo feito um breve panorama histérico dos povos Pano, vamos partir para uma
descricdo da relacdo simbidtica entre a Comissdao Pré-Indigenas (CPI-Acre) e a
Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre (AMAAIAC).
Ao longo desta descricdo, aspectos como diélogo intercultural e protagonismo indigena
ficardo, esperamos, evidentes. Dialogo intercultural, nesta secao, deve ser entendido da
seguinte forma: os desenlaces resultantes da aceitacdo, por parte de diversos povos
indigenas, de propostas feitas pela equipe da CPI-Acre, bem como a construg¢ao conjunta
de uma categoria (Agentes Agroflorestais Indigenas). Protagonismo indigena deve ser
entendido, neste momento, como a apropriacdo, por parte de indigenas que aceitam a
proposta feita pela CPI-Acre, da empreitada que foi e é a realizacdo dessa categoria.

Quando os membros da CPI-Acre propdem a criacdo de uma categoria profissional
a diversas liderangas indigenas, em meados da década de 1990, estamos a0 mesmo tempo
diante do corolario de um processo e da abertura de uma nova etapa nos esforgos
indigenas para fazer frente as ameacas a sua existéncia. Um corolario porque € o desague
de relacGes anteriores entre a CPI-Acre e seus parceiros indigenas. Ao longo da década
de 1980 e o inicio da década de 1990, outras categorias ja haviam sido criadas em
conjunto, como os professores indigenas e agentes indigenas de satde. O que chamamos
de “apropriacdo” ¢ a disposi¢do dos indigenas envolvidos em levar adiante a proposta.
Posto que é fruto de um dialogo, ela ndo é exatamente uma proposta vinda da CPI-Acre
sem uma prévia reflexdo feita por indigenas que ja trabalhavam com esta organizacao.
AAFI é uma categoria proposta pela CPI-Acre partindo de um diélogo intercultural em
curso. Ela é também uma proposta indigena. H&4 um protagonismo indigena nesse sentido.
A captacdo de recursos para a formagao, a conducdo dos cursos, a propria viabilidade da
criagdo da categoria € protagonizada pela CPI-Acre. Porém, nada aconteceria se todos 0s
envolvidos néo se apropriassem da proposta.

Existem muitas formas de comecar a falar sobre a criagdo da categoria “Agentes

Agroflorestais Indigenas”. Uma delas poderia ser trazendo as primeiras discussoes entre
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liderancas indigenas sobre a chegada de uma proposta, por parte da CPI-Acre, da criacdo
dessa categoria e das maneiras pelas quais ela seria criada (por meio de cursos
interculturais de formacdo). Outra forma é trazer a trajetéria da CPI-Acre, desde sua
criacdo até o periodo no qual a proposta de criacdo da categoria é gestada, apresentada e
realizada com indigenas. Esta Gltima forma nos parece ser a que pode trazer mais
elementos para a discussdo da categoria de AAFI, tal qual é compreendida pelos indigenas
envolvidos em sua criagéo e realizacao.

Como dispomos de poucos elementos de memoria oral dos AAFI, limitagcdo
causada pela impossibilidade de pesquisa de campo nos anos da pandemia de Covid-19,
nos atemos também ao acervo desta organizagdo, com seus relatorios produzidos a um sé
tempo para entidades financiadoras dos projetos de formacdo e para 0s proprios
envolvidos no processo, seus relatorios de viagens de “assessoria técnica” a AAFI,
oficinas itinerantes dentro de Terras Indigenas, entre outros tipos de relatérios de diversas
atividades. O material foi gentilmente cedido por Renato Gavazzi, um dos idealizadores
e primeiros coordenadores do curso de formagdo de AAFI desde meados da década de
1990 até a primeira década do século XXI. Nesses materiais, encontramos preciosos
depoimentos de AAFI sobre os cursos, falas transcritas quase que em sua totalidade, e
que tornam os relatorios muitas vezes em espacos de falas indigenas. S&o depoimentos
sobre atividades especificas, 0 que ajuda a compreender as dindmicas das atividades de
formacdo para além de sua mera descri¢do. Apesar da riqueza das falas presentes nos
relatorios, reconhecemos suas limitacdes para desenhar uma perspectiva indigena mais
robusta, por ndo darem conta nem da totalidade dos participantes do curso e nem de uma
abrangéncia mais ampla de suas reflexfes sobre aspectos politico-epistemolégicos do
curso. Feitas essas observacbes, vamos a trajetoria da CPI-Acre e da construcdo e

realizacdo de atividades relacionadas a formacdo e atuacdo dos AAFI.

Trajetoria da Comissdo Pro-Indigenas do Acre e a criacdo da categoria AAFIs:

atividades relacionadas a essa categoria

A Comissdo Pro-Indigenas do Acre (CPI-Acre) foi fundada por indigenistas em
1979, no contexto de emergéncia de associagdes indigenas e de um protagonismo
indigena nas arenas publicas do Estado. Vem dessa época, no Brasil e em particular na

Amazonia brasileira, o inicio da simbiose entre organizacdes civis de ‘“brancos” e
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organizacg0es civis de indigenas — como € o caso da propria CPI-Acre. Nesse contexto
em particular, a parceria entre a CPI1-Acre e povos indigenas para criar a Organizagdo dos
Professores Indigenas do Acre (OPIAC) levou mais de uma década. . E mais de duas
décadas de parceria foram necessarias para o surgimento da AMAAIAC. Como outras
OrganizacGes Ndo-Governamentais de vies indigenista, a CPI-Acre proporcionou desde
o inicio a “ressonancia” do discurso indigena com o discurso ecologista, e fomentou a
convergéncia? entre os dois movimentos — o indigena, naquele momento ainda difuso,
e 0 movimento ambientalista, um pouco mais coeso.

Uma caracteristica significativa das relacfes interétnicas entre os povos indigenas
que habitavam a regido acreana na época é sua profunda ligacdo com o sistema de
aviamento. Neste caso, estamos falando da relagdo patrdo-fregués estabelecida na
exploracdo dos seringais — a exploracdo da borracha e do caucho, especialmente no
sudoeste amazonico, marcou de forma violenta e traumatica as relacfes interétnicas na
regido.?! As primeiras acdes da CPI-Acre junto aos indigenas do Acre foram justamente
voltadas para fomentar a autonomia econd6mica dos indigenas em relacdo aos

seringalistas.

A CPI-Acre foi fundada em fevereiro de 1979 para apoiar 0s povos indigenas
em lutas pela conquista e o exercicio de seus direitos coletivos. No inicio da
década de 70, a opinido publica acreana e os 6rgdos governamentais, inclusive
a prépria FUNALI, ndo reconheciam a existéncia de indios [sic] no estado do
Acre. Os indios [sic], por sua vez, viviam nos seringais trabalhando para os
patrfes seringalistas e desconheciam seus direitos territoriais. A fundagdo da
CPI-Acre foi pensada, entdo, enquanto meio para viabilizar alternativas
concretas para que os povos indigenas assegurassem a posse de seus territorios
e pudessem gerencia-los com autonomia. Neste sentido, um dos resultados
mais importantes de sua atuacdo foi a assessoria e 0 incentivo a criagdo de
grande parte das terras indigenas no estado. Paralelamente ao processo de
criacdo das terras indigenas, na década de 80, a CPI-Acre fomentou a
implementacdo de cooperativas e de escolas indigenas com o intuito de
substituir o0 esquema vigente nos seringais. A ideia era que, com a saida dos
patrfes seringalistas, os indios [sic] passassem a administrar eles proprios a
sua producdo de borracha e suas relagcdes com a sociedade envolvente (Fonte:
https://CPI-Acreacre.org.br/quem-somos/).

Ao longo da década de 1980, a CPI-Acre consolidou e ampliou seu leque de atuacéo e

rede de parcerias com povos indigenas.

20 A convergéncia entre os argumentos de liderancas indigenas na arena publica e o discurso ambientalista
é aprofundado por Bruce Albert em seu artigo O ouro canibal e a queda do céu (1995).

21 Sobre as perspectivas histdricas e antropoldgicas das relagdes entre povos indigenas e o sistema de
extrativismo da borracha no sudoeste amazbnico, ver: o trabalho de Michel Taussig, Shamanism,
colonialism, and the wild man a study in terror and healing (1987); Os Patrées Marubo, de Julio Cezar
Mellati (s/d); e o filme Fitzcarraldo, de Werner Herzog (1982).
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No inicio de 1983, a CPI-Acre realizou, na cidade de Rio Branco, o “I Curso
de Formagdo de Monitores Indigenas”. Este primeiro curso contou com a
participacdo de 25 representantes de 6 povos — Huni Kui (Kaxinaw4a), Noke
Ko’i (Katukina), Manxineru, Apurind, Yawanawa ¢ Jaminawa —, sendo que
boa parte deles ndo eram alfabetizados e nem falavam portugués. O curso
também representou uma oportunidade de encontro; muitos participantes
estavam tendo contato com “parentes” de outros povos pela primeira vez.
Além de preparar os monitores para que eles pudessem administrar as
cooperativas locais, o propdsito do curso era que eles também pudessem
ensinar aos demais, impulsionando as escolas comunitarias. Ja neste primeiro
curso foram produzidos, com a participagdo dos monitores, os primeiros
materiais didaticos publicados pela CPI-Acre para serem utilizados nas
escolas: a “Cartilha do Indio [sic] Seringueiro” (de alfabetizagdo) e “Historias
de Hoje e de Antigamente” (coletdnea de narrativas). Como fazem questao de
ressaltar ao contarem suas histérias de vida, foi com base nestas cartilhas que
muitos indios [sic] no Acre se alfabetizaram. O curso marcou o inicio do
Projeto de Educagdo da CPI-Acre intitulado “Uma Experiéncia de Autoria dos
indios [sic] do Acre”. A proposta pedagdgica e politica de trabalho gerou o
conceito da “autoria” que viria a se tornar marca registrada da instituicdo,
inspirando todas as suas acOes em diferentes frentes (Fonte: https://CPI-
Acreacre.org.br/quem-somos/).

Vém do inicio da década de 1980 os esforcos da CPI-Acre para organizacao de
assembleias que pusessem indigenas de diversos povos em contato. E nesse periodo que
uma das formas de atuagdo que caracterizaria 0s processos de formacdo de AAFIs
comegou a se estabelecer: as “viagens de assessoria”. Incialmente, as viagens eram feitas
no &mbito do Projeto de Educacdo citado. Posteriormente, elas se adequariam a préatica e
formacdo dos AAFIs. No ano de 1986, as atividades da CPI-Acre passaram a abarcar
também a formacdo de Agentes Indigenas de Satde. Da mesma forma que na formacéo
de professores, a formacdo de Agentes de Salde se preocupava em alcancar um Vviés

intercultural.

[...]Jos agentes de satde indigenas eram capacitados para lidar com préticas ndo
indigenas, como a vacinagdo e o uso de alguns remédios alopaticos (que ja
eram utilizados pelos povos indigenas no Acre), mas estimulava-se também a
pesquisa e a pratica dos conhecimentos tradicionais, como o uso de plantas
medicinais. Incentivava-se, por exemplo, a criagdo de “Farmdcias Vivas” nas
aldeias que consistiam no cultivo de plantas medicinais em areas proximas as
moradias (Fonte: https://CPI-Acreacre.org.br/quem-somos/).

Em 1994, a CPI-Acre criou 0 Centro de Formacao dos Povos da Floresta (CFPF),
um local que seria fundamental para a formacgdo dos AAFIs, posto que muitos dos cursos
seriam realizados nele. Além disso, no CFPF também seriam realizadas as subsequentes
oficinas itinerantes e visitas de assisténcia técnica as aldeias em Terras Indigenas, que

compdem desde o final da década de 1990 o processo de formagéo e de acompanhamento
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dos trabalhos dos AAFIs. O CFPF foi construido pela CPI-Acre em um terreno adquirido
por ela a 12 km de Rio Branco. Uma &rea degradada, de antigas pastagens que foram
regeneradas ao longo dos cursos de formagéo de AAFI, com a implementacéo do Sistema

Agroflorestal e de reflorestamento.

Em 1996, a CPI-Acre deu inicio a formacdo de Agentes Agroflorestais
Indigenas. Este programa nasceu a partir de uma demanda das comunidades
indigenas por assessoria na area de plantio e manejo de arvores frutiferas, a
exemplo do que se comegava a fazer no Centro de Formagdo dos Povos da
Floresta. Tratava-se também de um desdobramento dos cursos de professores
e de agentes de saude que ja relacionavam a questdo alimentar, a salde e o
meio ambiente com a ocupacéo territorial, 0 manejo dos recursos naturais e o
desenvolvimento sustentavel. Com a criacdo desta nova categoria social, 0
Agente Agroflorestal Indigena (AAFI), buscava-se ampliar e aprofundar estas
discussGes nas aldeias. O primeiro curso de formacdo de Agentes
Agroflorestais Indigenas aconteceu em 1996 com 15 participantes
representantes de trés povos: Manxineru, Jaminawa e Huin Kui (Kaxinawa)
(Fonte: https://CPI-Acreacre.org.br/quem-somos/).

A CPI-Acre também auxiliou na construcdo de Planos de Gestdo Territorial e
Ambiental (PGTASs) de Terras Indigenas do Acre desde o inicio dos anos 2000. Essa
atividade foi o resultado das Oficinas de Etnomapeamento realizadas ao longo desse
periodo em 8 Tls. Em 2005, € relevante a atuacdo no Grupo de Trabalho Transfronteirico,
coordenado pela CPI-Acre e pela SOS Amazbnia, que congrega diversas associacdes
indigenas e indigenistas em esfor¢os para o “nivelamento de informagdes sobre os
grandes empreendimentos em curso na fronteira entre o Brasil e o0 Peru e seus impactos
socioambientais sobre as Terras Indigenas (TIs) e as unidades de conservacgado da regido,
bem como o monitoramento e a avaliagdo das politicas publicas ai incidentes” (ibid.). No

que diz respeito aos AAFIs:

a formagcéo realizada pela Escola do Centro de Formacéo dos Povos da Floresta
foi reconhecida como curso de ensino médio técnico profissionalizante através
da aprovacéo, pelo Conselho Estadual de Educacdo do Acre, da Proposta
Politico-Pedagogica e Curricular de Formagdo Profissional e Técnica
Integrada a Educacdo Bésica de Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre
(AAFIs) (Fonte: https://CPI-Acreacre.org.br/guem-somos/).

“Cursos de formaciao”, “oficinas itinerantes” e “viagens de assessoria técnica”:
tracando as principais caracteristicas da idealizacdo da categoria AAFI e a
construcao de redes de parceria
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Esta pesquisa se iniciou formalmente em 2019, quando ingressei no Programa de
Pds-Graduagdo em Sociologia e Antropologia da Universidade Federal do Paré. Eu ja
havia tido conversas em 2018 com Francisca Arara, minha principal interlocutora dentro
da AMAAIAC, para expor a ideia da pesquisa e sondar se havia interesse por parte da
AMAAIAC e da CPI-Acre. E havia. O projeto de pesquisa foi escrito, fui selecionado no
Doutorado no PPGSA, me mudei para Belém do Pard em marco de 2019 e comecei a
cursar as aulas do programa. O trabalho de campo, no cronograma tragado, ficou para
2020, um campo curto preparatorio, e finalmente eu me mudaria para o Acre em 2021
para conduzir a pesquisa.

Em fevereiro de 2020, passei dez dias em Rio Branco, quando pude conhecer
pessoalmente Francisca Arara, visitar a sede da CPI-Acre e da AMAAIAC — que
compartilham um grande terreno fora do perimetro urbano de Rio Branco. Tive a
oportunidade de criar vinculos com alguns ativistas da CPI-Acre, como Estevao e Maria
Luiza, e pude conversar com Pod, entdo presidente da AMAAIAC. Naquele periodo, a
maioria dos Agentes Agroflorestais estava fora de Rio Branco, mas Pod acolheu a
proposta da pesquisa, como ja havia previsto Francisca ao me por em contato com ele. A
equipe da CPI-Acre, conforme o contato que eu havia feito antes de chegar a Rio Branco,
ja estava disposta a contribuir no que fosse possivel, contanto, claro, que a pesquisa fosse
acolhida pela AMAAIAC. Dessa forma, comecei a criar uma rede de AAFI e de membros
da CPI-Acre que se tornariam interlocutores ao longo de toda a pesquisa. A equipe da
CPI-Acre me pbs em contato com Renato Gavazzi, ex-integrante da equipe. Durante boa
parte da década de 1990, dos anos 2000 e parte da década de 2010, fora uma das pessoas
que organizaram os cursos de formacdo e demais atividades relativas ao trabalho dos
AAFI. Como mencionei, posteriormente eu manteria contato com ele, e o material de
arquivo que ele me cederia foi essencial para a compreensao desta proposta: “Agentes
Agroflorestais Indigenas”. Foram Francisca e Poa que generosamente me colocaram em
contato com alguns AAFI, os quais, por sua vez, me puseram em contato com outros apos
as primeiras conversas por WhatsApp, e assim a rede de interlocucdo foi aumentando.
Durante todo aquele ano, eu nao imaginava que boa parte da “pesquisa de campo” — boa
parte das interlocugdes — seria realizada por meio do WhatsApp.

Os relatdrios produzidos pela CPI-Acre — o0s quais, a partir da fundacdo da
AMAAIAC, foram produzidos em grande parte em parceria com ela — descrevem
momentos das atuagdes dos AAFI. A atividade cotidiana, a evolucdo de processos

envolvendo a atuacdo dos AAFI, dilemas, inovagGes, tensdes, parcerias comunitarias e
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interpessoais, entre outras atividades e particularidades relacionais do dia a dia, ndo sao
retratadas de forma completa. Elas estdo presentes nos fragmentos dos depoimentos
transcritos e na descricdo de fatos avaliados como relevantes para serem registrados nos
relatorios. Esse € o tipico desafio de trabalhar com fontes escritas, sem possibilidade de
recorrer ao dialogo e a oralidade. Com a impossibilidade de um didlogo mais dindamico
com AAFI durante a pandemia, sem a possibilidade de um trabalho de campo extenso,
analisaremos os materiais historiograficos levantados, com a consciéncia de que sao como
fotografias de processos dindmicos.

Tracaremos o0 amadurecimento, a diversificacdo e a consolidagéo das atividades e
das atribui¢fes dos AAFI — tanto no sentido ideal quanto no sentido prético. Isto &, tanto
no que se refere a questdo de quais devem ser suas atribuicdes e a propria definicdo de
um AAFI (sentido ideal), quanto no sentido do progressivo aumento de iniciativas,
resultante do aumento do numero de AAFI formados ao longo de mais de duas décadas
(sentido pratico).

Buscaremos também mapear a rede de relagdes que sdo construidas pela CPI-Acre
e pela AMAAIAC para a realizacdo das atividades dos AAFI — tanto os cursos de
formacéo quanto projetos especificos vinculados a atuacdo dos AAFI. Isso nos leva aos
intercambios com associacBes e cooperativas de indigenas e ndo-indigenas, bem como as
relacfes com instituicdes financiadoras e 6rgaos do Estado.

Podemos inclusive tracar as relagdes interinstitucionais de financiamento das
atividades descritas nos relatorios de que dispomos. De forma bastante esquematica, a
Tabela Andlise historiografica: tracando as relagdes interinstitucionais de financiamento
das atividades e redes de articulagdo (Anexos) procura mostrar o percurso das relagoes
interinstitucionais no que concerne ao financiamento das atividades e tracar parcialmente
algumas das redes interinstitucionais ressaltadas por esses relatorios. Isto sera de grande

valia para compreendermos a dindmica da préatica politica intercultural da AMAAIAC.

**k*k

O material ao qual tivemos acesso, produzido pela CPI-Acre ao longo de 22 anos
(de 1997 a 2019), é composto por relatdrios de cursos de formacdo de AAFI, viagens de
assessoria técnica, oficinas de etnomapeamento, foruns de AAFI, propostas politico-
pedagogicas e curriculares para formacao técnica integrada a Educacdo Basica de Agentes

Agroflorestais Indigenas e relatorios de programas (mais abrangentes, direcionados a
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instituices financiadoras). Existem lacunas, anos para 0s quais ndo tivemos acesso aos
materiais produzidos, o que ndo significa que tenha havido estagnacdo das atividades,
mas sim uma limitagdo de nossa parte no levantamento desses relatorios.

Vemos a consolidacdo gradual das atividades realizadas pelos AAFI, bem como o
aumento de seu nimero, uma vez que, ano a ano, 0s médulos de cursos de formacao
anuais formavam novos agentes. H& que se acrescentar que, ao longo dos anos, novos
indigenas séo incorporados aos cursos de formacao, mas o programa foi desenhado para
ser continuo, havendo assim a participacdo em cursos subsequentes de AAFI que ja
haviam participado de cursos anteriores. Ressaltamos a ndo linearidade dessa
participacdo, pois a presenca de AAFI em todos os cursos ndo foi constante — ademais,
seria um grande desafio logistico a realizacdo, por exemplo, em 2018, de um curso no
qual participassem todos os agentes ja formados desde 1996.

Enquanto nos primeiros anos — de 1997 a 2000 — dispomos de relatorios dos
cursos de formacao realizados no Centro de Formacéao dos Povos da Floresta, a partir de
2001 sdo produzidos relatérios de viagens de assessoria técnica, e em 2004 surge o
relatorio do primeiro férum de AAFI do Acre (ou seja, apos a criagdo da AMAAIAC em
2002). Dispomos do relatério de uma proposta politico-pedagdgica e curricular para
formacao técnica integrada a Educacdo Bésica de Agentes Agroflorestais Indigenas, que
em alguns sentidos pode ser vista como um corolario politico- epistemolégico da relacéo
interétnica entre os AAFI e o Estado, por ser uma proposta voltada para a regularizacdo
formal (“forma”, “roupagem’) de uma iniciativa em relagdo ao Estado. Entre tantos
relatdrios, os das oficinas de etnomapeamento e cursos de formacéo realizados fora do
Centro de Formacao Povos da Floresta, em aldeias dentro de Terras Indigenas (“Oficinas
Itinerantes”), bem como os das viagens de assessoria técnicas sdo particularmente
interessantes. Nestes relatorios ha descricdes detalhadas dos Sistemas Agroflorestais
implementados e manejados por AAFIs, bem como falas transcritas dos AAFI sobre
temas que vdo além do proprio manejo dos SAFs. Temas como a descri¢cdo de
organizagfes comunitarias para a escolha de AAFIs (um panorama das atividades dos
AAFI enquanto lideres comunitarios), relatos mitol6gicos em uma gama variada,
pertinentes para a compreensao do papel multifacetado dos AAFIs.

O texto que vem a seguir € um trecho de uma fala proferida por Francisca Arara no
evento Mulheres Indigenas em MOVIMENTO — Pandemia, Politicas Climéticas, Arte e
Espiritualidade. Esta live foi produzida pela Comissdo Pro-Indigenas e publicada em seu

canal no Youtube, em 19 de novembro de 2020.. Neste trecho, Francisca Arara descreve
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as atribuicdes de um AAFI partindo de um olhar de 2020, ou seja, 24 anos apds o inicio
do processo de formacdo de AAFI. Além de descrever parte da metodologia da formacéo,
essa lideranga indigena elenca diversas atribuicbes dos AAFI.

O trabalho dos AAFI é uma categoria que veio depois dos professores indigenas
aqui no estado do Acre. Os AAFIs tém um papel muito importante dentro das Terras
Indigenas onde eles trabalham. A conscientizagdo...

Eles passam por uma formac@o modular [uma formacdo continuada, realizada em
modulos anuais de duracdo variavel], que é a Comissdo Pro-Indigenas do Acre que
realiza. Eles vém, ficam um periodo, 40 dias, com a aula prética. Depois voltam para
fazer os seus trabalhos em suas Terras Indigenas. Este trabalho dentro da Terra Indigena
também consta em seu curriculo, em sua formacéo.

Depois da demarcacédo das nossas terras, passamos a ter uma terra limitada. A
gente tem que morar ali, sobreviver ali dentro daquela terra, daquele territdrio. Tirar a
nossa sustentabilidade de &, sem acabar com a nossa floresta. Usar a nossa terra com
sabedoria. O AAFI tem que orientar cada familia a ter o seu sistema agroflorestal, a
cultivar a medicina tradicional, fortalecer a cultura, falar a propria lingua, a valorizar
as suas sementes tradicionais. Orientar as familias a ndo trazerem para dentro da Tl
qualquer tipo de semente, pois elas podem acabar exterminando as sementes
tradicionais. Tem que valorizar a nossa ecologia tradicional, 0 nosso jeito proprio de
plantar, agregando sementes da regido. Orienta também em projetos para a criacéo de
pequenos animais. O fortalecimento das hortas “orgdnicas” e medicinais, visando com
isso a seguranca alimentar das criancas, das mulheres gravidas. Pensando também a
merenda escolar regionalizada, produzir comida para as escolas. Porque temos que
plantar para termos alimento, mas também quem sabe poder vender e gerar renda para
a comunidade.

Cuidar das nascentes dos rios e ndo fazer desmatamento. Fazer trabalhos de
reflorestamento. Fortalecer os rocados tradicionais. Fortalecer o trabalho comunitario,
social, trabalhar com as escolas, com os alunos. O trabalho dos AAFI é isso. E um
trabalho muito bonito, muito enriquecedor. O AAFI tem que ser um articulador também.
Tem que ter capacidade para buscar recursos, buscar projetos, para melhorar os seus
trabalhos de sistemas agroflorestais (...)

A gente esta vivendo um retrocesso: as mudancas climaticas. Nos Ultimos dois

anos, a gente percebe gque teve um aumento muito grande na quantidade de queimadas e
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de desmatamento. O que é importante observar é que cada estado... Eu, por exemplo,
aqui no Acre, como eu sou presidenta do Comité Regional para Parceria com Povos
Indigenas e Populagdes Tradicionais, esse comité tem dois objetivos: trabalhar a
representatividade desses membros na producéo de politicas publicas para a Amazoénia
e monitorar os principios de colaboracéo que os governadores aderiram. O importante
é a gente entender que cada estado tem as politicas e 0s governadores tém se alinhado
para fazer esse plano de combate e controle. Mas é muito importante que esse plano seja
levado a sério pelos governos. E importante que esse plano tenha acdes fortes: na quest&o
de educacao ambiental, na questdo de novas tecnologias, envolver a sociedade, para que
ndo seja sO os brigadistas, nem seja s6 apagar o fogo. Ndo adianta s6 apagar o fogo.
Temos que pensar no futuro, em agdes de longo prazo, para ver como vamos efetuar o
controle das queimadas (...)

Independentemente de académicos, de nés indigenas estarmos nas universidades,
nds povos indigenas preservamos muito bem o conhecimento tradicional, o conhecimento
da medicina tradicional. Agora nestes tempos de pandemia, nds falamos de farmacia
viva. Como que 0s governos podem apoiar as farmécias vivas, as medicinas tradicionais,
ja que elas se mostraram muito importantes ndo s6 no combate a pandemia, mas a outras
doencas também.

A gente sabe que nem todo mundo pode ter acesso a esses conhecimentos. Falando
de cultura mesmo. Nem todos os nossos conhecimentos podem ser escolarizados,
estudados ou pesquisados. Tem conhecimentos que, sim, a gente pode falar para os
pesquisadores, para as universidades. Mas tem conhecimento que... nem tudo a gente
pode ensinar na escola.

Na questéo do extrativismo: no Acre, nos temos essa experiéncia dos AAFI, da qual
ja falei. Somos atualmente 192 AAFIs, provenientes de 16 povos. Esses AAFI tém uma
formacao profissionalizante e vém fazendo um trabalho muito bom nas Tls. Eles tém o
conhecimento técnico-cientifico e seu conhecimento tradicional. Eles conhecem muito
bem os tipos de plantas para plantar em seu territdrio, os espacamentos entre elas, quais
plantas ndo déo na sua terra... entdo, o trabalho dos AAFI é muito legal: independente
se eles sdo agronomos, ou se eles ainda ndo sdo engenheiros florestais. Eles podem néo
ser essas categorias no diploma, no papel, mas eles tém esse conhecimento. Eles sédo
capazes de dialogar com qualquer universitario, com qualquer doutor da ciéncia porque

eles tém muito conhecimento. O aprendizado € isto: é uma troca. Hoje nds estavamos
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falando da educacdo intercultural. A educacdo intercultural é uma troca de
conhecimentos.

Os AAFI estéo fazendo os seus trabalhos nas Terras Indigenas. Mesmo durante a
pandemia, eles estdo dando continuidade. O trabalho ndo parou: reflorestando,
trabalhando na sistematizacédo dos Sistemas Agroflorestais, organizando a seguranca
alimentar, melhorando e ampliando os SAFs, fazendo seus rocados tradicionais. Os
AAFIs tém essa capacidade, e assim como muitos professores e muitas mulheres que

também tém esse conhecimento.

No relatério do 2° Curso de Formacdo de AAFIs, 1997, j& se registrava a
preocupacdo com o estabelecimento da gama de atividades atribuidas aos AAFIs, bem
como uma preocupacdo com o impacto que a criacdo dessa categoria teria para as
comunidades das quais os primeiros agentes eram oriundos. Esse curso contou com a

participacéo de:

(...)14 Agentes Agroflorestais Indigenas de quatro etnias, 4 Manchineri da Tl
Mamoadate, 4 Kaxinawa do Alto Purus, 1 do Igarapé do Caucho, 1 da Coldnia
27, 1 do Rio Jorddo, 1 do Rio Tarauacd, 1 Jaminawa da Tl Mamoadate e 1
Katukina do Campinas (op.cit., p.1).

Trazemos aqui um trecho desse relatorio que dialoga de maneira profunda com a
fala da lideranca Francisca Arara sobre as atribuicGes de um AAFI. Vejamos como ha

uma linearidade na idealizacdo dessa categoria.

VIII - Fungdo do AAFI na aldeia e suas préaticas

Através das observacBes nas viagens de assessorias as Terras Indigenas que
fazem parte do projeto, constatou-se que a participa¢do comunitaria esta sendo
uma das caracteristicas marcantes deste projeto. Todas as a¢des do processo
para implantagdo dos Sistemas Agroflorestais nas aldeias (construcdo dos
viveiros de mudas, producdo de mudas e plantio no local definitivo), vem tendo
forte participacdo comunitéria. Tais a¢des envolvem os alunos das escolas, 0s
professores, agentes de salde e a grande maioria dos homens e mulheres
adultos. J& nos trabalhos de horta orgénica a participacdo feminina é maior.
()

Uma das preocupacdes que a Comissdo Pro-Indigenas tem em relacdo a nova
funcdo social criada nesse projeto para esses jovens Indigenas é a maneira
COMO esses NoVos atores estdo interagindo com as suas comunidades. O projeto
tem algumas ddvidas em relacdo a esses novos atores responsaveis pelas
discussdes referentes a gestdo territorial e ambiental em sua comunidade.
Quais sdo as obrigacBes e os deveres que o AAFI tem para com a sua
comunidade? Quem sdo os AAFIs que estamos formando? Serad possivel
discutir junto com eles novas formas de uso dos recursos naturais, sem levar
esSes recursos a sua escassez para as futuras geragdes?
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O fato de os AAFIs passarem um determinado tempo em Rio Branco nos
cursos de formacgdo, recebendo assessoria técnica, torna-os importantes
personagens para implantacdo de tecnologia de manejo dos recursos
agroflorestais nas suas aldeias, fazendo com que a comunidade confira uma
certa credibilidade e respeito a sua pessoa. Nesse caso é necessario discutir
junto a eles quais sdo as suas obrigacdes dentro da comunidade. Quem sédo
£sses NoVos atores sociais, que juntos aos professores, alunos, agentes de salde
e liderancas tradicionais, ttm também um determinado prestigio social no seu
grupo. Prestigio advindo das funcdes relacionadas a certos saberes adquiridos
na sua formacéo profissional.

Durante o curso tivemos a possibilidade de realizar algumas reunides com os
AAFIs para discutirmos suas funcGes e suas praticas junto a comunidade.
Participaram também de uma das discussoes, os 15 Agentes de Salde, criando
um momento bastante interessante. As discussdes referentes a esse tema foram
baseadas em observacdes feitas nas viagens de assessoria as terras indigenas e
na forma particular que o projeto esta formando.

As discussdes junto aos AAFIs proporcionaram uma melhor compreensdo do
desempenho do AAFI e de sua nova funcéo social dentro do grupo, para poder
esclarecer melhor o seu papel que vem assumindo no empenho dos trabalhos
realizados em sua comunidade.

Alguns pontos que ficaram bastante evidentes nas discussfes dos AAFI foram:
1 - O AAFI tem que mostrar através de seus trabalhos os sistemas implantados
na aldeia.

2 - Envolver os alunos da escola indigena nas atividades de producdo de mudas
e no plantio no local definitivo.

3 - Implantar com a participacdo dos professores e alunos um pequeno pomar
de frutiferas proximo ao espaco da escola.

4 - Incentivar as familias a terem pequenos quintais com vérias espécies de
frutiferas plantadas.

5 - Orientar a comunidade para a necessidade de manejo dos recursos naturais
de sua Terra Indigena.

6 - Trabalhar junto a lideranca e comunidade nos trabalhos de implantagdo dos
SAFs em suas aldeias.

7 - As mudas produzidas no viveiro sdo para ser doadas as pessoas da
comunidade, nunca ser trocada ou vendida. O AAFI produz a muda de fruta
para que as pessoas de sua comunidade possam ter a facilidade de adquiri-las.
(op.cit., p.18-20)

Ao analisarmos a evolucéo da nocao das atribuicdes dessa categoria ao longo desses
24 anos uma observacdo deve ser feita. A percepcao de que as mudangas climaticas estdo
no escopo de desafios enfrentados pelos AAFIs. Nao somente a “seguranga alimentar”,
pelo manejo sustentavel da floresta e da agricultura, ndo somente a coesdo comunitaria.
As atividades sdo as mesmas, mas a percepc¢do do alcance de seus resultados é que se
amplia. Se por um lado as atividades descritas buscam a seguranca alimentar e formas
viaveis de produzir alimento em areas limitadas, por outro, ela atinge um alcance global,
pois a captacdo de didxido de carbono realizada pela floresta (e pelos Sistemas
Agroflorestais) é essencial na mitigagdo do aquecimento global e, consequentemente, das
mudangas climaticas.

A rede de relagbes nas quais 0 curso esta inserido ndo pode ser tracada em sua

totalidade pela andlise do relatorio. As relagdes interétnicas e intercomunitérias, bem
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como as discussdes interpessoais nas comunidades ndo podem ser acessadas através dele.
H4&, em trechos de falas de AAFI transcritas neste e em outros relatérios, narracdes do
processo de escolha realizado pelas comunidades sobre quem deveria ou ndo se
transformar em AAFI, mas mesmo nesses depoimentos falta a perspectiva comunitaria,
acessivel apenas quando mais vozes sao escutadas. Por outro lado, o relatorio explicita a
rede de relagdes interinstitucionais que viabilizam o curso em termos financeiros, bem
como as relagdes de intercambio entre coletivos indigenas. Esses intercdmbios, note-se
bem, sdo realizados utilizando uma roupagem escolhida dentro do repertério de
vestimenta coletiva da epistemologia ocidental, em sua seara politica. Isto é, relacGes de
intercambio que se ddo mediadas pelas associac¢des indigenas enquanto Pessoas Juridicas,
como descrito na Tabela Andlise historiografica: tracando as relagdes interinstitucionais
de financiamento das atividades e redes de articulacdo (Anexos).

Dando alguns passos além, ao analisarmos o Relatério da Viagem de Assisténcia
Técnica as Terras Indigenas Kampa do Rio Amoénia e Terra Indigena Arara do Rio
Humaita, que data de 2001 e é de autoria de Julieta Matos Freschi, temos uma descri¢do
pormenorizada das formas de relacédo interétnica para a costura de aliancas politicas por

meio de uma capilarizacdo dentro do Estado.

2.3.Atividades realizadas durante a Assessoria com os Asheninka
2.3.1Politicas Publicas

- ArticulacBes com a prefeitura de Marechal Thaumaturgo.

No dia 26 de marco eu e Francisco Pianko nos reunimos com o sr. Itamar
Pereira de S4, o prefeito de Marechal Thaumaturgo, municipio ao qual pertence
a Tl Kampa do Rio Amoénea. Atualmente Francisco Pianko é secretério
municipal de meio ambiente e o prefeito tem demonstrado muita predisposicdo
para trabalhar em parceria com a comunidade Asheninka, e para aproveitar a
experiéncia que os mesmos tém a oferecer na &rea de gestdo ambiental ao
trabalho a nivel municipal. Dessa forma, ele estd apoiando as atividades
idealizadas e implementadas pelos Kampa e pretendem trabalhar em parceria
em projetos futuros. Por outro lado, os Asheninka estdo extremamente
preocupados e conscientes da necessidade de se trabalhar e apoiar as
comunidades no entorno de sua Terra. Assim, os frutos do trabalho conjunto
entre asheninkas e prefeitura podera render resultados muito importantes a
nivel local, dando inclusive exemplos para outros povos indigenas e prefeituras
do Acre e do Brasil.

Assuntos discutidos na reunido:

- falamos sobre a formacéo de AAFIs, e a experiéncia de trabalho acumulada
pelo Benki;

- Problemas detectados no assentamento do INCRA, necessidade de trabalhar
com o entorno da terra;

- Isolamento: dificuldade da prefeitura de conseguir recursos humanos que
viabilizem projetos e facam trabalhos prévios de educacdo ambiental. O
prefeito comentou a necessidade de fazer mais contatos e articulagbes com
universidades, ter um diagnastico, dados do IBGE, ZEE do municipio.

- Prefeito comentou da época dos patrdes, que faziam os seringueiros gastarem
a maior parte de seu tempo tirando o latex, pra depois terem que comprar tudo
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0 que consumiam. Foi-se criando assim o habito insustentavel de vender toda
a producdo para comprar depois o que consumir (ficando mais dependentes de
recursos financeiros), ao invés de produzir para o préprio consumo e sé vender
0 excedente;

- Prefeito contou da existéncia de um projeto do INCRA para abrir 24 km de
ramal no assentamento do Amoénea. Aproveitar para discutir projetos de
agricultura com as bases. Aquela area foi comprada para pessoas que ainda
insistiam em ficar na terra indigena, com participacdo do préprio prefeito, que
fez um “mea culpa”. O pessoal vive de empreita e servigos terceirizados,
dirias;

- Acordo para o reconhecimento municipal do AAFI (op.cit., pp.20-21).

Essa atividade descrita por Julieta Fresch (2014) encontra na fala de Francisca
Avrara, reproduzida a seguir, uma complementaridade essencial para a compreensédo da

pratica politica intercultural. Reproduzamos a fala e, ato continuo, ligaremos os pontos:

Ol4, boa tarde a todos e a todas que estdo aqui neste momento nos assistindo.
Queria aqui parabenizar a Comissdo Pro-Indigenas por proporcionar este espaco para
nés estarmos aqui dialogando, falando do nosso papel de mulheres indigenas em
movimento em tempo de pandemia, nessa inclusdo das mudancas climaticas. Queria aqui
agradecer também aos nossos parceiros, que sempre tém nos apoiado, como o pessoal
da Noruega.?? Queria aqui mencionar uma pessoa muito especial também, a Colleen, que
estd nos assistindo. A Colleen, que é secretaria do Comité Global do GCF, a Forca-
Tarefa dos Governadores pelo Clima e Floresta.?® Tenho muito respeito por ela. Quero
também parabenizar as nossas palestrantes, a Telma Taurepang, a Puyr, a Edna
Shanenawa, a Ana, que é uma jovem, mas esta indo para o auge, ndo € Ana? Esté ai,
fazendo essa mediacdo. A gente precisa de mulheres fortes, com energia para entrar
nesta luta (...)

Assim tenho que novamente mencionar a forca das nossas mulheres indigenas,
como a Puyr no Pard, a Eliane no Mato Grosso, Telma em Roraima, em Tocantins

Nairtbia, & em Rondonia a Val, Shirley também, minha parenta, minha xard. N6s ndo

22 Representantes da organizacdo financiadora RainForest, da Noruega. Essa instituicdo, bem como
setores da Embaixada da Noruega no Brasil, financiam iniciativas socioambientais ha algumas décadas e
sdo parceiras histéricas de diversos povos indigenas. Importante frisar: ha coletivos e coletivos de
noruegueses. A atuacdo da “Noruega” enquanto uma “entidade” pode ser vista como dubia: hd uma
Noruega que financia projetos de mineracdo que atingem diretamente a vida de povos indigenas ao
mesmo tempo em que financia programas de fomento a iniciativas socioambientais? A questdo é que nédo
ha um “jogo duplo” sendo feito pelos mesmos noruegueses. O que ha é um conflito de visOes e de
interesses entre diferentes coletivos noruegueses, com maior e menor poder.

2 Governor’s Climate & Forest Task-Force (GCF), tem seu secretariado sediado na Universisity of Boulder,
Colorado/EUA. Atua no Brasil, Peru, México e Indonésia. (https://www.gcftf.org/, acesso em 24/11/2020)
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medimos esforcos neste tempo de pandemia. Fizemos uma forca-tarefa em nossos
estados, negociando com o PNUD para mobilizarmos os Comités Regionais para
Parceria com Povos Indigenas [no &mbito da Forca-Tarefa Governadores pelo Clima e
Floresta (GCF)], do qual hoje estou coordenando este trabalho no Acre [da mesma forma
que Puyr Tembé coordena no Para através da Federacdo dos Povos Indigenas do Para
(FEPIPA), em ligacdo direta com o PNUD no &mbito da GCF].

A gente tentou captar recurso, para trazermos apoio, para apoiar o trabalho das
mulheres, a seguranca alimentar, itens de protecdo como mascaras, combustivel. A gente
fez essa forca-tarefa, mas primeiro ndo tivemos muito sucesso. Mas a gente foi por outras
vias e fizemos essas parcerias, conseguimos esses apoios. Conseguimos, através desse
trabalho, construir um TDR [termo de referéncia] para os consultores e abrir um edital
para cada estado, para os consultores ingressarem, e fazer um trabalho, um estudo do
impacto da Covid. Sobre o que isso causou na seguranca alimentar dos nossos povos, 0
impacto que isso causou na economia dos NOSSOS pPovos, como estd a questdo das
qgueimadas em nossas terras. Entdo, a gente espera que esses consultores que foram
contratados, que foram selecionados pelo PNUD, com o nosso aval, para os nove estados
da Amazodnia brasileira, a gente espera que esse trabalho que esses consultores estdo
fazendo... que aqui no Acre tem o olhar da Comissdo Prd-Indigenas, tem o olhar da
COIAB [Confederacdo das Organizacdes Indigenas da Amazénia Brasileira] e a minha
avaliacdo enquanto coordenadora... a gente espera que esse trabalho venha a dar
subsidios para os estados melhorarem cada vez mais as politicas com os povos indigenas,
que as politicas de fato cheguem nas pontas. N&do adianta s6 os povos indigenas lutarem,
mas nds como governo temos que fazer a nossa parte, e a sociedade civil junto. Gente,
nos estamos vivendo um momento muito dificil. Esta na hora de todo mundo refletir e se
juntar. N&o esta na hora mais de estarmos brigando entre nos. A gente sabe que ndo esta
facil o cenario, como a Telma falou, mas os indigenas tém tido a resisténcia muito

grande. A gente ja venceu mais de quinhentos anos, ndo é agora que a gente vai parar.?*

Pois bem: articulacdo politica a partir de uma gama diversificada de relagdes.
Podemos dizer que cada passo dado nessas articulagdes, por serem passos em relacoes

“inter” — interétnicas, interinstitucionais, interculturais, interpessoais — Sa0 passos

24 Este é um trecho da mesma fala proferida por Francisca no evento Mulheres Indigenas em
MOVIMENTO - Pandemia, Politicas Climdticas, Arte e Espiritualidade, cujos outros trechos foram
reproduzidos anteriormente.
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realizados e interpretados em regimes sociocosmologicos diferentes. As mesmas
atividades, multiplas interpretacfes e entendimento sobre elas. Mas esta reflexdo serad
desenvolvida em um segundo momento.

Agora, tracemos a teia de relacdes que ambos os trechos — o texto de Julieta Fresch
e a fala de Francisca —explicitam, e que sdo parte da pratica politica intercultural
indigena. Por um lado, temos a descrigdo de articulagdes regionais, com atores locais: 0
prefeito de Thaumaturgo. Vemos que a maquina do Estado é penetrada por povos
indigenas através da figura de Francisco Pianko. Ndo temos detalhes das articulacbes
politicas que levaram Pianko a Secretaria Municipal de Meio Ambiente, mas
independentemente do caminho pelo qual Pianko chegou a secretaria, uma penetracéo foi
realizada. Pode-se discutir a caracteristica “inter” desta penetragdo — uma
interpenetracdo entre a epistemologia indigena e ocidental a partir da presenca de um
indigena dentro do Estado. Ja a fala de Francisca, a um s6 tempo, nos mostra a transicao
da relacéo dos povos indigenas com instituicdes internacionais para um padrdo no qual o
didlogo se da sem intermediacdo de instituicfes ndo-indigenas parceiras. Revela também
a rede de parcerias entre liderancas indigenas de diferentes povos e diferentes regides da
Amazonia, promovida por processos ligados a relacdo com instituicbes dos brancos —
indigenistas e financiadores — que possibilitaram viagens e realizagdes de eventos
regionais.

Veremos agora como se deu a criacdo da AMAAIAC.

Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre:
retrospectiva de sua criacao

O Programa de Gestdo Territorial realizado pela Comissdo Pré-Indigenas do Acre
formou 182 Agentes Agroflorestais Indigenas (AAFI) desde 1996 até 2019. A
AMAAIAC, fundada em 2002, atua principalmente em comunidades Manchinere,
Jaminawa, Shanenawa, Huni Kuin, Kulina e Ashaninka, em diversas Terras Indigenas,
das quais podemos citar: Tl Katukina Kaxinawd; T1 Katukina do Campinas; Tl Kaxinawa
do lgarapé do Caucho e Tl Rio Gregdrio.

Devemos atentar para o fato de que ela é criada em um ambiente onde ja havia
diversas associagdes indigenas, como a dos Kaxinawa e a dos Poyanawa, ou a
Organizacéo dos Professores Indigenas do Acre (OPIAC). “O ano de 1988 foi marcado

pelo surgimento das primeiras associa¢des indigenas no Estado do Acre, dentre elas, a
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Associacdo Agroextrativista Poyanawa do Bardo e Ipiranga (AAPBI)”. Podemos citar
também a Associagcdo Ashaninka do Rio Aménia (Apiwtxa); Associacao dos Seringueiros
e Agricultores da Reserva Extrativista do Alto Jurud (ASAREAJ); Associacdo dos
Seringueiros e Agricultores da Reserva Extrativista do Alto Tarauaca (ASAREAT) e a
Associacdo dos Seringueiros Kaxinawa do Rio Jorddo (ASKARJ) (FRESCHI 2014,
p.36).

A AMAAIAC é uma associacdo multiétnica e pan-indigena. Ela reine em sua
prépria equipe de coordenacdo (presidente, vice-presidente, secretario, tesoureira)
pessoas de diferentes povos indigenas. Quanto aos Agentes Agroflorestais Indigenas
(AAFIs) com os quais a AMAAIAC trabalha, a diversidade étnica aumenta, pois eles sdo
oriundos de diversos povos indigenas que tém presenca no Acre. Sua dinamica de atuacdo
segue um padrdo comum a outras organizagdes indigenas: a realizacdo de projetos em
parceria com instituicdes e profissionais ndo-indigenas, respaldados por e voltados para
as comunidades indigenas com as quais a AMAAIAC mantém vinculos.

Essa dindmica e seus tensionamentos sdo bem exemplificados pelo encontro de
AAFI em junho de 2018. O encontro foi realizado em dois espagos localizados no
municipio de Marechal Thaumaturgo: o Centro Yorenka Atame? (onde ocorreram
didlogos, discussdes e trocas de saberes) e a TI Kampa do Rio Amdnia (onde ocorreram
diversas “visitas técnicas” para a apresentacdo das iniciativas em gestdo territorial,
preservacdo ambiental e uso sustentavel dos recursos naturais — a parte pratica de
intercambio de experiéncias do encontro). Participaram do evento AAFIs de diferentes
etnias e de diferentes Terras Indigenas do Acre, bem como integrantes da equipe da
AMAAIAC, cujo primeiro presidente, presente no encontro, foi também um dos
fundadores do Centro Yorenka Atame, em 2007. Esse evento de intercAmbio estava
previsto no Plano de Gestdo Fortalecendo a Producéo Agroflorestal Familiar Indigena
do Acre, realizado no ambito de um convénio entre a AMAAIAC e a Secretaria de Estado
de Extensdo Agroflorestal e Produgdo Familiar (SEAPROF/AC), por sua vez dentro do
Programa de Desenvolvimento Sustentavel do Acre — PDSA 11, cujo financiador é o
Banco Interamericano de Desenvolvimento. O entrelagamento entre intercambio de

praticas de manejo desenvolvidas em contextos de ensino e pesquisa interculturais e as

25 0 Centro se localiza em frente a sede municipal de Marechal Thaumaturgo. E uma area de 86 hectares
e foi inaugurado em julho de 2007. Iniciativa da Associagao Ashaninka do Rio Aménia (texto informado
pela associagdo em http://apiwtxa.blogspot.com/2007/10/histria-do-yorka-tame.html, acesso em
24/11/2020)
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articulacGes entre organizacdes indigenas e instituicbes governamentais sao constituintes
das relacGes interétnicas em contextos amazonicos, as quais referimos como baseadas em
um determinado tipo de relacdo intercultural: aquela na qual h& a interpenetracédo de
epistemologias guiadas pela agéncia indigena.

Julieta Matos Freschi escreve em sua dissertacdo de mestrado que, ja durante os
primeiros anos de formacdo, os AAFIs também se preocuparam em trabalhar algum tipo
de organizacdo politica. Essa organizacdo se materializaria na AMAAIAC, cuja
atribuicdo basilar € representar os interesses dos AAFIs, e atuar em todas as frentes

decorrentes dessa representatividade (Freschi 2004, p.57). Segundo a autora:

Em 2001, os AAFIs receberam uma primeira assessoria juridica do advogado
Jodo Veras, que ja havia apoiado os professores indigenas na fundagdo da
OPIAC [Organizacdao dos Professores Indigenas do Acre]. Em 2002, durante o
VIII curso, o advogado trabalhou com os agentes por 26 horas, aprofundando
a discussdo sobre a organiza¢do do movimento e assessorando 0s agentes para
a criacdo da AMAAI/Ac (FRESCHI 2014, p. 57).

Nas palavras dos indigenas que participaram da criacdo da AMAAIAC, transcritas
por Freschi (ibid.):

A AMAAIAC [tem] o objetivo e responsabilidade de representar todos os
AAFIs que pertencem a 9 municipios no Estado do Acre e 1 municipio do
Amazonas, onde se encontram 8 etnias diferentes... A melhor maneira que tem
para n6s AAFIs conquistar todos os objetivos, e melhoria de situagdo dentro
do nosso trabalho, em forma de desenvolvimento do dia a dia que nés vem
enfrentando junto com 0s nossos povos é se unir todos os AAFIs e elaborar um
plano de trabalho: projetos, reunides, para discutir uma politica no Estado, em
termo de nossos interesses dentro da nossa necessidade deste trabalho
realizado de AAFIs. Por isso, sinto que a AMAAIAC é para divulgar, cobrar e
solicitar todas as coisas que n6s AAFIs estamos com necessidade e nunca
tivemos oportunidade de conseguir individualmente... Portanto, a AMAAIAC
é a cabeca e responsavel dos AAFIs na area de organizagdo, solicitacdo, etc.
(AAFI Antonio Alberto Kaxinawa, tesoureiro da AMAAIA)

(...) [AMAAIAC] foi criada com objetivos de corresponder as necessidades
de interesse do movimento, para divulgar, fortalecer e priorizar a categoria e
os trabalhos dos AAFIs do Acre, na area de gestdo ambiental, nas Terras
Indigenas e comunidades do Estado do Acre. O intuito da AMAAIAC é fazer
0 Estado do Acre e as sociedades envolventes reconhecerem o trabalho dos
agroflorestais como uma categoria profissional no Estado do Acre, a nivel
municipal, estadual e federal, no pais brasileiro (AAFI José Guilherme
Kaxinawd).

Desde entdo, nos 18 anos subsequentes & sua fundacdo, a AMAAIAC atuou de
forma continua em parceria com a Comisséo Pro-Indigenas. Paralelamente a organizacéo
da formacdo dos AAFIs e estruturacdo de condicOes para a atuacao destes, a AMAAIAC

tem a atribuicdo fundamental de articular a relacdo dos AAFIs com o Estado. A
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AMAAIAC possui uma atribuicdo politica, no sentido de costurar parcerias em governos
mais favoraveis as pautas de regularizacdo da profissdo dos AAFIs. Sdo atribuicbes que
lancam seus membros e diretores na arena publica, na qual a mediacdo entre seus
interesses em relacdo aos AAFIs e as consequéncias positivas de suas acdes de gestao nas
Terras Indigenas, e os interesses divergentes do Estado e de determinados segmentos da
sociedade brasileira tem de ser tratados por meio de um tipo de discurso especifico. Essa
especificidade € a linguagem prépria do regime discursivo baseado no campo
epistemoldgico e politico no qual o discurso de Estado também é realizado. Como
veremos, a atuacao dos AAFIs tem um valor especialmente importante na medida em que
transcende a dicotomia entre a epistemologia ocidental e as epistemologias indigenas, a
partir de uma apropriagdo por parte dos indigenas de saberes ocidentais fundamentais
para o enfrentamento de desafios de sobrevivéncia impostos pela propria situacao

colonial.

Box 1: Um resumo do Projeto: Convénio 001/2014 — Contribuicdo dos Agentes
Agroflorestais do Acre para o Equilibrio do Clima

Projeto: Convénio 001/2014 — Contribuicdo dos Agentes Agroflorestais do Acre
para o Equilibrio do Clima

O Convénio 001/2014, assinado pela AMAAIAC e a Secretaria de Desenvolvimento
Florestal, da Industria, do Comércio e dos Servi¢os Sustentaveis (SEDENS), integra o
Subprograma Indigena do Programa ISA Carbono, o primeiro Programa do SISA. O
objetivo primordial do convénio é valorizar os estoques de carbono do Estado,
incorporando incentivos relacionados a reducdo de emissbes por desmatamento e
degradacéo florestal (projetos de REDD+).

Execucédo e Financiamento

O convénio foi executado com recursos do Contrato de Contribuicdo Financeira
celebrado entre o Fundo Estadual da Floresta (FEF) e o Banco Alemdo KfW.
Inicialmente no valor de R$3.558.940,00, o convénio teve seis aditivos, alcangando um
valor final de R$5.506.660,00. Cerca de 90% dos recursos foram destinados a
remuneracdo dos Agentes Agroflorestais Indigenas (AAFI), com o restante utilizado
em despesas administrativas e outras rubricas.

Resultados e Impacto

Durante os quatro anos de investimentos do REM (REDD Early Movers), foram
remunerados 149 AAFIs. Atualmente, 135 AAFIs sdo remunerados, contribuindo para
a gestdo territorial de mais de 1.700.000 hectares de territdrio indigena em 25 Terras
Indigenas no Estado do Acre.

Esse convénio visou fortalecer a atuacdo dos AAFIs na implantacdo e manutencdo dos
Sistemas Agroflorestais (SAFs), promovendo seguranca alimentar com conservacao
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ambiental, e contribuindo para a redugdo do desmatamento e o uso sustentavel dos
recursos naturais no Estado do Acre.

Primeiros passos em direcdo a AMAAIAC e a CPI-Acre

Nas primeiras duas semanas de campo, tentei organizar uma parceria com a
AMAAIAC e a CPI-Acre, como havia planejado. Tendo me mudado para Rio Branco no
dia 26 de janeiro, logo em 28 de janeiro de 2022 realizei uma primeira reunido com
Marcondes Poyanawa, presidente da AMAAIAC. Ficou evidente desde o inicio que seria
dificil iniciar uma pesquisa em conjunto com a AMAAIAC, dada a sobrecarga de
demandas com que seus membros lidavam, em relagdo ao combate a pandemia de Covid-
19, mas também ao enfrentamento do contexto histérico propositalmente anti-indigena
criado pelo governo de Jair Bolsonaro. Desmonte de politicas publicas voltadas para
povos indigenas na area de saude, educacdo e protecao de seus territérios, esvaziamento
dos 6rgdos de Estado responsaveis por tais politicas, juntamente com o incentivo explicito
as atividades ilegais de extracdo de madeira, garimpo e mesmo invasdo de Terras
Indigenas faziam parte de um “pacote genocida” arquitetado naquela gestdo. Essa
arquitetura ficaria evidente em janeiro do ano seguinte, na gestao de Luiz Inacio Lula da
Silva, com a visita das ministras dos Povos Indigenas, Sdnia Guajajara, e da Saude, Nisia
Teixeira, e do préprio presidente a Roraima. Nesse periodo, a situacdo catastrofica e
desumana enfrentada pelo povo Yanomami seria apresentada a sociedade brasileira e a
comunidade internacional de forma mais abrangente. As iniquidades cometidas pela
gestdo Bolsonaro se evidenciariam nas consequéncias de um abandono proposital de
politicas de combate ao garimpo e de assisténcia médica ao povo Yanomami, aliadas a
um incentivo explicito ao garimpo ilegal em seu territorio. Essas consequéncias se
evidenciavam nos corpos flagelados de indigenas de diversas regides da Terra Indigena
Yanomami, na outra ponta da Amazonia.

A reunido ocorreu na sede da AMAAIAC, o que quer dizer, no terreno que a CPI-
Acre comprou, e onde funcionam ambas as sedes. Na estrutura da sede da CPI-Acre ha
um espago coletivo de dois andares, com pequenos “escritorios” (mesas de trabalho), mas
séo escritorios abertos. As estruturas da AMAAIAC s&o um pouco menores e hd uma

grande sala onde materiais de cursos passados, publicacdes e demais documentos se
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amontoam, alguns em ficharios, outros em pastas. Misturam-se nesse espaco, diversas
esculturas talhadas em madeira, realizadas por indigenas em cursos promovidos pela CPI-
Acre.

Apds algumas trocas de mensagem com Marcondes por Whatsapp, marcamos o
encontro neste dia: 28 de janeiro. Marcaramos para a parte da manhd, porém ndo consegui
achar a entrada do terreno, pois 0 GPS do Uber que eu havia solicitado ndo localizara
corretamente a sede da CPI-Acre e AMAAIAC. Resultado, saltei do carro no lugar errado
e tive que ligar para Marcondes para pedir orientacdes de como chegar na sede. Ele ja ndo
tinha tempo para a reunido na parte da manha. Dessa forma, remarcamos para a parte da
tarde. Retornei para a casa e ,a tarde, o proprio carro dirigido por um motorista que presta
servico a AMAAIAC veio me pegar em casa para finalmente realizar a reunidao com
Marcondes.

Nessa visita, ndo encontrei ninguém da CPI-Acre. Mas néo sabia ao certo se havia
alguém na sede. Fui direto a estrutura aberta semelhante a uma maloca. L4 acabara de
ocorrer outra reunido, da qual ndo me inteirei do teor. Conheci pessoalmente Marcondes.
Ele realmente estava aberto ao didlogo, mas, por ter outras prioridades, urgéncias como
organizar a contencdo da pandemia dentro da TI Poyanawa, ndo estava tao inclinado a se
envolver nas propostas que fiz. Apesar disso, me ouviu com atengdo — quando expliquei
quem sou (minha trajetdria de trabalho junto aos povos indigenas), amparado por qual
instituicdo realizo a pesquisa, e, evidentemente, qual é a pesquisa e quais sdo minhas
propostas para a contrapartida (que sdo, como sempre, assessorias a associacdo em
qualquer demanda).

Porém, Marcondes ndo tinha tempo, e a relagdo comigo e minha pesquisa ocupavam
as Ultimas posicdes em sua lista de prioridades. Foi acolhedor, mas pontuou que para dar
prosseguimento a pesquisa seria necessaria uma reunido com Vera, coordenadora da CPI-
Acre, que eu me comprometi a marcar. Apds breve conversa, ele me mostrou a sede da
AMAAIAC, essa que acabei de descrever. Finalmente, ja era hora dele e de outro
companheiro da AMAAIAC irem para a rodoviaria. Deram-me novamente uma carona
até em casa.

A reunido via Zoom que Marcondes solicitara aconteceu em 4 de fevereiro, uma
sexta-feira, as 15:30h, meia hora ap6s o término do webinario do curso conjunto
MPEG/UC Davis, que eu estava coordenando juntamente com a minha orientadora,
Claudia Leonor Lépez, e com as professoras Beth Middleton e Hulleah J. Tsinhnahjinnie.

Nao foi com Vera, e sim com Julieta. Durante a semana anterior, eu havia entrado em
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contato com ambas. Como coordenadora geral, Vera ponderou que seria melhor uma
reunido com Julieta, por Julieta estar acompanhando e conduzindo minha relagdo com a
CPI-Acre e ser a coordenadora do Programa de Gestdo Territorial e Ambiental da
instituicdo. O webinario havia sido um sucesso e eu estava bastante realizado. Isto foi
talvez um certo amparo emocional para essa reunido, que durou cerca de uma hora. Ndo
foi uma reunido das mais promissoras. Julieta me pedira alguns dias antes o Projeto da
Pesquisa — que prontamente editei, atualizando-o com o viés voltado para a analise dos
Planos de Gestao Territorial e Ambiental das Terras Indigenas (PGTAS), um recurso para
afunilar o espectro de analises. Retirei boa parte da discusséo tedrica, mantendo apenas o
essencial — relagOes interculturais como estratégias para um combate ao genocidio;
formagdo e atuacdo dos AAFIs e prética politica da AMAAIAC e da CPI-Acre em sua
simbiose; e perspectivas sobre as mudancas climaticas. Mesmo assim, Julieta ponderou
que o projeto era “bastante tedrico”. Ponderou também qual seria a pertinéncia de uma
andlise dos PGTAs, quando 0 mais importante sdo os processos que levam a producdo e
realizacdo deles — muito mais do que o produto escrito em si. A isso repliquei que uma
analise dos PGTAs seria um fio condutor para chegar a esses processos, 0s quais seriam
analisados atraves da documentacdo que tinha em maos (relatdrios de cursos de formacéo
de AAFIs, relatérios de visitas técnicas, de oficinas em Terras Indigenas, publicacbes
conjuntas AMAAIAC/CPI-Acre) e por meio da interlocucdo com os AAFIs. Fiz a
proposta decisiva: escolher duas Terras Indigenas com caracteristicas diferentes e analisa-
las. Isso tornaria a pesquisa executavel, pois afunilaria e definiria com quais AAFIs eu
trabalharia — apenas aqueles que trabalham nas Terras Indigenas escolhidas. Marcondes
pontuou que ndo seria possivel realizar a pesquisa na T1 Poyanwa, pois naquele momento
todos os esforcos da AMAAIAC estavam voltados, como disse, para a contencao da
pandemia de Covid-19 na T.I (a variante Omicron chegou a infectar aldeias inteiras). Dito
isso, umas das TIs que eu aventara estava fora das possibilidades.

Por que eu havia proposto a Terra Indigena Poyanawa? A resposta recai sobre 0s
critérios que elaborei para a escolha das Terras Indigenas. Como disse, teriam que ter
caracteristicas diferentes a serem analisadas. Determinei as seguintes caracteristicas a
serem contrastadas, com base em minhas experiéncias prévias de trabalho no Pard e em

Roraima.?® Primeiro, o tamanho, segundo a localizagio. Uma TI “em ilha”: pequena e

26 Trabalhei com os Yanomami em Roraima entre 2012 e 2013. Como membro da equipe do Instituto
Socioambiental, eu realizava “a ponte” entre essa instituicdo e a Hutukara Associagdo Yanomami. Em
2020, participei da Forca-Tarefa de Governos para o Clima e a Floresta, que visava o Levantamento da

101



sem contiguidade com outra Terra Indigena ou qualquer tipo de Unidade de Conservacgédo
de protecdo integral ou wuso sustentdvel (Reservas Bioldgicas, Reservas de
Desenvolvimento Sustentavel, Reservas Extrativistas, Parques Nacionais ou Estaduais,
entre outras) e de facil acesso — por estradas ou poucas horas de barco. A outra Terra
Indigena deveria ser maior e fazer parte de um mosaico de Terra Indigenas e Unidades de
Conservagdo, sendo de acesso mais dificil — sem estradas ou por muitas horas e dias de
barco ou, inclusive, com a utilizagdo de aeronaves.

Para uma ilustracdo desses contrastes, podemos nos voltar aos contextos da
Amazonia Oriental. Enquanto no oeste de Roraima temos a Terra Indigena Yanomami,
uma das maiores do Brasil, ao leste temos a Terra Indigena Raposa Serra do Sol, muito
menor que a Tl Yanomami, mas ainda assim uma TI relativamente maior que as demais
Terras Indigenas do estado. Em Roraima, Tls como Sd8o Marcos contrastam com as
ultimas, pois sdo aquilo que se usa chamar de Terras Indigenas “em ilhas”. Muito
pequena, rodeada por desmatamento (retirada ilegal de madeiras de terras publicas),
grilagem (falsificacdo de titulos de propriedades) em areas contiguas a T1, e outros tipos
de pressdo e ameacas decorrentes da expansdo da colonizacdo. Com a populagédo
crescendo e sem espaco para expandir as areas de plantio, a Terra Indigena perde um
flanco importante para a garantia da soberania alimentar (o outro, claro, é a geragdo de
renda, que também ndo é fécil de se estruturar por meio da comercializa¢do de produtos
como artesanato). A Federacdo dos Povos Indigenas do Para (FEPIPA), por meio da
minha assessoria, coordenada por Puyr Tembé, diagnosticou esse padrdo contrastante em
Terras Indigenas do Pard em 2020. Ouvi liderancas indigenas de Tls pequenas e grandes
, € 0s tipos de ameagcas variam de uma para a outra, bem como as possibilidades para a
solucéo.

Nas Tls do segundo grupo, as invas@es, ainda que mais laboriosas, contam com a
dificuldade de monitoramento que é posta pelo tamanho da Terra Indigena. Novamente
podemos trazer o exemplo da Terra Indigena Yanomami, especificamente o Rio
Uraricoera: a entrada de garimpeiros € laboriosa, mas eles contam com a impunidade.
N&do apenas pela conivéncia do discurso do governo entre 2019 e 2022, que era

abertamente a favor do garimpo em Terras Indigenas e desprezava a vida dos povos

situagdo e diagndstico participativo dos problemas, tendéncias e possiveis solugdes vinculados para a
gestdo ambiental e para desenvolvimento da economia tradicional em terras indigenas no Estado. Ouvi
liderangas indigenas de Tls grandes e pequenas, e os tipos de ameagas variam de uma para a outra, bem
como as possibilidades para a solugdo.
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indigenas com uma retorica atroz. Ha uma dificuldade real de monitoramento e de retirada
dos garimpeiros, junto com suas balsas e demais equipamentos. Em suma: invadir uma
Terra Indigena mais isolada, porém grande e, por conseguinte, de dificil monitoramento
das fronteiras, pode ser mais dispendioso, porém a impunidade quase certa € um atrativo
para possiveis invasores. O tipo de atividade voltada para o alcance da soberania
alimentar também pode ser diferente, pois, além de estratégias para a geragdo de renda
(que também vao além da producdo de artesanato, abrangendo a venda de plantas
cultivadas ou de outras vidas e substancias de origem vegetal, como a mandioca, a banana
e os 6leos de copaiba e andiroba), ha a possibilidade de intensificacdo da producéo de
alimentos, bem como a possibilidade da caca e da pesca como fontes significativas de
alimento.

Porém, a Terra Indigena Poyanawa ja ndo seria um local para a realizacdo da
pesquisa. Na reunido via Zoom com Marcondes e Julieta ficamos neste impasse. Nada foi
decidido. A Comissdo Pré-Indigenas do Acre também estava em uma fase delicada,
redimensionando com frequéncia as atividades previstas para 2022 de acordo com o
avanco e contencdo da variante Omicron no estado. Quando os contagios regrediam,
atividades eram previstas, como o 27° Curso de Formacdo de Agentes Agroflorestais do
Acre. No final de 2021, ele estava previsto para ocorrer em meados de mar¢o. Porém,
com o avanco da variante Omicron nas Terras Indigenas, os planos estavam ameacados
novamente — ndo haveria uma postergacao do curso, mas a possibilidade era concreta.
O curso realmente ocorreu no més de margo.

Apos essa interlocucdo com Marcondes e Julieta, entrei novamente em contato com
Francisca. Em uma troca de audios e mensagem de texto por WhatsApp, tendo explicado
para ela os critérios de escolha, ela me sugeriu duas duplas de Terras Indigenas: a primeira
proposta seria trabalhar no Rio Jorddo, respectivamente com as Terras Indigenas Alto Rio
Jord&o e Baixo Rio Jord&o. A outra proposta fora a dupla T1 Poyanawa e Katukina do Rio
Campina (na troca de mensagens, eu nao havia tido a oportunidade de informéa-la com
mais detalhes de minha interlocu¢cdo com Marcondes).

Ismael Shanenawa, AAFI com o qual Francisca Arara também me p6s em contato,
me adicionou ao grupo de WhatsApp dos AAFIs naquela mesma semana. Por esse grupo,
venho acompanhando as mobilizacbes dos AAFIs. Organizei uma pasta com as
fotografias e os videos postados pelos AAFI. Esse trabalho ja rendeu um fruto: um video
editado por Caroline Nascimento mostrando imagens (fotos e videos) das enchentes dos

rios Humait, Jordao e Tarauaca, bem como das atividades dos AAFIs. Um video de cinco
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minutos € meio em formato “pendular”: as imagens revoltantes das enchentes e as
imagens estimulantes dos AAFIs trabalhando se intercalam. A intencdo é mostrar o0s
efeitos catastroficos das mudancas climéticas entremeadas com as agdes humanas que
fazem frente a ela. O video mostra o trabalho dos AAFIs, como a manutencgéo de viveiros
e de Sistema Agroflorestais, e os coloca em contraposi¢éo a catastrofe, como uma das
formas de didlogo com Gaia. Dialogo esse que € essencial para criarmos um mundo
possivel depois do advento de uma sociedade humana (que est& longe de englobar todos
0s humanos) que desestabilizou o clima do planeta, tornando-se efetivamente uma forca
geoldgica capaz de produzir mudancas geolégicas — que impactam diretamente a

biosfera— em um tempo muito curto.

**k*

Como j& foi explicitado na Introducdo, a intengdo de realizar um estudo
comparativo entre duas ou mais Terras Indigenas foi substituida por (i) um
acompanhamento das atividades da juventude Shanenawa em seu intuito de fundar uma
associacdo por meio do fortalecimento de vinculos comunitarios e da cultura; (ii) um
aprofundamento no estudo da relagdo entre CPI-Acre e AMAAIAC; e (iii) uma

compreensdo do papel das mulheres indigenas no movimento indigena do Acre.

Consideragdes sobre 0 27° Curso de Formacao de Agentes Agroflorestais Indigenas

do Acre

No ano de 2022, devido a pandemia covid-19 que, apesar de arrefecida, ainda
ameacava a saude dos povos indigenas, a CPI-Acre desenhou o seguinte formato para o
curso: dois cursos de um més cada, com turmas reduzidas, de apenas 15 AAFIs. Antes, 0
padrdo era a realizacdo de cursos com a participacdo de até 30 AAFIs. A primeira turma
é formada por AAFIs com mais tempo de atividade, a segunda turma sera composta por
AAFIs que comegaram sua formagdo mais recentemente.

Tive a oportunidade de acompanhar trés dias do curso presencialmente, por conta
do trabalho de campo na Terra Indigena Katukina/Kaxianawa, o qual coincidiu com o

més de realizagdo do curso — de 15 de margo a 15 de abril de 2022. Nesse periodo, viajei
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para a Tl em 16 de marco e retornei em 17 de abril. Passei apenas os dias 4 a 7 de abril
em Rio Branco, acompanhando, portanto, trés dias de curso.

Nesses dias, na parte da manhd, foi trabalhada a construcdo de cisternas para
captacdo de agua da chuva e, na parte da tarde, houve aulas de portugués, focadas em
redacdo e ministradas pela professora Eurilinda. Na primeira semana do curso, haviam
sido realizadas atividades relacionadas ao que a CPI-Acre categorizou como atividades
de “Arte e Oficio”. Fazem parte do programa do curso e estdo voltadas para a producao
de arte e artesanato com reaproveitamento de madeiras — escultura e pintura. Nas aulas
de portugués da professora Eurilinda, a escrita foi trabalhada diretamente por meio de
elaboracdo de projetos, voltados para editais abertos por instituicdes de fomento. Tive a
oportunidade de participar acompanhando Antonio Bané na producdo de seu projeto,
voltado para a soberania alimentar em sua aldeia, Nova Olinda, na Terra Indigena Nova
Olinda. Nesse caso, a implementacdo de 36 galinheiros na aldeia — um galinheiro para
cada familia.

A dindmica do curso parece refletir bem o tipo de relacéo construida pela CPI1-Acre
junto aos AAFIs: capacitacdo direta para a realizacao de atividades que tragam beneficios
para a comunidade. Os AAFIs, por sua vez, costuram essa relacdo a partir de um
agenciamento de seus conhecimentos tradicionais — em “Arte e Oficio”, por exemplo,
animais e pinturas sdo produzidos em harmonia com o conhecimento mitoldgico e
artistico, pois os padroes das pinturas dos objetos produzidos (esculturas e vasos) seguem
a tradicdo dos Kene.?” Nesse caso, os padrdes de desenho que também s&o usados nas
pinturas corporais e nos aderecos corporais (pulseiras, colares etc). Também outros

conhecimentos sdo adquiridos sem a busca por um “entrelagamento cultural”: cisternas e

27 Os Kene, segundo Eldo Puruma (2022, p.15), s30 “Formas de grafismos realizadas por Shanenawa e por
varios outros povos Pano”. Sdo conectados com personagens miticos e consequentemente remetem a
mitologia de forma abrangente, cada padrdo trazendo consigo histérias e ensinamentos. Um exemplo
emblematico é o Kene da Jibdia, que evoca significados como forca e perseveranga, ao mesmo tempo em
que abre um canal para um discurso mitolégico, abrangendo o conjunto de mitos nos quais ha a
participacdo da Jibdia enquanto personagem principal ou secundario. S3o padrdes geométricos que
podem ser pintados no corpo, ou em qualquer objeto, como esculturas, utensilios de cozinha,
ferramentas, pilares de ocas, paredes, telas, vestudrios e toda a sorte de superficie onde se possa pintar,
bordar, moldar, esculpir — em suma, registrar visualmente os Kene. A beleza dos Kene reside neles
préprios enquanto grafismo, nos referenciais mitoldgicos aos quais se vinculam, mas também no
laborioso estudo necessario para domina-los: ha quem saiba desenhar um, dois, trés ou quatro. Porém,
ha aqueles que conhecem toda a gama de padrdes, que pode chegar a casa das centenas. Qutro aspecto
relevante dos Kene é que sdo uma tradi¢cdo aberta: todas as pessoas de povos Pano podem criar novos
padrdes, que, tendo sido produzidos por pessoas destes povos, sdao reconhecidos como legitimos na
perspectiva pano e qui¢ad pan-indigena. Questdes sobre direitos autorais coletivos relativos a cultura e
apropriagdes culturais serdo trabalhadas em seu devido momento.
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planilhas de orcamento fazem parte, hoje, do arcabouco epistemologico indigena sem que
tenham passado por qualquer tipo de ressignificacdo: cisternas captam agua da chuva,
orcamentos sdo necessarios no vasto campo que € as relagdes entre instituicOes
financiadoras e coletivos executores de projetos voltados para o beneficio e interesse de
povos e comunidades indigenas. Aqui, a interculturalidade, mais uma vez, orienta a
relacdo. N&o produz conhecimentos novos pois 0 objetivo ndo é a producdo de

conhecimento, mas sim sua apropria¢do. Agéncia na relacao.

As atividades e os frutos que vém sendo colhidos pelos AAFIs nos ultimos 20 anos:

pondo em contexto

Levantamentos dos quintais e dos Sistemas Agroflorestais em uma amostragem
de 139 aldeias em 13 Terras Indigenas registram que os AAFIs e suas comunidades
plantaram, nos ultimos 20 anos, 137.534 plantas, de 476 espécies, sendo,
aproximadamente, 76 espécies de frutiferas. Especificamente entre 2021 e 2023, 428
plantios em 40 aldeias de 12 TIs tiveram suas areas mensuradas, contabilizando um total
de 209,7 hectares de plantios. Esse é um levantamento que vem sendo feito por AAFIs
que estdo se formando em geotecnologias, processo recente, que esta sendo realizado pelo
Setor de Geoprocessamento da CPI-Acre desde 2021. A partir da utilizacdo de um
aplicativo de georreferenciamento e mensuragdo de &rea, cerca de 20 AAFIs estdo
medindo o tamanho de seus SAFs, tendo sido contratados como consultores pela CPI-
Acre para realizarem essa medicao em outras Terras Indigenas. Sao viagens nas quais ha
encontro entre grupos de AAFIs, nas quais ambos — ou um grupo — percorrem e
adentram os SAFs, mas também outros tipos de plantios, como os chamados quintais
medicinais. Nesses momentos, conversa-se sobre muita coisa: técnicas de plantio,
estratégias para o alcance de seguranca alimentar, pressdes e ameacas enfrentadas pelas
Terras Indigenas e quantos e quantos mais assuntos que tangenciam, transpassam ou
mesmo fogem ao escopo de formacdo de AAF. S&o, antes de tudo, conversas e vivéncias
entre indigenas, muitas vezes amigos de longa data, companheiros de cursos e
intercambios. Outras vezes, encontro intergeracionais.

Além desses dados “macro” acerca dos frutos que vém sendo colhidos —
literalmente —, € importante ressaltar como é a relacdo AAFI-aldeia. Isto é, 0 que a
comunidade espera do AAFI e quais os tipos de cooperacao. Antes de mais nada, é preciso
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ressaltar que ha aqui centenas de relacdes AAFI-aldeia em jogo. Dessa forma, qualquer
tentativa de definir um padrdo é uma generalizacdo sobre relagcdes humanas.

Eu viria a poder testemunhar momentos de discusséo dessas relagdes em reunides
comunitarias a partir de 2023, quando me tornaria assessor da CPI-Acre e atuaria
diretamente na formacéo e no acompanhamento dos trabalhos dos AAFIs (viajando para
Terras Indigenas como a Mamoadate e as Terras Indigenas do Rio Jordao, dentre outras).
H& sempre correlagdes entre o que a aldeia espera dele e o que ele pode fazer. Ha, por
vezes, comunidades mais alinhadas ao trabalho do AAFI, nas quais as liderancas definem
acOes comunitarias especificas, bem como comportamentos individuais especificos para
com o AAFI, no sentido de contribuir com seu trabalho. Exemplo destas Gltimas séo a
aldeia Peri, Terra Indigena Mamoadate, na qual as liderancas estabeleceram que, sempre
gue um indigena da aldeia for para a floresta— seja para cacar, para o ro¢ado, para pescar,
para uma visita a outra aldeia, para extrair palhas, frutos ou qualquer outro “ente” na
floresta — essa pessoa preste atencdo em sementes. A orientacdo € para que sempre
cheguem sementes nativas as maos dos AAFIs, que, por sua vez, tém o dever de fazer
mudas com elas. Em outras aldeias, nas Terras Indigenas do Rio Jord&o, por exemplo, as
liderancas estipulam que deve haver mutirGes para brocar a mata e plantar as mudas
produzidas pelos AAFIs em seus viveiros.

Os AAFIs também séo enxergados — e efetivamente se enxergam nesta posicao
— enquanto pessoas responsaveis por trabalhar em alternativas para que a aldeia produza
a maior quantidade de alimento possivel de forma “agroecologica”. Isto é, basicamente,
sem a coivara de areas e com plantios enriquecidos com muitas espécies — com especial
atencdo a frutiferas.

Do AAFI também se espera que auxilie os demais produtores a alcancar politicas
publicas de compra de alimentos. Sdo trés em execucdo no Acre atualmente (2022-2024):
Programa de Aquisicdo de Alimentos, realizado pela Companhia Nacional de
Abastecimento (PAA-CONAB); o Programa Nacional de Alimentagdo Escolar (PNAE),
em seu braco de execucdo em Terras Indigenas, realizado pela Secretaria Estadual de
Educacdo com recursos do Fundo Nacional de Desenvolvimento da Educagédo; o PAA
estadual, em seu brago para indigenas, executado pela Secretaria Estadual de Agricultura
com recursos do Ministério do Desenvolvimento Social. Espera-se dos AAFIs que
expliqguem o que sdo e como funcionam essas politicas aos demais comunitarios. Espera-
se que auxiliem no cadastramento, que organizem a producdo. Espera-se também que

auxiliem os fornecedores a acessarem seus pagamentos. Na divisdo de tarefas, muitas
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vezes, apenas o fluxo de fornecimento dos produtos recai sob a responsabilidade de
coordenadores pedagodgicos e dos professores da escola, em parceria com 0s demais
produtores. No conjunto dos trés programas, aproximadamente 300 produtores serdo
contemplados até 2025.

Ha também um esforco historico de manter bolsas para que os AAFIs possam
desempenhar esse papel de organizadores comunitarios. Pois ser um organizador
comunitario demanda dinheiro. Como viajar tanto, fazendo consultorias e cursos, e
manter seus SAFs bem cuidados? Ha exemplos, como o de Edilson Poa, um AAFI
formado no inicio dos anos 2000 que também ¢é a lideranca geral da Terra Indigena
Campinas/Katukina, no qual os demais membros da comunidade cuidam voluntariamente
de seus plantios quando ele se ausenta para reunides, cursos, consultorias e intercambios.
Porém, nem todos os AAFIs sdo liderancas gerais... Dessa forma, boa parte deles
necessita, em algum momento, trocar o cuidado do SAF por dinheiro, seja para um amigo,
um cunhado, um irmdo. Ferramentas para o trabalho, gasolina para o barco, nada disso
vem de graca. Dessa forma, a CPI-Acre tenta, desde o final da década de 1990, junto a
diversas instituicGes, fazer com que os AAFIs passem a ser uma categoria profissional
reconhecida pelo Estado, com um carater de servi¢o publico a ser remunerado, como 0s
professores e Agentes Indigenas de Salde. Porém, enquanto esse dia — ou melhor, esse
dinheiro — ndo vem, outras estratégias vém sendo realizadas para fornecer dinheiro aos
AAFIs, na forma de bolsas e de pagamentos por consultorias.

Ha no Estado do Acre o pagamento de bolsas aos Agentes Agroflorestais Indigenas
(AAFI) , financiado pelo Programa REDD+ Acre - REM Fase Il. Este suporte financeiro
é canalizado por meio do projeto denominado Apoio ao pagamento de bolsas aos Agentes
Agroflorestais Indigenas do estado do Acre, gerido em parceria entre a Secretaria
Extraordinaria de Povos Indigenas (SEPI) e a Associacdo do Movimento dos Agentes
Agroflorestais Indigenas (AMAAIAC). O repasse do recurso por parte do Programa
REDD+ Acre - REM Fase Il para a AMAAIAC é realizado através da SEPI. Esse projeto
teve duracdo de marcgo de 2020 a junho de 2024.

Desde 2014, o Programa REM Acre tem operacionalizado a¢6es institucionais da
AMAAIAC, por meio da remuneracdo de uma equipe de assessoria técnica, de gestao
financeira e administrativa, em apoio a diretoria da associacdo. Os membros da
associacdo sdo AAFIs que vivem em suas Terras Indigenas, onde prestam um trabalho
em suas aldeias. Eles vém a Rio Branco periodicamente para discussdes coletivas, cursos

de capacitagdo, intercAmbios, viagens, seminarios e dialogos com o governo e outras
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organizacOes. Até dezembro de 2018, os recursos para pagamento das bolsas de
remuneracgao para os 145 AAFIs (36 formados e 109 em diferentes niveis de formacéo),
foram subsidiados pelo do Programa REM KfW.

No projeto Apoio ao pagamento de bolsas aos Agentes Agroflorestais Indigenas
do estado do Acre, a AMAAIAC atua como gestora dos recursos. O total do valor em
repasse para o pagamento de bolsas é de R$1.272.365,50. Este valor foi gerido da seguinte
maneira: havia a remuneragdo de 36 AAFIs formados, para cada um dos quais foram
canalizadas 21 parcelas de R$800,00, totalizando R$432.000,00. Havia, paralelamente, a
remuneracdo de 109 AAFIs em formacdo, para cada um dos quais foram repassadas 21
parcelas de R$500,00, totalizando R$817.500,00.

O pagamento das bolsas, tanto de AAFIs formados quanto em formacao, sé é
realizado mediante a entrega de relatdrios periddicos de suas respectivas atividades. Isto
é, 0 AAFI envia mensalmente ou bimestralmente o relatorio de suas atividades para a
AMAAIAC, que se certifica de que este AAFI esta em atuacdo. Dessa forma, a 6tima
gestdo do recurso financeiro é assegurada.

Efetivamente, as comunidades esperam que os AAFIs sejam um canal de
penetracdo com o mundo dos brancos, posto que sua rede de relacBes penetra esse mundo.
N&o que sejam os Unicos indigenas nesta posicdo. Pelo contrario, sdo parte de um grupo
grande e heterogéneo de indigenas que logram manter relacdes confidveis com
instituicOes e pessoas nao-indigenas. Professores e Agentes de Saude também o fazem,
assim como os envolvidos com a cultura ayahuasqueira, que viajam para o México,
Alemanha, Suécia e Pol6nia levando essa bebida e fazendo cerimdnias em lugares tdo
distantes das aldeias. Ha aqueles envolvidos na “politica”, preocupados em eleger
prefeitos e vereadores, e as liderancas de associacdes indigenas. Porém, o que ha de
singular nos AAFIs sdo as técnicas de producdo de alimentos e a preocupacdo com a
seguranca alimentar. Plantar, plantar, plantar. Mas também trazer a rede de tecnologias e
saberes proporcionada por instituicdes parceiras, como a CPI-Acre, a AMAAIAC, a
Organizacdo dos Povos Indigenas do Rio Jurua e a Secretaria Extraordinaria dos Povos
Indigenas (SEPI, ressurgida em 2023 a partir de uma articulacdo de interesses entre
Francisca Arara, que a preside, e o governador do Acre, Gladson Camelli). A organizacdo
de intercdmbios de sementes € um exemplo importante. Financiados por essas
instituicOes, fazem circular pelas Terras Indigenas sementes nativas do sudoeste
amazOnico. H4, nesses momentos, uma curiosa interligacdo entre a preocupagao com

técnicas “novas” de producdo de alimento (os SAFs) e a preservacdo das sementes
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tradicionais. Muitas aldeias esperam, no final das contas, que o0 AAFI seja um organizador

comunitario alinhado com a lideranga.
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CAPITULO 3
A juventude Shanenawa e a fundacao da associacao Shane Feru
Xina Peshkuay Keneya: revitalizacéo cultural, didlogos
transgeracionais e fortalecimento de lacos comunitarios

A chegada ao campo: tecendo relagfes interpessoais no sudoeste amazonico e

definindo os rumos da pesquisa

A intencdo inicial, quando cheguei em Rio Branco no final de janeiro de 2022, era
realizar uma pesquisa em parceria com os AAFIs e com a AMAAIAC e a CPI-Acre.
Minha intencéo era analisar a dindmica de atuagdo dos AAFIs, o formato dos cursos de
formacdo de AAFIs organizados desde a década de 1990 pela CPI-Acre e a relagdo entre
esta instituicdo e a AMAAIAC. Porém, como mencionado na introducdo, a paisagem do
movimento indigena no Acre é composta por trés grandes vertentes: o protagonismo das
mulheres indigenas, uma ascensdo de jovens liderancas e a pratica dos AAFIs. Nesse
sentido, foi necessario expandir o escopo da etnografia. Dessa forma, me envolvi
profundamente com o presidente da OPIAC, Eldo Puruma, com a presidente da Sitoakore,
Valdenira Huni Kuin, e com os jovens shanenawa da Terra Indigena Katukina/Kaxinawa
que estdo fundando a associagdo Shane Feru Xind Peshkuay Keneya. Edilene Pakakuru
Machado, articuladora de projetos para as mais diversas associacdes indigenas do Acre e
esposa de Eldo Purumd, foi essencial na costura dessas novas relacbes de amizade e
trabalho.

O periodo da pandemia foi desafiador para todas as associacdes indigenas e
instituicdes parceiras. A Comissdo Prd-Indigenas se encontrava em uma situacéo na qual
todos os esforgos estavam voltados para a manutencédo da rede de Agentes Agroflorestais
Indigenas. Além disso, oferecia suporte institucional as organizagdes indigenas que, por
sua vez, amparavam comunidades indigenas afetadas tanto pela pandemia quanto pelas
enormes enchentes do inicio de 2022, que ocasionaram a perda de muitos rogados e 0
agravamento da inseguranca alimentar vivenciada nessas comunidades. Dado este
quadro, ndo foi possivel realizar uma pesquisa em conjunto com a CPI-Acre e a
AMAAIAC, porgue todas as forcas de ambas as instituicdes estavam voltadas para as

acOes descritas. Ao longo do ano, ambas as organizac6es conseguiram realizar, com muito
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esforgo, 0 27° e 0 28° Curso de Formacdo de AAFI, dos quais pude participar apenas de
parte do primeiro.

Na organizacao da viagem para o Acre (realizada desde Belém do Par4 ao longo do
ano de 2021) tive o gentil e precioso suporte de Francisca Arara, com quem, infelizmente,
ndo tive a oportunidade de encontrar na primeira estadia em Rio Branco, entre janeiro e
abril de 2022. No entanto, mantivemos uma interlocu¢do por WhatsApp desde 2019.
Quando me preparava para viajar para Rio Branco, lhe perguntei se havia a possibilidade
de me hospedar na casa de alguma lideranca indigena, contribuindo com o aluguel e, se
possivel, alugando um quarto. Ela me colocou em contato com Eldo Purumé. Ele e
Edilene mantém uma casa em Rio Branco e uma casa na Aldeia Morada Nova, Terra
Indigena Katukina/Kaxinawa. A casa em Rio Branco é uma heranca do pai de Edilene, a
casa na aldeia esta sendo construida por Eldo em conjunto com ela. Ao entrar em contato
com Eldo, rapidamente negociamos uma estadia. Basicamente, o aluguel de um quarto na
casa, por tempo indeterminado. Para ele e Edilene, foi uma excelente forma de
complementar a renda doméstica, hospedando uma pessoa de confianca indicada por
Francisca Arara.

Dessa forma, cheguei em sua casa no dia 26 de janeiro de 2022. Ja passava das nove
horas da noite quando Valdenira abriu a porta para mim. Eldo havia me avisado que seria
ela quem me receberia. Ele e Edilene estavam, naquele periodo, na aldeia Morada Nova.
Valdenira €, como eles se determinam, prima de Eldo. Apesar de ndo ser Shanenawa, e
sim Huni Kuin, sem parentesco consanguineo direto com Eldo que possa ser tracado, se
tratam como primos por serem indigenas da mesma geracdo e estarem em um mesmo
movimento. A casa tem certa caracteristica, ndo “institucionalizada”, de um pouso de
acolhimento a indigenas que vém de Terras Indigenas para resolver os mais diversos
assuntos em Rio Branco. Nao é exatamente uma casa coletiva, mas a rede de parentesco
e parcerias de Eldo Puruma e Edilene Machado é grande e robusta o suficiente para
manter a casa sempre com pessoas. Valdenira e sua filha, Natasha, moram la. A casa tem
um quintal na frente, quatro quartos, uma sala frontal, uma sala aos fundos, uma cozinha,
um banheiro e um quintal dos fundos, mais privado que o frontal. L4, lavamos roupa, ha
redes e uma grande caixa d’agua onde se pode tomar banho de balde, em alternativa ao
chuveiro do banheiro.

Assim que cheguei, ela me mostrou os dois quartos que Purumé “reservou” para
mim, dos quais eu poderia escolher um. Escolhi o quarto de forma um tanto aleatoria.

Deixei minhas coisas nele e ela me mostrou o restante da casa. Conversamos por uns dez
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minutos no quintal. L& foi que ela me explicou porque veio para Rio Branco, me falou da
associacao de mulheres da qual é presidente e de outras organizagdes indigenas do Acre.
Falou da saudade que da da aldeia e dos parentes. Falou da importancia de seu trabalho.
De como outras indigenas vinham, eram eleitas e retornavam para as aldeias. Dessa
forma, ndo acompanhavam os processos politicos, atividade para a qual foram eleitas.
Agora, quem assume cargos de coordenacdo ou presidéncia da associacdo Sitoakore tem
que assinar um termo de compromisso de que ficard em Rio Branco e acompanhara as
atividades relacionadas as suas funcdes.

Valdenira tem um filho de 23 anos e uma filha de 14. Em 2015, apenas a menina,
Natasha, veio com ela para Rio Branco. Segundo Valdenira, é bastante incomum uma
mulher indigena ter, como ela, apenas dois filhos. Em sua perspectiva, isso se deve a uma
questdo muito séria: os homens indigenas ndo autorizam educacao sexual nas aldeias —
questdes como métodos contraceptivos. O mais comum é que mulheres indigenas tenham
de trés a oito filhos. No entanto, para Valdenira, isso é insustentavel, pois, nos dias de
hoje, a demanda por vestuérios dos brancos e a necessidade de continuar a educagéo
escolar fora da aldeia se tornam impossiveis de suprir com mais de dois filhos. Como
sustentar quatro filhos na cidade, onde até para beber agua precisa pagar? “Na aldeia
temos a &gua do rio, a caca da floresta. Na cidade, toda a comida precisa ser comprada.”

E, dessa forma, Valdenira me falou um pouco dela e eu me apresentei. Disse que
estava fazendo doutorado na UFPA e que desejava estudar a relacdo entre a AMAAIAC
e a CPI-Acre — eu havia acabado de chegar e, naquele momento, ndo tinha ainda a
dimensdo do quéo diferente se tornaria o tema da pesquisa. Falei um pouco da minha
trajetoria, desde a producdo cartogréafica para a escola indigena com os Waiwai na Terra
Indigena Trombetas-Mapuera, em 2007, até os trabalhos com os Yanomami, entre 2011
e 2016. Falei de como espero sempre que meu trabalho de pesquisa seja uma contribuicéo
concreta aos povos indigenas: por meio, principalmente, de sua utilizacdo como material
didatico, seja em escolas ou em qualquer tipo de formacdo. Me coloquei a disposi¢do para
ajudar na organizacdo do encontro de mulheres indigenas.

Valdenira também falou da relagéo da associacdo de mulheres indigenas com a CPI-
Acre. A equipe da CPI-Acre ndo gosta de receber criticas, e muitas vezes a associa¢ao
critica a forma como a CPI-Acre age. Conversamos também um pouco sobre isso. O que
sdo parcerias estratégicas, e como as relagdes interinstitucionais tém sempre conflitos.

Tudo se deu talvez nos primeiros vinte minutos de minha chegada.
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Na noite de 7 de marco, Eldo Purumd e Edilene chegaram da TI
Katukina/Kaxinawa. Eldo estava no segundo ano do mestrado no Programa de Pds-
Graduacdo em Letras, Linguagens e Identidades na Universidade Federal do Acre, e
Edilene, no primeiro. Eldo é profundamente comprometido com o registro da lingua
shanenawa, e seu objetivo € produzir um dicionario da lingua no doutorado, que pretende
realizar no mesmo programa. No mestrado, trabalhou na linha de pesquisa de Linguistica
com a lingua shanenawa. Edilene trabalha com historias orais de parteiras, e também é
tesoureira da Sitoakore. Entrevista com parteiras, capitulos sobre a Marcha das Mulheres
Indigenas, entre outros temas formam o corpo de sua dissertacdo. Aquela estadia foi
relativamente curta, apenas uma semana. Uma agenda lotada de compromissos entre
reunides e eventos. Participei de um deles acompanhando Puruma. O evento era a
distribuicdo de vale-gas para familias indigenas por meio de uma parceria entre a
Federacdo do Povo Huni Kuin do Acre (FEPHAC) e a Petrobras, na qual o recurso foi
destinado a FEPHAC via Banco do Brasil (e, por isso, havia, além do nucleo duro da
FEPHAC, um funcionério deste banco).

Eldo e Edilene estdo juntos ha oito anos, numa relacdo de muita parceria e
comprometimento com a¢des comunitarias e de representatividade a nivel regional. Ndo
tém filhos deles, pois, quando se casaram, Eldo ja tinha quatro e Edilene j& tinha trés. Um
namero razoavel de filhos. Decidiram n&o ter outros. Purum&, como dito, atualmente é
presidente da Organizacdo dos Professores Indigenas, fundada em 2001. A OPIAC tem
uma relacdo mais distante com a CPI-Acre do que a AMAAIAC, embora ja tenham
realizado projetos juntos e a OPIAC ja tenha captado recursos através da CPI-Acre.
Moram na maior e mais antiga aldeia da Tl Katukina/Kaxinawa: Morada Nova.

Eldo fala o idioma shanenawa — nuke-tsdi — com mais fluidez do que o hatxa-
kuin, embora, segundo ele e Valdenira, quem fale uma lingua pano compreende
razoavelmente as demais linguas pano. Eldo nasceu no seringal, em um tempo de
cativeiro. Seu pai trabalhava para um patrdo seringalista e vivia o drama da “escravidido
por divida” — um dos formatos mais difundidos da economia amazonica calcada no
extrativismo e orientada pelo sistema de aviamento. No “barracao” — uma espécie de
mercearia que se instala nas “coloca¢des” —, seu pai adquiria dividas impagaveis na
compra de produtos como sal. Nessas mercearias, 0s precos dos itens sdo exorbitantes,
muito acima de seu preco nas cidades, justamente para produzir esse sistema de
escravidao por divida. As colocagdes sdo acampamentos provisorios nos quais 0s

seringueiros moram durante o periodo de extracdo da seringa, e podem eventualmente se
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tornar comunidades com o passar do tempo.. Nesses ambientes, os indigenas eram
proibidos de falar suas linguas — e, por isso, a lingua era sussurrada, comprometendo
muito a transmissdo dela para as geracOes seguintes. Eldo ndo teve interesse na lingua
shanenawa durante sua infancia e adolescéncia. Somente aos vinte e um anos, quando
iniciou seu percurso como professor, ele se voltou para a lingua e iniciou uma nova etapa
na relagcdo com as geragdes mais velhas, e dessa forma se tornou fluente. Atualmente, ele
fala em shanenawa com seu neto. Porém, seus filhos ndo dominam a lingua.

E um realista, ndo um otimista. Em uma conversa, ele afirmou categoricamente que
a lingua shanenawa vai desaparecer. Atualmente, sdo 47 ancidos (pessoas da geragédo
acima da dele, ou seja, que tém idade para ter um filho de 42 anos) falantes fluentes, e
apenas um punhado de pessoas de sua geracdo. Mesmo com esse horizonte, seu
entusiasmo por escrever um dicionario da lingua shanenawa néo se abala — ou sera
justamente a perspectiva da extincdo da lingua que lhe da animo para realizar essa

empreitada?

Rocas e rendas: entre soberania e seguranca alimentar

Edilene me explicou que Eldo abriu um novo rogado de mandioca e construiu uma
casa de farinha na aldeia Morada Nova. O plantio da mandioca foi feito com a tecnologia
tradicional: coivara (queimada da mata e posterior plantio). Agora eles estdo
transformando a roca em um Sistema Agroflorestal: ja plantaram diversas arvores
frutiferas e diversificaram os tubérculos, incluindo a batata. A ideia é que a producao
dessa plantacdo, unida a um acude para psicultura ainda por ser construido, traga
seguranca alimentar para a familia, pois os filhos e filhas ou entrardo ou ja estdo cursando
a faculdade. Como a dedicacgéo ao curso compromete a geracdo de renda (empregos de
meio turno, com remuneracgdes mais baixas), a ideia é que a producdo desse rogado sirva
de base para uma vida mais confortavel na cidade.

Quando nos voltamos para o contexto da Terra Indigena Katukina/Kaxinawa, 0s
rocados adquirem outra fungéo: a busca por soberania alimentar. Enquanto a familia de
Edilene e Eldo se preocupa com a seguranca alimentar na cidade, também explica a
necessidade do alcance de soberania alimentar dentro da Terra Indigena. Reflexdo similar
também é feita por Valdenira. A diferenciacdo da nocdo de soberania alimentar e

seguranca alimentar reside no grau de autonomia alcangado por uma comunidade no que
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concerne a alimentacdo. Pensa-se em seguranca alimentar quando estamos diante de uma
situacdo na qual, ainda que haja producdo de alimentos dentro da comunidade (planta¢oes
e criagdo de animais), ha também a necessidade de comprar alimentos para complementar
a dieta da comunidade. Nesse caso, complementa-se a producdo de alimentos com
geracdo de renda para a aquisicdo de mais alimentos. A geracdo de renda pode vir de
diversas fontes: salarios (como o0s que recebem os professores), pensfes (como as
aposentadorias), rendas oriundas de programas de distribuicdo de renda (como o Bolsa
Familia), comercializacdo de artesanato e até de outros produtos alimenticios. Nesse
cenario, havendo uma proporcéo razoavel de pessoas com renda em uma comunidade,
tém-se uma situacdo de seguranca alimentar. A soberania alimentar é a independéncia
total dos géneros alimenticios de fora da comunidade: a comunidade produz
integralmente os alimentos que necessita para a nutricdo basica. A complementacdo da
dieta com alimentos e condimentos vindos de fora é sempre o ideal e muito bem-vinda:
sal, acucar, 6leo, café, doces e salgados industrializados podem trazer um momento de
prazer, um lanche de fim de tarde. Porém, a nutricdo estara garantida sem esses itens.
Esse cenario, infelizmente, ndo é alcancado pelas comunidades Shanenawa.

A Via Campesina (2018) e a Organizacdo das Nacdes Unidas para a Alimentacéo e
a Agricultura— FAO (2007) diferenciam claramente os conceitos de seguranca alimentar
e soberania alimentar. Seguranga alimentar refere-se ao acesso a alimentos suficientes e
nutritivos para todos os individuos, independentemente das circunstancias, como
conflitos ou desastres naturais. A seguranca alimentar é focada na distribuicdo e acesso
aos alimentos, muitas vezes dentro de um contexto de politicas neoliberais que promovem
o livre comércio e a globalizacdo dos mercados alimentares. No entanto, essas politicas
muitas vezes beneficiam grandes corporagdes em detrimento dos pequenos agricultores,
perpetuando desigualdades e a dependéncia de importacdes alimentares baratas que
podem prejudicar a producdo agricola local (La Via Campesina, FAO).

Soberania alimentar, por outro lado, enfatiza o direito dos povos de definir suas
préprias politicas e estratégias sustentaveis para a producdo, distribuicdo e consumo de
alimentos, respeitando a cultura local e os métodos de producéo ecolégicos. Esse conceito
surgiu como uma resposta as falhas das politicas neoliberais e da seguranca alimentar
tradicional, propondo que os produtores, distribuidores e consumidores tenham controle
sobre o sistema alimentar, ao invés das corporagdes e do mercado global. A soberania
alimentar busca garantir que a produgédo de alimentos seja justa, sustentavel e benéfica

para as comunidades locais, promovendo a agroecologia, 0 uso de sementes nativas e a
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protecdo dos direitos das populagdes que produzem alimentos em arranjos familiares e
comunitarios (La Via Campesina, FAO).

Os produtos oriundos do rogado que Eldo estava manejando naquele ano (2022)
foram plantados com o objetivo de complementar a alimentacdo da familia em Rio
Branco, unindo-se a outros alimentos comprados com dinheiro da renda gerada por
empregos na cidade. A soberania alimentar na aldeia ainda esté para ser alcancada. Nesse
cenario, a geracao de renda para alcancar um patamar saudavel de alimentacdo nao seria
necessaria. Ndo haveria necessidade de comprar nenhum alimento produzido fora da
Terra Indigena, pois todos os alimentos fundamentais para uma dieta saudavel seriam
produzidos dentro da aldeia. N&o ha, como pude constatar em minha estadia na Terra
Indigena Katukina/Kaxinawa, um consenso intra ou intercomunitério sobre a necessidade
ou ndo de se voltar para esse desafio. H4 comunitarios e liderancas que enxergam nas
estratégias para o alcance de seguranca alimentar um objetivo mais plausivel e realista.
Afinal, o estudo e a profissionaliza¢do tém sido cada vez mais valorizados. Havendo
profissionais formados e empregados — como professores e agentes de salde — bem
como uma cadeia robusta de venda de artesanato, dimensionar uma alimentacao que se
baseia em producdo e compra de alimentos seria factivel. No caso, a “produgdo” inclui os
géneros oriundos do rocado (como mandioca, banana, coco, cana-de-agucar, entre
outros), mas também oriundos do extrativismo sustentavel (frutiferas como agai e
bacaba), da caca e da pesca. Os alimentos adquiridos no mercado sdo principalmente

industrializados e de monoculturas (como 6leo de soja, acucar, sal e arroz).

O mercado de projetos: fazendo aliados na sociedade colonizadora

Na segunda semana de marco, escrevi um projeto com Eldo e Edilene, contando
com o auxilio de ambos em dias diferentes. Tratava-se de uma proposta para um edital
do Fundo Casa Socioambiental, que oferece financiamento de R$33.000,00 para projetos.
Este tipo de edital é bastante comum entre instituicbes que fomentam iniciativas
socioambientais na Amazonia, com formatos variados, geralmente relacionados aos
recursos disponiveis e aos eixos tematicos propostos.

Os financiamentos variam desde parcerias robustas, como as da RainForest
Foundation, que apoiam projetos quinquenais com valores acima de 1 milh&o de reais,

até editais mais modestos, como este do Fundo Casa Socioambiental, dedicado a a¢des

117



pontuais e de menor alcance, tanto em duragdo quanto no nimero de pessoas impactadas
“direta ou indiretamente”. Embora variem em recursos e eixos tematicos, eles também
compartilham caracteristicas comuns, como a defesa da soberania e autodeterminagéo
dos povos, que é sempre um pano de fundo. Neste edital, por exemplo, o projeto deveria
estar vinculado a um destes trés “eixos prioritarios”: “Justi¢a climatica”; “Soberania
alimentar; e “Defesa dos direitos socioambientais”. Embora cada eixo tenha seu foco, ha
uma transversalidade entre eles na maioria dos projetos submetidos.

A linguagem contemporanea de editais € uma mescla de diversas linguagens. A
linguagem produzida ao longo das décadas de 1970 e 1980 pela Organizacédo
Internacional do Trabalho em suas diferentes convencdes, até o corolario de defesa dos
direitos de autodeterminacdo, representados pela Convencdo 169 (1989) e pela
Declaracgdo sobre os Direitos dos Povos Indigenas (Na¢des Unidas, 2007). Ou seja, ter 0
poder para controlar os processos que definem seu futuro, bem como ter o poder para
determinar seus usos e costumes, que 0s caracterizam como povos diferentes das
sociedades industriais colonizadoras ocidentais/ocidentalizadas. O imperativo de o
Estado produzir, em conjunto com essas populacgdes, politicas que mitiguem os impactos
causados pela sociedade colonizadora a seus territérios e a seus modos de vida também
deve ser destacado.

Também ha a linguagem utilizada nas iniciativas, que podem ser agrupadas em
termos como “indigenistas” e “‘socioambientalistas”. Este ultimo é uma derivagéo-
desenvolvimento das concepc¢des ecologistas da década de 1970, que consideravam
necessaria para a preservacdo da “Natureza” a criacdo de reservas ambientais nas quais
ndo haja atividade humana. Essa perspectiva vem passando por um processo de
deslocamento, no qual a inclusdo de coletivos humanos € vista como elemento
fundamental e coerente com a preservacao de biomas e ecossistemas.

As concepcdes ecologistas sdo a raiz das politicas de protecdo ambiental que
levaram, ao longo do século XX, ao estabelecimento de uma instituicdo ontoldgica: a
reserva ambiental — tdo violenta quanto outras politicas colonialistas. O deslocamento
forcado de populagdes autdctones, ou segmentos populacionais agrupados neste termo
amalgamante de “populacdes tradicionais”, para a criagdo de reservas naturais é parte
fundamental da historia das Américas e do mundo colonizado. No Brasil, essa concepcéo
se reproduz com vitalidade nas definicbes do Sistema Nacional de Unidades de
Conservacdo: ha as Unidades de Protecéo Integral (como Parques Nacionais e Estaduais),

nas quais ndo pode haver presenca de coletivos humanos, e Unidades de Uso Sustentavel

118



(como Reservas de Desenvolvimento Sustentavel e Florestas Nacionais), que permitem a
presenca de coletivos humanos e atividades de exploracéo industrial dos recursos naturais
ndo somente pelos grupos que residem dentro dela, mas também por empresas.

Finalmente, ha a linguagem construida a partir das décadas de 2000 e 2010, que
relaciona diretamente os direitos coletivos e difusos dos povos indigenas a Natureza com
as mudangas climaticas causadas pelas atividades industriais, agropecuarias e energéticas
das sociedades industriais.

Edilene e Eldo optaram por escrever um projeto para a realizacdo de uma
assembleia da Organizacéo dos Professores Indigenas do Acre — a OPIAC. E necessario
realizar essa assembleia para manter a OPIAC dindmica, mas também para realizar uma
eleicdo: 0 mandato vigente da atual diretoria expiraria naquele ano (2022). Ha uma série
de elementos nesta equacdo: o projeto deve contemplar os eixos tematicos e a assembleia
deve ser realizada em um local que garanta a elei¢do ou reeleicdo de pessoas capacitadas
e de confianga. A dimensdo mais estimulante desse processo é percebermos o quéo séo
entremeados todos os trés eixos tematicos (“Justiga climatica”; “Soberania alimentar; €
“Defesa dos direitos socioambientais”). Edilene, Eldo e eu concordamos em tornar esta
assembleia em um encontro de professores que tem como principal objetivo a troca de
sementes e a troca de experiéncias pedagogicas. Porém, optamos por inscrever o projeto
na linha “Justiga climatica” ao invés de “Seguranca alimentar”, COMO seria 0 mais
adequado a primeira vista. Ndo sabiamos se isso teria implicacdes negativas para o
projeto. Propusemos a realizacdo da troca de sementes priorizando os professores
oriundos de comunidades que tiveram suas plantagdes comprometidas pelas enchentes do
més de fevereiro. Justificamos as trocas de experiéncias pedagodgicas, com seu
entrelacamento com a troca de sementes (atividade voltada, a um sé tempo, para a
seguranca alimentar e para a valorizacdo do conhecimento indigena) como parte de um
movimento mais abrangente que visa a justica climatica. A realizacdo da assembleia e
eleicdo de nova diretoria foram postas como um dos objetivos do encontro, mas nédo
figuraram enquanto sua justificativa principal, apesar desta ser a motivacao para Edilene
e Eldo submeterem um projeto a esse edital de financiamento.

Caso houvesse sido aprovado, teriam sido trazidos 36 professores para a aldeia
Morada Nova, na Terra Indigena Katukina/Kaxinawa. Esta é a aldeia onde eles residem.
Para o contexto amazénico, R$33.000,00 é um orcamento que teria quase a sua metade
destinada somente ao transporte dos professores e professoras. Professoras e professores

que vém de longe, de Terras Indigenas mais distantes, necessitam de passagens de avido
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até Rio Branco e de 6nibus de Rio Branco até Feijo, de onde seguem de barco até a
Morada Nova. No or¢camento, é necessario prever passagens aéreas, passagens de 6nibus,
litros de gasolina para o trajeto fluvial de Feijo a Morada Nova e, ainda, a ajuda de custo
para as viagens dos participantes, pois, segundo Edilene, “ndo € justo que ninguém viaje

de barriga vazia”.

*k*k

Nesse periodo de aclimatacdo ao contexto de algumas das organizac6es indigenas
acreanas, e de desenvolvimento de relagdes interpessoais, foram levantados temas
essenciais a serem desenvolvidos em uma andlise mais detida. Surgiram no convivio
diario com Valdenira, Puruméd e Edilene. S8o, principalmente, a questdo da soberania
alimentar enquanto condicdo importante para o enfrentamento da situacdo colonial e a
questdo do relacionamento entre organizagdes indigenas e ndo-indigenas. As discussdes
acerca das diversas formas de alcancar a soberania alimentar, como a mescla de geragéo
de renda com producéo de alimentos, nos levardo a reflexdes sobre métodos interculturais

para o alcance do Bem-Viver.

A juventude Shanenawa: revitalizacdo cultural, dialogos transgeracionais e

fortalecimento de lagos comunitarios

Na véspera de Puruma e Edilene voltarem para a aldeia Morada Nova, eu lhes
propus realizar parte da pesquisa na Terra Indigena Katukina/Kaxinawa. Eles acolheram
a proposta. Imediatamente, comecei a preparar a minha ida. Viajei para a aldeia Morada
Nova no dia 17 de marco.

A viagem de Rio Branco a Feijo é bastante desgastante por conta das condi¢fes da
estrada. Sai pouco depois das sete horas da manha, apds um pequeno atraso do onibus, e
sO chegamos a Feijo as trés e meia da tarde. Quando cheguei a rodoviaria, havia uma
mensagem de Puruma no WhatsApp. Por conta de um compromisso, ele ndo poderia vir
me buscar, como haviamos combinado. Em vez disso, veio Eduardo, Dudu, seu filho
(enteado, mas considerado como filho, assim como sao todos os filhos de relacionamentos
anteriores do casal). Seguindo as orientacGes de Purumd, pedi uma carona para oS

motoristas do 6nibus na van da empresa até o centro de Feijo e mandei mensagem para
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Eduardo. No posto de gasolina, localizado na beira do Envira, Dudu me reconheceu assim
que sai da van. Me recebeu com a dogura caracteristica desta familia. Fomos ao mercado,
comprei arroz, feijdo, entre outras coisas, e passamos no posto de gasolina, onde comprei
4 litros de combustivel para utilizar no motor de rabeta ou moto em eventuais

deslocamentos dentro da TI. Partimos para a Morada Nova.
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Mapa 3: Terra Indigena Katukina/Kaxinawa. Fonte: Comissao Pré-Indigenas.

Assim que chegamos na casa de Puruma, conheci seu neto, Luiz. E, é claro, me
encantei com ele, pois ele é de se encantar. Logo, Eduardo me levou para conhecer
Nixima, irmdo mais novo de Puruma (tem 24 anos, ao passo que Puruma esta em seus
quarenta e poucos), e fomos com ele até a beira cheirar rapé com Paulo, seu cunhado,
primo de sua esposa. Atualmente, Paulo, um nawa?® negro com a mesma idade de Nixima,
mora com eles. Foi a melhor recepcdo que eu poderia esperar. Nixima fez apenas dois
cursos de manejo do fogo com a CPI-Acre, porém, € conhecido e respeitado por toda a
equipe. Esta no grupo de WhatsApp dos AAFIs, e as fotos que postara alguns dias antes
haviam sido comentadas por Renato Gavazzi, um dos fundadores do programa de
formacdo de AAFIs, que atua na regido desde a década de 1990.

No inicio da pesquisa, minha visdo sobre a atuacdo dos AAFIs e da AMAAIAC era
muito limitada. Primeiro porque nem todos os AAFIs — aqueles que participam de forma

continuada nos cursos da CPI-Acre — tém interesse ou podem continuar atuando como

ZNawa é uma palavra pano utilizada pelos indigenas do Acre para designar os n3o-indigenas de forma
geral, embora tenha mais peso em sua conotac¢do “branco/a”. Porém, ha nawas que ndo sdo brancos.
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tais em suas comunidades. As atribui¢cdes sdo muitas. Por outro lado, ha exemplos de
sobra, como o de Nixima ou mesmo de Purumé&: sdo, a0 mesmo tempo, organizadores
comunitarios e praticam técnicas agroflorestais.

Outro elemento importante que emergiu em nossa conversa tem a ver com
mecanismos interculturais de relacdo dos povos indigenas com a sociedade e o Estado
brasileiro. A “politica” realizada pelos Shanenawa em particular, e pelos povos indigenas
que habitam a regido do Acre de forma geral, apresenta nuances que estao fora do “corpo”
da “pessoa” “juridica” da associagdo indigena. A “politica” entre aspas aqui refere-se a
definicdo feita por Marcio Goldman em seu trabalho Como funciona a democracia
(2005), ou seja, os processos pelos quais as pessoas lidam com a politica nos termos do
Estado, quando as relagdes tracadas visam adentrar os espacos de poder da estrutura do
Estado republicano, principalmente suas esferas representativas e executivas. Isto €,
visam a ocupacdo de cargos eletivos. No caso especifico, especialmente os cargos eletivos
do Legislativo municipal — cargos de vereador. Isso implica, na dindmica como é
realizada a “politica”, a construgdo de relagdes interpessoais com partidos politicos e
outros “parentes”, isto &, pessoas indigenas de diversos povos que votam. Colocamos as
aspas para delimitar o sentido desta “politica”, em oposicao a reflexdes mais abrangentes
sobre métodos de relagdes politicas interculturais, nas quais o0 que esta em jogo nao é a
entrada de pessoas indigenas na barriga do Leviatd, mas sim o dialogo intercultural com
o0 Estado enquanto entidades diferentes — o Estado contra as sociedades indigenas. Nessa
acepcao abrangente, a realizagdo da “politica” ¢ mais uma das diferentes artes de didlogo
intercultural, englobada em um arcabouco onto-epistemoldgico de resisténcia.

Todos os trés — Paulo, Nixima e Eduardo — expressaram a preocupagio com o
fato de ndo haver nenhum vereador shanenawa em Feijo, e disseram 0 que pensam que
deve ser feito para sanar essa lacuna: uma Unica candidatura shanenawa em Feijé. Na
ultima elei¢do, dois shanenawa disputaram o cargo de vereador, e um deles quase
conseguiu a quantidade necessaria de votos para entrar na camara. Os Huni Kuin ja
possuem seus vereadores, disseram, pois, além de serem um povo mais numeroso (a
maior populacéo indigena do Acre), também seriam mais unidos. Lembrei que, quando
visitei a FEPHAC, um vereador Huni Kuin estava la4. Parecia que a conversa se
encaminharia para a “politica”. Mas veio o convite para participar da cerimonia de Uni
(ayahuasca) que ocorreria no sabado a noite.

Este foi um momento chave. Nixima explicou que, naquele momento, 0s jovens

estavam “puxando” um movimento de revitalizagdo do uso do Uni aliado a tecitura de

122



uma maior coesdo do povo Shanenawa. A proposta era que ndo s6 jovens participassem
das cerimonias, mas a iniciativa, segundo Nixima, partira deles. A cada semana, ha uma
reunido em uma aldeia shanenawa diferente para tomar o Uni. Ainda nas palavras de
Nixima, se antes esta cerimonia era realizada pelos mais velhos com intencgdes espirituais
e medicinais, atualmente, além destas dimensdes, ha outra. E a dimensio de uma
revitalizacdo da cultura tradicional aliada & intencdo de construir uma coeséo entre 0s
Shanenawa. A cerimonia tem diversas etapas e, em uma delas, os representantes de cada
aldeia sdo chamados a falar seus pensamentos. Desta forma ela ganha seus contornos
politicos. O corolario dessas atividades seria a realizacdo da 1* Conferéncia da Juventude
Shanenawa.

Segundo Nixima, as duas principais liderancas desse movimento séo 0s jovens
Mana e Teka. Foram eles que iniciaram a organizacdo de grupo de jovens para criar a
associacdo Shane Feru Xind Peshkuay Keneya. H4 um nlcleo de aproximadamente trinta
jovens que participaram da fundagdo desta associacdo. Ela estava em fase de
regularizagéo perante o Estado enquanto “Pessoa Juridica”. Para consolidar a associag@o,
seus membros estavam preparando a Conferéncia. Para realiza-la em junho, a juventude
que participa da associacdo organizou um rodizio de cerimonias por todas as aldeias
shanenawa da Tl Katukina/Kaxinawa. Apesar de ndo ser a primeira associacdo
shanenawa, é a primeira vez na historia recente deste povo em que ha um chamado
realizado pela juventude para um encontro que retna todas as 12 aldeias, por meio de
suas representagdes, chamadas “delegacdes”. A realizagdo dessas cerimdnias €
fundamental para ambos os objetivos, de revitalizacdo cultural e de fortalecimento dos
lacos intercomunitarios. Nela, a utilizacdo do Uni (ayahuasca) ¢ um fator central.

Os caminhos para a criacdo dessa associacdo remontam a adolescéncia dos jovens
adultos que a fundaram. Segundo Nixima, houve uma gradual tomada de consciéncia dos
jovens em relacdo a importancia da revitalizacdo da cultura shanenawa como canal para
um Bem-Viver. A tomada de consciéncia veio aos poucos, em uma transversalidade
geracional: ao mesmo tempo em que era criada a primeira associacdo shanenawa, a
ACOSMO (Associagdo Comunitaria Shanenawa de Morada Nova), em 1989, também
eram feitas as primeiras reflexes sobre a importancia de um protagonismo politico dos
Shanenawa — nesse caso, a elei¢do de um vereador para a Camara de Feijo. Porém, ha
uma particularidade que remonta a uma fala de Edilene, dita em uma conversa que
tivemos sobre a dindmica das associagdes shanenawa: “aqui, cada aldeia tem uma

associagdo”. A ACOSMO, no caso, foi a Associagdo Comunitaria da Aldeia Morada
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Nova. Segundo Nixima, “nenhuma outra aldeia tinha associagdo”. Poucos anos depois,
foi criada a Cooperativa Vakainu, uma cooperativa “do povo Shanenawa”, como dito por
Nixima. Segundo fontes do Instituto Socioambiental, em 2013, essa cooperativa firmou
uma parceria com a Caixa Econémica Federal para levantar a documentacédo de 480
familias da TI Katukina/Kaxinawa. O objetivo era construir unidades habitacionais pelo
Programa Nacional de Habitagdo Rural, por meio de uma parceria entre a Caixa
Econdmica e a Secretaria Estadual de Habitacdo e Interesse Social do Acre.

Segundo Nixima, em suas palavras sobre a juventude shanenawa, foi a partir de
2012 que eles “ouviram falar em Uni”. Nesse ano, houve um intercambio cultural,
realizado pela Escola Indigena da Morada Nova, com os Yawanawa da Terra Indigena
Rio Gregoério, aldeia Nova Esperanca. Nele, um grupo de Shanenawa teve a oportunidade
de provar a bebida chamada Uni. Os entdo adolescentes, que hoje realizam o movimento
de retomada dessas praticas, tiveram contato com uma cultura que, segundo Nixima,
“estava no auge” — a cultura do povo Yawanawa. Nas palavras de Nixima: “senti o que
era ser Indigenas, buscar aquela alegria, aquela vontade de viver, aquela vontade de
buscar 0s nossos costumes, conhecer nossas ervas, nossas musicas, tudo! Tudo aquilo ali,
eu senti que estava no meio da cultura, nos Yawanawa”. Ap0s esse intercambio, ocorreu
outro. Dessa vez, o encontro foi na Terra Indigena Nova Olinda, comunidade Nova
Olinda, no Alto Rio Envira, com os Huni Kuin. Ao longo de dez anos, houve uma
aproximacdo desses jovens Shanenawa com outros povos Pano, o que possibilitou o
contato com um conjunto cultural pano.

Nixima conta que, quando comegou a beber Uni, adquiriu maior nitidez em seus
pensamentos “‘sobre minha familia, sobre o eu-Indigenas, porque, pelo fato de morar
préximo da cidade [Feijo, a dez minutos de barco da aldeia Morada Nova], tinha uma
certa confusdo: ndo sabia se pensava na cidade ou na minha cultura”. Foram, portanto,
dois movimentos complementares, mais ou menos concomitantes: a criacdo da primeira
organizacdo shanenawa enquanto invélucro epistémico ocidental para a organizacdo
intercomunitaria (ACOSMO), e a retomada da utilizacdo do Uni e de rituais de cura. O
passo seguinte, segundo Nixima, foi a discussdo sobre a politica na aldeia Morada Nova.

Cada uma das aldeias conta com uma lideranca escolhida pela comunidade. Todas
as aldeias foram fundadas a partir de dissidéncias da “aldeia mae”, a Morada Nova.
Dissidéncias ocasionadas por diversos fatores, sempre ligados a interesses de grupos
familiares (por exemplo, quando um grupo familiar se torna grande o suficiente para

fundar uma nova aldeia). Por esse fato, ha redes de parentesco intercomunitarias. Isto €:
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é comum gue cada shanenawa tenha parentes em diversas aldeias. Isso sempre dinamizou
a relacdo entre os jovens, fortemente ancorada no lazer — os jogos de futebol, por
exemplo — e nas trocas de alimentos. Dessa forma, ja havia um terreno preparado em
termos de coesdo da juventude para que se realizasse 0 movimento ancorado na utilizagdo
do Uni, aum s6 tempo, enquanto revitalizacéo cultural, invencéo cultural e fortalecimento
de lagos comunitérios.

A utilizagdo do Uni da forma como estava sendo feita nesse “rodizio” de cerimonias
— todas as aldeias sendo convidadas para “consagrar” o Uni juntas — recai fortemente
no aprendizado sobre tracos culturais pano que as vivéncias com 0s Yawanawa
proporcionaram aos jovens Shanenawa. Essa forma de utilizagcdo nunca havia sido feita
pelos Shanenawa, pelo menos em sua historia recente. Antes, mal se ouvia falar em Uni.
Era utilizado somente cerimonias fechadas, pelos “pajés” e seus pacientes em rituais de
cura. A utilizacao do Uni foi uma forma que a juventude encontrou para mobilizar o povo.
Quando a juventude comecou a utilizar o Uni, novamente nas palavras de Nixima: “nosso
ponto de vista foi mudando, fomos criando mais lagos, comegamos a ficar mais préximos,
a ter mais carinho pelo nosso povo, pelas nossas familias”. “N&o era mais bebida
alcoolica, festa de brancos.” Houve, segundo Nixima, uma avaliacao por parte dos jovens
de que as liderangas comunitarias estavam desunidas, cada uma pensando somente em si.
A ideia de fundar a associacdo Shane Feru Xina Peshkuay Keneya parte do principio de
que ela representard todo o povo Shanenawa. Segundo Nixima, Téka, o grande
incentivador desse movimento, “ja nasceu com o dom para ser pajé”. De acordo com ele,
ha dois tipos de pajés: o espiritual e o medicinal, que trabalha com as folhas da floresta.
“QO espiritual, tu s6 pode ser pajé se tu nascer [pajé]. Nao tem negdcio de abrir corrente,
de abrir corpo. N&o. J& nasce com aquilo. O espiritual. O medicinal... vocé pode ser pajé
espiritual e medicinal também.” Téka, pajé espiritual de 23 anos, e Mana, jovem cacique
e também pajé espiritual da aldeia Pareddo, se juntaram para iniciar o movimento.

Téka também participou do intercambio com os Yawanawa, embora Mana néo
tenha participado. Naguele momento, aqueles que poucos anos depois seriam jovens
adultos se conscientizaram da importancia de uma revitalizacao cultural e da realizagdo
de esforgos para maior coesdo do povo Shanenawa. Foi o festival Yaw4, realizado na
Terra Indigena Rio Gregorio. Este festival também lhes demonstrou as possibilidades que
poderiam ser abertas através do que Téka e Nixima chamam de “etnoturismo”. NoO
festival, os jovens shanenawa viram o Uni sendo consagrado por toda uma aldeia, com a

presenca de ndo-indigenas, inclusive estrangeiros, realizando o chamado “etnoturismo”.
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Esse evento também serviu de inspiracao para que 0s jovens shanenawa criassem grupos
musicais e aprendessem a tocar instrumentos dos nawa, como o violdo e o tambor. Cada
aldeia Shanenawa hoje tem um grupo. Ao conjunto de todos esses grupos musicais é dado
o nome de “Shand”, que significa passaro, posto que, assim como 0s passaros, entoam
musica, e cada grupo especifico tem seu préprio nome.

N&o havia cerimbnias com o Uni na Morada Nova da forma como é realizado pelos
Yawanawa. Mas a estadia com este grupo tocou o corac¢do dos jovens shanenawa, e eles
comecaram a preparar o Uni e realizar rituais por eles mesmos. N&o foi facil, pois eles
ndo sabiam como fazer o Uni. Buscavam o cip6 na mata e realizavam o “feitio” na casa
de Nixima, que, na época, ainda era de ch&o de barro. Foram criticados pelos mais velhos,
em uma tenséo geracional que embaralhava detencdo de saberes e diferentes concepcdes
sobre cultura e formas de vida. Porém, se em um primeiro momento o pequeno grupo de
jovens da Aldeia Morada Nova precisava buscar cipé e fazer o preparo por conta propria,
apos alguns anos, conseguiram o apoio do cacique Branddo, da aldeia Morada Nova, para
a busca de Uni, ainda que de forma relutante e pontual.

O capitulo seguinte do crescente protagonismo da juventude shanenawa no que
concerne as reflexdes e préaticas de Bem-Viver seria justamente a criagdo da Associa¢do
Shene Feru, em 2022. A realizacdo de uma sequéncia de cerimonias utilizando o Uni, que
culminou na realizacéo da 1? Conferéncia da Juventude Shanenawa, esta também atrelada
a intencdo de consolidar o protagonismo desta associa¢do enquanto representativa dos
interesses de todo o povo Shanenawa e de cada aldeia em particular.

Para esse rodizio, Téka foi com um grupo para uma comunidade ribeirinha no rio
Envira, ja no estado do Amazonas, onde extrairam 52 “feixos”?° de cip6 para fazer o Uni
na aldeia Pareddo. Trouxeram 50 para a aldeia Pareddao — aldeia de Mana. Téka e Mana
chamaram todas as aldeias para realizar essa busca, mas foram apenas pessoas das aldeias
Cardoso, Shanekaya e Aldeia 40 junto com Téka. Chegando no Pared&o, houve o primeiro
preparo do Uni, com a intencdo de ser um preparo coletivo para todo o povo Shanenawa.
Até entdo, cada grupo de jovens de cada aldeia preparava o seu préprio Uni. Esse foi o
primeiro preparo da juventude Shanenawa. Quinze dias de trabalho. Enquanto uns iam

pescar e buscar a macaxeira, outros realizavam as atividades relativas a producéo do Uni.

2 Feixos é um termo émico que designa certa quantidade de pedacos de cipd amarrados com qualquer
material para serem carregados. Ndao hd uma medida especifica de peso ou quantidade de pedacos de
cipdé que formam o feixo. Isto é, podem haver feixos maiores ou menores (mais ou menos pesados, com
mais ou menos pedagos de cipd.)
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Nesse preparo, foi produzido pouco mais de 1.500 litros de ché, que, por sua vez, foram
distribuidos para as aldeias, para que cada uma pudesse realizar a cerimonia coletiva. As
aldeias que contribuiram com o preparo ganharam uma quantidade suplementar de cha
para a realizacdo de cerimdnias futuras. As que ndo contribuiram com o preparo

receberam a quantidade necessaria para a cerimonia do rodizio.

Cerimonia na aldeia Shanaihu: acompanhando a juventude

A cerimonia aconteceu na madrugada de domingo. Durante todo o dia de sdbado,
eu ndo sabia ainda se iria participar ou ndo. De manhd, havia combinado com Nixima de
acompanha-los até a comunidade Shanaihu, que sediaria o ritual. Mas, ao longo do dia,
Edilene recebera algumas ligagdes e parecia que um 6nibus iria sair no final da tarde ou
inicio da noite de Feijo para Rio Branco, levando as mulheres shanenawa que iriam
participar do 1° Forum de Mulheres Huni Kuin, realizado pela Sitoakore em parceria com
a FEPHAC. Na noite anterior, Edilene e eu haviamos ficado até tarde com Kely, uma
artesd, lider do grupo de artesds Yawa, escrevendo um projeto para concorrer ao edital
lancado pela Casa Sustentavel — e esse é apenas um pequeno exemplo dos muitos
projetos nos quais ela assessora mulheres. Durante a tarde, houve uma incerteza: caso ela
viajasse, a casa ficaria vazia e Eduardo teria que ficar la, para que a casa nao ficasse
sozinha. Eu havia decidido que, caso Eduardo néo fosse, eu também néo iria. Eu lhe faria
companhia. Ficariamos a noite cheirando rapé na varanda e conversando. Ao longo do
dia, ndo sabiamos o que ocorreria e minha Unica certeza era esta: ficaria em casa, caso
Eduardo tivesse que ficar em casa.

Ao longo da tarde, chegaram de outra aldeia dois outros filhos de Puruma com sua
ex-esposa. Seu primogénito eu ndo conhecia ainda. Mas chegaram o segundo e o terceiro
filho. O mais velho, de vinte e um anos, corpulento, com seus aderecos shanenawa, seu
cabelo raspado atras e com fios longos no coco da cabeca, amarrados como um samurai.
Granddo e expansivo, ele carregava, junto com suas bolsas coloridas, um viol&o a tiracolo.
O mais novo, de dezessete anos, bem mais baixo, cabelos compridos e 6culos. S6 depois
Eduardo me esclareceu que ele, apesar da idade, estava estudando para ser paje e €, talvez,
de todos os filhos desse casal — que cuidou e cuida dos filhos respetivamente um do
outro — aquele que tem mais conhecimento. Bem menos expansivo, sua suave presenca

chega aos poucos e apenas para aqueles que a querem encontrar. A mae deles, uma das
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poucas pajés shanenawa, € uma mulher bem corpulenta, a mais corpulenta de todo o
grupo, com o rosto cuidadosamente pintado, uma pintura complexa, com tintura de
jenipapo. Todos com aderecos e colares. Também vieram outras trés jovens adolescentes.
Nos conhecemos, fomos nos apresentando. Edilene lhes serviu café. Pouco depois,
Eduardo a levou até Feijo e retornou. A incerteza continuava. Talvez ele tivesse que
buscé-la em Feijo, caso o 6nibus ndo saisse naquela noite. Nisso, j& estavamos pelo meio
da tarde. Lembrei que Nixima me havia dito que sairiam por volta das quatro da tarde.
Eduardo entdo me chamou para ver a malhadeira com ele no igarapé Pitombeira, bem
perto da aldeia.

Decidi ir com ele e, para mim, a historia estava selada. O ritual ficaria para outra
oportunidade. Desamarramos a canoa, Eduardo ligou o motor e fomos até o igarape.
Eduardo desligava o motor quando havia muitas plantas na dgua e seguia a remo, religava
0 motor onde a agua estava mais limpa. Primeiro, fomos até a Gltima malhadeira, no final
do igarapé. Apenas uns curimatas. E pronto, a correia do motor arrebentou. J& era fim de
tarde. Viemos voltando a remo, com Eduardo tentando de todas as formas religar o motor.
Usamos o cadar¢o de minha calca. Nada. Chegamos na segunda malhadeira. Nenhum
peixe. Novas tentativas para ligar o motor. Enquanto Eduardo tentava, eu, com muito
afinco, conduzia a canoa a remo da forma como podia. Obviamente prestei um desservico
para nés, embicando a canoa para um furo errado do igarapé. Anoiteceu. Sorte que
haviamos levado lanternas. Eduardo considerou rasgar a prépria camisa para fazer girar
0 motor, mas lembrou da corda de amarrar a canoa e comegou novas tentativas com ela,
ndo sem antes nos colocar na diregdo certa novamente. Finalmente, o motor “pegou”.
Conseguimos retornar com ele, ao invés do remo. Mas foi bastante custoso para Eduardo,
antes de chegarmos a parte mais limpa do igarapé, e com o motor parado, passar pelas
folhagens empurrando o remo contra elas para impulsionar a canoa. Precisa-se de bastante
forca para fazer isso. Seu rosto demostrava a forga que ele fazia. Nos raros momentos em
que tentei fazer o mesmo, trocando de posi¢do com ele para que ele tentasse, por sua vez,
ligar o motor, percebi que, mesmo com todo afinco, ndo conseguia nem sequer fazer a
canoa se mexer.

Quando retornamos a casa, ja rondavam as oito horas da noite. De longe, avistei
todo o grupo ainda na varanda. Chegamos em casa. A indefini¢do quanto a ida de Edilene
para Feij0 perdurava, mas uma coisa era certa: caso ela fosse sair, seria apenas de
madrugada. Entdo, Eduardo iria logo a Feijd, a traria de volta para casa e ela aguardaria

novas informacoes. Por esse motivo, decidi por acompanhar o grupo e participar do ritual.
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O grupo ja estava saindo. Corri para organizar minha mochila. Niximar e Paulo
chegaram. Calcei as botas que Eduardo me aconselhara a comprar de manha, quando
haviamos ido a Feijo comprar comida — esse foi um conselho precioso. Enquanto me
arrumava, Dudu pegou o barco e foi buscar sua méae em Feijo.

Saimos. Era um grupo de oito ou nove pessoas. Noite fechada, havia chovido boa
parte do dia. O caminho que escolheram, indicado por Nixima, era 0 mais rapido, porém,
0 mais alagado. Reparei que nenhuma das mulheres usava botas, somente alguns dos
homens. Algumas tiraram suas sandéalias, outras enlamearam seus ténis. A caminhada foi
relativamente lenta por conta dos lamacais. NOs passavamos por eles, ora nos
equilibrando em troncos, ora saindo um pouco da trilha e caminhando pelas folhas. Essa
parte mais lamacenta do caminho era realizada com um misto de bom humor e enfado:
“nunca mais venho por aqui!”, “Niximar, este ¢ o pior caminho!”, ¢ outras tantas
interjeicdes eram proferidas nessa miscelanea de sentimentos. Passada a parte mais
dificil, a trilha seca subia um morro e todo mundo caminhava rapido, nossos corpos
aquecendo na noite serenada. Ao chegarmos no alto do morro, demorei um pouco a
compreender que haviamos chegado na aldeia. Cumprimentamos 0s homens que estavam
na casa no alto do morro, de onde se podia ver apenas as silhuetas das demais casas
esparsadas pelo campo aberto. Diferentemente da Morada Nova, onde cada casa tem uma
luzinha que significa “casa”, a Shanaihu Esperanca tinha sombras. L4 estava também Tua,
outro irmdo de Puruma. Noite fechada, querendo chover. Nos deram agua.

No largo da aldeia, um descampado mais ou menos central dentre as casas esparsas,
havia, de um lado, um pequeno abrigo estreito e retangular coberto de palha, onde
algumas pessoas se abrigaram na noite garoenta. Do outro lado, também coberta de palha,
havia uma estrutura quadrangular, lembrando uma barraquinha (o local onde estavam
guardadas as garrafas com o cha de Uni), uma mesa com varios copinhos descartaveis,
desses de servir café, e alguns galdes de agua. Ao centro, uma fogueira. Na medida em
que o sereno foi passando, o anfitrido da aldeia agradeceu a presenca de todos, em uma
voz nem alta nem baixa, uma fala cristalina que se escutava nitidamente. Agradeceu a
todos os parentes shanenawa que haviam caminhado até 14, mesmo com um tempo
chuvoso, para estar presente e fortalecer essa iniciativa. Disse que o0 tempo chuvoso era o
que a natureza queria, e que com ela ndo se discute. Disse que, por conta do tempo
chuvoso, a ceriménia havia demorado um pouco mais para comegar ja — ja era por volta
das onze horas. Agradeceu aos musicos shanenawa que vieram, as duas bandas que

tocariam durante a cerimdnia. Breves palavras que condensavam um sentido milenar:
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“Agora sera servido o chd, a nossa bebida sagrada, o Uni”. Chamou as pessoas. Que
viessem chegando. Que formassem fila. Aos poucos, foram-se chegando. Primeiro, um
grupinho se formou. “Vamos chegando, minha gente. Vamos chegando, meu povo”. Aos
poucos, o grupinho engrossou e uma fila foi se formando. Quem ministrava o cha era um
senhor ancido, talvez o mais velho da aldeia. SO servia o cha apds uma breve reza, que
talvez fosse uma bencdo, ou uma louvacdo ao Uni, ou muitas e muitas outras coisas que
me fogem ao entendimento.

Apds todos os que quiseram terem tomado — isto €, até o ultimo da fila— um dos
momentos mais importantes da cerimdnia ocorreu. O senhor que nos ministrara o cha teve
a oportunidade de entoar canticos para toda a aldeia. Com uma voz macia e rouca, Como
sd0 roucas as vozes dos muito idosos, 0 ancido comegou a entoar musicas que, por muitas
décadas, teve que guardar consigo, em sua memoria, nos tempos do cativeiro, quando 0s
patrGes da borracha proibiam os indigenas subjugados de fazerem suas ceriménias, falar
sua lingua e cantar seus cantos. Agora, com esse movimento, puxado pelas jovens
geracOes, as atengdes se voltavam totalmente para ele. Entoou alguns cantos e, logo em
seguida, a banda comecou a tocar. Tambores, chocalhos, violdo e coro. Uma musica que
me lembrou a musicalidade andina. O que ndo é a toa, pois, subindo-se o0 Rio Envira,
chega-se ao sopé dos Andes. Muitos dos povos panos e aruaque do sudoeste amazbnico
tém no corpo um sopro andino. A masica era linda. O ritual se estendeu pela madrugada,
seguindo essa liturgia a0 mesmo tempo nova e ancestral, ao mesmo tempo herdada de um
passado pano compartilnado e tomada emprestada dos Yawanawa, através dos

mencionados intercambios realizados pelos agora jovens adultos Shanenawa.

Cerimobnia na aldeia Morada Nova: considerac@es sobre liturgia ritual, dialogos

transgeracionais e relacGes interétnicas

Durante a tarde de sabado, 26 de marco de 2022, Téka veio até a casa de Puruma
para me conhecer melhor. Durante a semana, ele havia passado rapidamente pela varanda
de nossa casa. Um dia antes, Niximar havia me adicionado ao grupo de WhatsApp
Juventude Shane.

A recepcédo dentro do grupo de WhatsApp ndo foi tdo boa. Houve, por parte de
alguns dos jovens, um olhar critico unido a rixas internas alheias a mim. No primeiro

caso, as ressalvas necessarias ao inicio de uma relagdo com qualquer branco que proponha
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a realizacdo de uma pesquisa — ainda que deixe explicitas a inten¢do coautoral e a
preocupacéo de orientar a pesquisa para temas considerados pertinentes pelo grupo. Em
termos gerais, as reiteradas experiéncias com pesquisadores brancos cujas pesquisas néo
trazem nenhum retorno ao povo € uma das criticas mais perspicazes de liderancas
indigenas. Por outro lado, logo ap6s eu enviar as duas mensagens nas quais me
apresentava e propunha um trabalho conjunto, um dos jovens prontamente me deu as
boas-vindas e deixou claro seu interesse em participar da empreitada. Como é natural, ha
atritos, divergéncias e, em certo grau, até inimizades dentro do grupo, o que ocasionou
algumas horas de tensdo. Acusacfes muatuas de quem tinha legitimidade ou ndo para falar
em nome do grupo afloraram, queixas sobre o afastamento de algumas pessoas e outros
tipos de atrito levaram até mesmo um jovem a explicitar que seria contra a empreitada
proposta por mim. Téka, no dia seguinte, me tranquilizou e explicou que o que acontecera

tinha menos a ver com minha proposta do que com a dindmica de relacbes dentro do

grupo.
A cerimbnia

Naquela noite, na aldeia Morada Nova, a liturgia do ritual foi feita conforme as
orientaces do cacique Carlos Branddo.* Nesse sentido, por sua proximidade com
comunidades do Santo Daime e com a Uni&o do Vegetal®, os contornos littrgicos do
ritual incorporaram elementos destas duas designacdes. O preparo do cha de Uni foi
realizado em parceria com nawas (brancos, ndo-indigenas). Por “preparo”, entendamos

aqui a apuracdo do cha entregue ao grupo do cacique pelos jovens shanenawa. O ché foi

30 A noc3o de cacique no contexto acreano é fluida: ha diversas oscilagdes para dentro e para fora da
aldeia. Eldo Puruma ja ocupou o cargo de cacique da Morada Nova por dois anos. Porém, ainda hoje, em
determinados contextos, também pode ser considerado “cacique”. Porém, os contextos nos quais ele é
considerado ou se coloca como cacique sdo fora da aldeia Morada Nova. Seja na arena publica de debate
com o Estado, seja em eventos fora do Acre, por exemplo.

31 Segundo Sandra Goulart, referindo-se as religides do Santo Daime, da UniZo do Vegetal e da Barquinha:
“[estes rituais] sdo tratados aqui como diferentes linhas de uma mesma tradigdo religiosa, que agrupamos
sob o nome geral de tradigao religiosa ayahuasqueira ou ainda religiGes da ayahuasca. Estes grupos tém
em comum a utilizagdo ritual da ayahuasca, a qual é uma bebida psicoativa. A expressdo religides da
ayahuasca ou ayahuasqueiras foi inspirada em definicdes e categorias dos prdprios adeptos dos grupos
pesquisados” (2004, p.8). De forma superficial, poderiamos apontar que o Santo Daime se baseia
fortemente em elementos do catolicismo, a UDV, do kardecismo, e a Barquinha, da Umbanda, religidao
afrobrasileira. Ha, especialmente no caso do Santo Daime e da Barquinha, entrelacamentos de elementos
religiosos que chegam a ser compartilhados, posto que a Umbanda mais préxima do kardecismo incorpora
elementos da tradigdo catélica, como o culto a Jesus Cristo e a Santissima Trindade juntamente com
Orixas, exus, caboclos, pretos-velhos, marujos, sereias, entre outros conjuntos de seres encantados
amazonicos, sertanejos e do mar.
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entregue ao grupo, que o “apurou” no fogo, isto €, reduziu uma dada quantidade de cha
através da ebulicdo. Dessa forma, chegou-se a um perfil de cha mais concentrado e,
portanto, mais forte, no qual as propriedades entedgenas da planta se tornaram, por
conseguinte, mais intensas. 2

Em uma estrutura retangular, havia, ao fundo, uma mesa com velas e imagens de
Jesus Cristo. O cacique Branddo sentava-se de frente para a entrada, de costas para a
mesa, também ao fundo. Aos poucos, o espago foi sendo preenchido pelas pessoas que
chegavam para participar do ritual. Com a casa cheia, 0 Uni comecou a ser servido. Apds
ser servida a primeira dose, cacique Branddo conclamou a juventude a se pronunciar:
“vamos comegar, gente. Alguns dos parentes ja estdo sentindo o efeito da nossa bebida
sagrada, ja estdo entrando na mira¢do”. Um jovem de cada aldeia, todos tiveram a
oportunidade de falar. Nesse momento das falas, o Uni verdadeiramente s0 estava
comecando a fazer efeito nas pessoas que o haviam bebido primeiro. A maior parte dos
presentes ainda ndo estava sob seu efeito. Apds as falas, 0s musicos ligados ao cacique
Branddo comegaram a tocar, ¢ a “miragdo” passou a chegar inexoravelmente em quem
havia bebido. Como o ché, desta vez, estava mais concentrado, raras foram as pessoas
que ndo sentiram seu efeito. Cacique Brandao so fez seu discurso apos ter sido servida a
segunda dose. Em sua fala, as interjeigdes “em nome de Nosso Senhor Jesus Cristo”
entremeavam-se com um panorama geral dado por ele sobre sua relacdo com os demais
caciques, com a “juventude” (em uma conotacdo difusa, que tanto poderia significar os
jovens da comunidade Morada Nova quanto toda a juventude Shanenawa) e com 0s
membros de sua comunidade, além de tracos autobiograficos. Um discurso menos
proximo as perspectivas do movimento da juventude Shanenawa do que as suas
preocupacfes mais abrangentes enquanto lideranca comunitaria e cacique do povo
Shanenawa como um todo. Apds o discurso, ele se sentou novamente, dessa vez no centro
do recinto, e iniciou uma sessdo de rapé. Assoprou o rapé, um por um, em todos 0s

representantes das diferentes aldeias e em quem mais o quis. Foi uma longa sessdo de

32 podemos comparar esse processo a producdo de dleos de cannabis por empresas em determinados
estados dos Estados Unidos e em outros paises onde ela ja estd legalizada em diferentes patamares, bem
como aos 6leos produzidos por associa¢des brasileiras que adquiriram autorizacdo judicial para produzi-
lo. Enquanto empresas como a americana Revivid produzem um dleo com concentracdo de 100
miligramas (mg) de canabidiol (CBD, um dos canabinoides componentes da cannabis) para cada 1 mililitro
(ml) de dleo, associagGes como a brasileira Associagdo de Apoio a Pacientes de Cannabis Medicinal (Apepi)
produzem éleos de concentragdo 33 mg de CBD para 1 ml. O que ocorre com a ebulicdo no cha de Uni é
a maior concentragdo dos componentes alucindgenos do Uni em um mililitro, ou litro, de cha. O cha
servido nesta cerimOnia, portanto, era bem mais forte do que o servido na cerimonia anterior, na aldeia
Shanaihu.
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rapé da qual ndo participei. Apos o efeito do Uni ter passado, Paulo gentilmente me trouxe
até em casa, posto que, mesmo estando na Morada Nova h& mais de uma semana, eu ainda
ndo saberia me localizar durante a madrugada, sobretudo sob um parco efeito do Uni.

O fato de a cerimdnia do rodizio ter sido feita por Carlos Branddo e seu nucleo
familiar € emblematico das formas de articulacdo que a Juventude Shanenawa cria:
mesmo que 0s jovens, em sua maioria ligados a familia de Téka, tenham construido uma
maloca circular muito apropriada para a realiza¢do de cerimonias, a ceriménia do rodizio
foi realizada no espaco da familia de Branddo. Uma negociacdo ndo somente
transgeracional, mas também inter e intracomunitaria. Os contornos litlrgicos sincréticos,
a mescla entre elementos ritualisticos pano, do Santo Daime e da Unido do Vegetal,

delineiam a natureza intercultural desse evento.

Uma nova associagdo, uma nova aldeia

Poucos dias apds a ceriménia na Aldeia Morada Nova, fui visitar Téka. Sua casa é
de madeiras e tem apenas um comodo. Seria a cozinha de um projeto original cuja planta
teria 10x12 m, como o tamanho da casa de Puruma. Porém, os planos mudaram, e a
fundacdo de uma nova aldeia fez com que Téka e sua esposa decidissem construir essa
casa la. Os planos de construcdo da casa em Morada Nova foram redirecionados para
Nishuvini, que, naquele momento, ainda estava sendo construida a partir da mata madura
dentro da Tl Katukina/Kaxianawa. A fundacdo da Associacdo Indigena Shane Feru Xina
Peshkuay Keneya seria, segundo Téka, um plano complementar e concomitante a
fundacdo da aldeia. Nesse sentido, ha um explicito contraste entre a ata, a0 mesmo tempo
muito precisa e excepcionalmente abrangente quanto as atribuicdes da associacdo, e 0
atrelamento da associacdo a uma aldeia especifica.

A dinamica de criagdo paralela de uma associagédo e de uma nova aldeia traz, em si,
a articulagdo da interculturalidade em seu sentindo mais profundo. Ha interpenetracao de
formas de corpos sociais oriundas de duas matrizes culturais: a amerindia (ou, por outra
perspectiva, de um conjunto que une epistemologias de povos falantes de linguas das
familias Aruaque, Pano e Araud) e a matriz ocidental. H&4 também, simplesmente, uma
forma tradicional de surgimento de uma nova aldeia: a partir da intensificacdo de
diferengas e de convergéncias de interesses entre mais de uma familia, ou dentro mesmo
de uma familia. Neste caso em particular, de jovens, homens, casados e com filhos. Da

mesma forma, esse também € o perfil dos fundadores da associagdo. No registro oficial,
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sua sede e foro sdo a aldeia Nishuvini — ao passo que a Associa¢ao propde uma atuacdo
que potencialmente pode servir aos interesses coletivos do povo Shanenawa ou de cada
uma das comunidades da Tl Katukina/Kaxinawa. Estar sediada na aldeia Nishuvini, a
longo prazo, garantiria o controle do grupo fundador sobre os rumos da associacao e sobre
a organizacao das eleicdes para a diretoria, previstas no estatuto da Associacao.

Os trés movimentos, portanto, parecem se desenvolver juntos, e com Téka como
um de seus protagonistas: a mobilizacdo de jovens para uma sequéncia de encontros,
culminando na 12 Conferéncia da Juventude Shanenawa; a criacdo da Shane Feru Xina
Peshkuay Keneya; e a fundacdo de uma nova aldeia. Teka participa de todos esses
movimentos. A fundagéo da nova aldeia tem motivacdes em suas relacdes interpessoais

comunitérias e familiares.

A producédo do Uni para o rodizio de ceriménias: interculturalidade na utilizacéo do

ayahuasca

Se a sequéncia de cerimdnias é uma iniciativa construida coletivamente, a producéao
do Uni utilizado nelas recaiu fortemente nas relacdes de Téka. Os cip6s com 0s quais se
prepara o Uni foram adquiridos com a familia da esposa de Téka, no municipio de Envira,
a um dia de viagem descendo 0 rio Envira, ja no estado do Amazonas. Téka criou um
vinculo especial com um grupo que tem alguns lacos com a familia de sua esposa.
Segundo ele, na primeira vez que ele visitara esse grupo que utiliza o Uni, sentiu um
profundo estranhamento e incdmodo quanto a forma com que o Uni era utilizado. Em
suas palavras, foi convidado a consagrar o Daime, ao que assentiu. Porém, o Daime era
servido e bebido, e s6. Os integrantes do grupo iam cada qual para a sua rede, dispersando.
Pegavam no celular. Ndo havia uma interacdo, uma liturgia, a reproducdo de uma
estrutura liturgica que convidasse o Daime a fazer seu trabalho. Segundo Téka, foi a partir
de suas palavras que o grupo passou a refletir sobre a necessidade de beber o Daime com
um propdsito e agindo para tal. Ele teve a oportunidade de cantar can¢des shanenawa e,
passo a passo, criou um vinculo com esse grupo a partir da consagracdo do cha, ao mesmo

tempo Daime e Uni neste caso.*® Ele e outros jovens da comunidade ajudaram esse grupo

3 As diferencas s3o liturgicas. A bebida é rigorosamente a mesma: cipd ayahuasca (entre outros nomes,
como Uni) fervido com a chacrona (ou rainha, entre outros nomes). Ao se referir a “Uni”, se esta falando
do chd no contexto cultural Shanenawa, em particular, e Pano, de forma mais abrangente. Ao se falar
“Daime”, se adentra no campo da tradigdo “daimista”, isto é, da Igreja do Santo Daime. O intercurso entre
grupos Pano e seringueiros daimistas data dos tempos dos seringais.
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a construir uma pequena casa para realizar as ceriménias, levando madeira de Feijo para
I&. Por ter ajudado o grupo, Teka pbde receber em troca, um tempo depois, 0s cip0os para
preparar o cha que foi servido na sequéncia de ceriménias. Um grupo de jovens da Terra
Indigena Katukina/Kaxinawa viajou a essa comunidade e trouxe 0s cip6s para a
comunidade shanenawa Pareddo. Nesta comunidade, foi preparada uma grande
quantidade de chd, da qual boa parte seria enviada a cada uma das aldeias para ser
utilizada durante as ceriménias ao longo dos meses de marco e junho. Outra parte esta
guardada na casa da mée de Téka, e serd utilizada pelo seu circulo mais proximo de
amizades e relacdes de parentesco em momentos apropriados, em ceriménias fechadas.
Na casa de sua mae, hd um comodo no qual se guardam os instrumentos da banda
— violdes, ukulelé, djambe, charango — e as garrafas PET de 1,5 litros contendo o Uni,
separadas as que serdo distribuidas das que ficardo com eles. A presenca de um
instrumento de ascendéncia arabe nascido na Espanha (violdo), um instrumento de um
arquipélago isolado no Pacifico, que, em uma ironia historica e geografica, hoje é um
estado dos Estados Unidos da América (ukulelé), um instrumento cujas raizes remontam
a Africa Ocidental (djambe) e um instrumento andino (charango) pode ser vista como um
resultado artistico do encontro entre mundos e de uma das faces de producdo de

conhecimento da interculturalidade.
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Fotografia 1: Preparacdo do Uni. Fonte: Acervo Shane Feru Xind Peshkuay Keneya. Autor: Nixima
Kakiuma.

A Cerimonia na aldeia Shanenawa: caciques come¢am a aderir ao movimento

Sabado, dia 2 de abril, ocorreu a cerimdnia na aldeia Shanenawa. A aldeia leva o

nome do povo. Nela, o cacique Inacio Téka (ndo confundir com a jovem lideranca Téka)
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construiu um centro cultural com o apoio da comunidade e recursos do seu proprio bolso
(ele é professor da rede publica). Separado das casas esparsadas, ha um péatio com uma
maloca em seu extremo. Ao redor do patio, pequenos abrigos de madeira e palha,
aproximadamente um para cada familia da aldeia, bem como algumas estruturas maiores,
abertas, nas quais visitantes podem atar redes ou mesmo montar barracas. No dialogo
com a juventude shanenawa, ficou acordado que a cerimodnia seria realizada ali.

Desta vez, foi postado no grupo de WhatsApp Juventude Shane uma chamada para
a cerimbnia, com uma foto do patio central do centro cerimonial, e abaixo uma
programacdo, que iniciava as 14h, sem hora para acabar. Durante a tarde, haveria
recepcao dos participantes, jogos e brincadeiras tradicionais, até ser servida a sopa as 18h.
As 20:30h, se daria inicio a cerimdnia propriamente dita, que duraria até o amanhecer,
pois “festa de Indigenas tem hora para comecar, mas ndo tem hora para acabar”, dito que
tanto ouvi ao longo da realizacdo das diversas cerimoénias. Tive a oportunidade de
conversar durante a tarde com o cacique Inacio, que expds um pouco de seus pensamentos
sobre o que a juventude estéa fazendo. Ele reiterou que o povo Shanenawa, diferentemente
de outros povos Pano, ndo utilizava o Uni em festas ou cerimonias coletivas abertas. Ele
era utilizado apenas para fins medicinais em circunstancias especificas, com poucas
pessoas presentes. Entre os Yawanawa (como dito) e também, segundo ele, entre os Huni
Kuin, hd o uso tradicional do Nishi Pde (nome dado pelos Huni Kuin ao Uni) em
cerimdnias de carater festivo. Porém, na visdo de Inacio, o que a juventude esta fazendo
agora € algo positivo, pois, apesar de iniciar uma nova forma de utilizacdo do Uni,
continuam fazendo isso ressaltando o caracter sagrado da medicina da floresta. Além
disso, as cerimbnias contam apenas com musicas indigenas — ainda que ndo sejam
apenas cantos tradicionais. Nesse caso, as musicas ja descritas, que sdo cantadas com
versos que utilizam somente as palavras ainda remanescentes do idioma shanenawa.
Outros aspectos litdrgicos, como a proibicdo de bebidas alcodlicas durante o ritual,
também sdo enfaticamente aprovados por Inécio. Ele reconhece que ha um processo de
revitalizacdo cultural e uma busca por maior coesao em curso.

De forma perspicaz, Inacio ndo se colocou como mestre de cerimdnias. Ao invés
disso, Tuwa, um dos irm&os mais novos de Puruma (o mesmo presente na aldeia
Shanaihu), conduziu a ceriménia. Tuwa esta, por assim dizer, no meio do caminho, em
uma posic¢do intermediaria nessa dinamica transgeracional que € um dos aspectos mais
relevantes deste movimento. Ele é mais novo do que os caciques da maioria das aldeias

shanenawa da Terra Indigena Katukina/Kaxinawa (ha duas aldeias que contam com
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caciques jovens, com menos de trinta anos) e mais velho do que a maior parte do grupo
Juventude Shanenawa. Inécio, naturalmente, iniciou a abertura com uma breve fala e com
uma breve apresentacdo musical, na qual cantou algumas musicas com a banda da sua
aldeia. Com teclados e microfone, ele cantava musicas shanenawa com as mesmas
harmonias e ritmos que séo realizados pelos violGes das outras bandas, porém, com essa
estética um tanto diferente. Um sopro andino de melodias que se repetem, tipicamente
shanenawa. Em sua fala, ele agradeceu a presenca de todos 0s grupos que sairam de suas
aldeias para vir fortalecer o movimento. Citou cada uma das aldeias, juntamente com seus
respectivos representantes. Citou meu nome também, agradecendo minha presenca.
Finalmente, algo extremamente relevante estava ocorrendo: alguns caciques, de outras
aldeias, tambem vieram prestigiar o movimento. Inclusive o cacique Carlos Brandéo, da
Morada Nova, que no inicio havia sido reticente ao movimento e que, em sua aldeia,
enguanto mestre de cerimonias, ndo havia proporcionado tempo e espaco suficientes para
que a juventude se manifestasse; apenas alguns minutos de agradecimento. Essa foi a
primeira vez que presenciei o0 espaco de dialogo sendo aberto, pois eu havia saido mais
cedo da aldeia Shanaihu, ndo podendo presenciar a roda aberta de didlogo.

Nesta cerimonia, um dos principais objetivos da Juventude comegou a se
concretizar: mais e mais espaco para falas, mais e mais pessoas podendo se manifestar na
“agora”, que, desde o inicio da noite, contava com uma fogueira. Apds essa primeira
rodada de falas — a cada agradecimento feito por Inacio, um chamado para a realizacao
de uma fala era feito aos jovens — a cerimdnia passou a ser conduzida por Tuwa. Antes
de servir o Uni, ele fez uma breve fala, dando orientacGes para os participantes. Falou da
importancia da medicina sagrada. Falou que aquela que realizavamos nao era uma festa
qualquer. Que, apos a “consagragdo da medicina”, todos deveriam evitar falar alto, rir e
gargalhar, para ndo atrapalhar, para respeitar, 0S processos espirituais/corporais que
qualguer um estivesse experimentando. “Para ndo atrapalhar aquela pessoa que esta em
uma miragdo.” O cha foi servido e a fogueira alimentada.

Dessa vez, “na forca do Uni”, antes e depois da segunda dose, com a utilizagdo do
rapé, diversos pequenos grupos se formaram, e dialogos sobre 0s rumos dos movimentos
e sobre os desafios atuais de cada comunidade foram realizados. Esse talvez tenha sido o
momento no qual o objetivo principal do movimento se realizava com o pé firme no chéo.
“Na for¢a do Uni’, a juventude se encontrava, procurava os caciques mais velhos e

conversas diversas ocorriam. Essa dindmica se seguiu por toda a noite, com duas ou
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mesmo trés doses de Uni, e muito rapé. Uma nova forma de utilizar o Uni? O que ja foi
feito dentro de sua forca nos ultimos seculos ou milénios?

Por volta da meia-noite, as apresentagfes musicais cessaram por um momento e
uma nova roda de falas foi aberta por Tuwa. A primeira parte foi reservada aos caciques
e ancidos presentes. A segunda parte, finalmente, foi dedicada as mulheres. As mulheres
que falaram eram da aldeia Shanenawa e, também, mulheres um pouco mais velhas, que
vinham acompanhando as ceriménias junto com seus filhos jovens desde o inicio.

Apdbs essas falas, novas bandas se apresentaram, a fogueira continuou sendo
alimentada, mais Uni, rapé e sananga (um colirio extraido da planta brejeira, cujo
conhecimento de producgdo e aplicacdo é compartilhado entre os povos Pano) foram
servidos. Até o amanhecer.

Fotografia 2: Confraternizacdo ao nascer do dia, apos a ceriménia na aldeia Shanenawa. Fonte. Acervo
Shane Feru Xiné Peshkuay Keneya.

Cerimbnia na aldeia Shanekaya: consolidacdo de um dialogo

intercomunitario e transgeracional

A cerimdnia na aldeia Shanekaya, em 9 de abril, foi a quarta ceriménia da qual
participei. O acesso a essa aldeia é mais facil através de um ramal da BR-364. Por isso,
saimos da Aldeia Morada Nova de barco até Feij6. Em Feijd, encontramos a delegacéao
da Aldeia Paredéo e, com ela, espremidos na cagamba de um caminh&o alugado, fomos
até a boca do ramal. Como o cacique da aldeia Shanekaya, Geraldo, marcara a ceriménia

apenas para a noite, saimos aproximadamente as 16h da Morada Nova, e, entre a espera
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da organizacao de todo o grupo em Feijo, a ida até a boca do ramal e a pequena caminhada
que tem de ser feita até chegar na aldeia, chegamos por volta das 19h. L&, havia um
espaco preparado para que as delegagdes se acomodassem: um galpdo Unico, coberto e
aberto para o pétio central onde seria realizada a cerimdnia. Por conta da chuva, parte do
ritual, que havia sido planejado para ser realizado no patio, foi feita no galpdo. As mesas
contendo o Uni foram trazidas para dentro, bem como as cadeiras onde se sentariam 0s
anfitrides.

Cacique Geraldo havia preparado um roteiro para a ceriménia: abrindo com a
recepcao das agora chamadas “delegacdes” (grupos vindos de cada aldeia), uma sopa de
mandioca com frango desfiado; servimento do Uni com subsequente apagar das luzes do
galpdo e um momento de siléncio e meditacdo; entoacdo de canticos em lingua
shanenawa, cantados pelo proprio cacique Geraldo, que pouco a pouco veio a ser
acompanhado pelas vozes de mulheres da aldeia (neste momento, a chuva parara);
convocacado de todas as delegacBes para o patio e a apresentacdo dos primeiros grupos
musicais. As 2h da manh, com o acender de uma lampada no extremo do patio onde se
dispunham os musicos e os anfitrides, foi feita a convocacdo dos representantes das
delegacdes ou mesmo aldeias (caso o cacique da aldeia estivesse presente); convocacgéo
das mulheres a falarem — importa ressaltar que a palavra foi dada um tanto
aleatoriamente, apenas aquelas que quisessem se manifestar, e ndo com o chamado formal
feito para as outras delegagdes (“aldeia Morada Nova!”, “Aldeia Nova Vida!” etc.); o
servimento de uma segunda dose de uni e a apresentacdo de duas outras bandas até o
amanhecer.

E importante destacar que nesta cerimdnia uma dindmica mais robusta de dialogo
intercomunitario ja tomava forma, em uma progressiva consolidacdo desde as primeiras
cerimdnias. Esta cerimdnia contava com a presenca de diversos caciques, que falaram
como representantes da comunidade. Os jovens, chamados depois, enfocavam suas falas
no movimento da juventude. Tomemos o exemplo da comunidade Morada Nova. Havia
a presenca do cacique Carlos Branddo e da delegacdo de jovens, liderada por Téka.
Branddo, naturalmente, falou primeiro, na primeira parte da roda de dialogo, juntamente
com os demais caciques. Enfocou sua fala em sua trajetoria pessoal, nos desafios
enfrentados pela aldeia Morada Nova e em expor uma série de principios éticos que
deveriam gerir a vida de uma pessoa shanenawa: uma énfase no “caminho da verdade e
da unido”. Porém, Téka, apesar de viver ainda na Morada Nova, esta abrindo uma nova

comunidade, Nishuvini, a qual sediou a ultima cerimdnia desse rodizio antes da
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Conferéncia. Nesse sentido, foi chamado a falar como “representante da aldeia
Nishuvini!” — interjeicdo padrdo de chamado realizado pelos mestres de cerimdnia, no
momento do dialogo (quando sdo chamadas uma por uma as delegacées). Assim, pode ao
mesmo tempo falar enquanto representante de uma comunidade e seu lider, ainda que seu
titulo de “cacique” esteja sendo construido.

Os momentos de didlogo agora comegavam a atingir o principal objetivo colocado
por seus idealizadores: ao invés de falas voltadas para as demandas de suas préprias
comunidades, os jovens representantes das delegacdes de cada aldeia falavam em unido
do povo Shanenawa, deixando as falas sobre as aldeias especificas para 0s caciques.

Assim, um caminho para consensos sobre o futuro se abria.

Fotografia 3: jovens Shanenawa conduzem a cerimdnia. Fonte: Acervo Shane Feru Xind Peshkuay
Keneya

Cerimoénia na Aldeia Cardoso: entrando na roda

Saimos de canoa da Morada Nova no sabado, 16 de abril, ao final da tarde, quase

anoitecendo. Era a quinta e ultima vez que eu acompanhava a delegacdo da Nishuvini
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para uma cerimonia. A aldeia Cardoso fica a aproximadamente uma hora rio Envira
acima, adentrando um igarapé largo que leva o mesmo nome da aldeia. Chegamos na
aldeia j& a noite. A Cardoso € uma das menores aldeias shanenawa. Apenas meia duzia
de casas formando uma pequena vila, com acesso pela estrada. Como local de recepgéo
das delegac0es, as arvores frondosas em um espaco perto do rio. Nelas, atamos nossas
redes. Felizmente, a noite, de lua cheia, era bem limpa e nenhuma nuvem cobria o céu.
Sem chuva, apenas um bom cobertor auxilia a passar a madrugada. Desta vez, menos
delegacdes foram para a ceriménia. N&o obstante, a dinamica de didlogos, consolidada ao
longo das cerimdnias anteriores, continuou seu amadurecimento. O roteiro conduzido
pelo mestre de cerimbnia também comecava a seguir um padrdo. Desta vez, ao ar livre.
O momento de meditagdo foi realizado nas respectivas redes.

Apds a apresentacdo dos primeiros grupos musicais, teve inicio a roda de conversas.
Foi a primeira vez que pude me apresentar para todas as delegac6es presentes. 1sso so foi
possivel pelo fato de a cerimonia ter tido a presenca de menos pessoas, aliado ao fato de
eu ter conhecido, previamente, os lideres de diversas delegacfes nas outras cerimonias.
Assim, ressaltei que o registro desse momento histérico realizado pela juventude

Shanenawa seria a minha principal contribuicdo.

Fotografia 4: Comunidade se retine durante a ceriménia. Fonte: Acervo Shane Feru Xinad Peshkuay
Keneya

**k*k

Finalizaremos este capitulo com a voz de Téka. Mais especificamente, seu discurso

proferido durante a cerimonia na Aldeia Cardoso, ja de madrugada, em pé, em frente a
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fogueira e arrodeado de liderancas e comunitarios. No frio da madrugada na mata,
abrigado em seu poncho, Téka trouxe a mensagem que vem repetindo desde o inicio do
rodizio. A bem dizer, desde antes. E a mensagem que essa jovem liderancga traz consigo
a todos os lugares, e a que comunica a toda gente. Nessa breve fala, condensam-se alguns
dos temas mais importantes desta pesquisa. Temas complexos, comunicados de forma
simples. Essa fala € significativa, por “resumir” as preocupagdes deste capitulo. Sem mais
delongas, fechemos esta sessdo e capitulo com a fala de Téka. No proximo capitulo,
adentraremos outro aspecto relevante do movimento indigena no Acre: 0 protagonismo
feminino. A juventude e as mulheres sdo o esteio do movimento, como tentaremos

demonstrar nos capitulos subsequentes.

Fala de Téka na Cerimonia da Aldeia Cardoso

Quero lembrar a mensagem aqui do nosso cacique Carlos Brandédo, da Morada
Nova. Ele falou: “aluno que dorme, ao invés de aprender, estd desaprendendo”. Entdo,
chamar a juventude ai, porque nds estamos novos. Vamos mostrar nossa resisténcia,
nossa forca jovem. A gente sai la das nossas casas, com amor, com dedicacdo. Para
comemorar estes encontros com nossos irmaos. Também saber ouvir, saber fazer a festa,
trazer a mensagem. A juventude que toma o cha: ndo é uma disciplina, mas nés todos
somos aprendizes. Aguardar os nossos shana [ancidos] passar sananga. Da outra vez eu
ja posso falar “eu peguei sananga”. Quero agradecer a casa mais uma vez, a pessoa
também de nosso irmao 1ba, ao cacique Shuru, Tuka, Juca, a meninada aqui da casa. Eu
vi ai @ meninada dancando, um motivo de felicidade nos estarmos vendo nossas tias e
nossas primas trazendo seus faké [criancas], estdo fazendo parte. Agradecer todas as
mulheres, todas as comunidades que estdo aqui, n0ssos irmaos nawa. Agradecer aqui a
medicina da floresta, que estd dando esta oportunidade para nds estarmos aqui se
encontrando. Estou trazendo o nome também da pessoa do sr. Zé, da onde a gente
conseguiu a medicina [ribeirinho do municipio de Envira que forneceu os cip6s para
Téka, com os quais foram preparados os chas para as cerimdnias]. As comunidades que
fizeram parte da forca desse preparo. Trazendo também esta lembranca de que a
medicina foi trabalhada com muita dedicagdo, muito esforgo, muito amor, para estar
sendo realizado este trabalho. Cada vez, a gente vem vendo que a cada noitada vem

fortalecendo mais. Uma observagdo minha, como aprendiz também: vi que nas outras
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comunidades, aqueles que estavam juntos [as delegacGes com seus respectivos grupos
musicais], quando iam se apresentar, 0s outros grupos iam se sentar para observar.
Agora, hoje foi uma pureza, que tem que ser dessa forma mesmo, todas as equipes que
estdo manifestando, independentemente de qual é o grupo que esta cantando. Estamos
fazendo a festa juntos, estamos trazendo essa emocao juntos, nossos caciques fazendo
frente.

Agradecer essa for¢a jovem que vem reivindicando mesmo. Este é o objetivo
também do nosso rodizio estar chegando na casa dos nossos irméos: estar separando
também de que forma os irmaos vem trabalhando com as medicinas, 0s canticos, 0s rezos.
Hoje, para quem bem observou, foi feita uma defumacdo de varias medicinas. Foi
aplicado também a medicina perante o trabalho. Um trabalho que esta sendo novo para
mim, vendo na casa, conhecendo também agora, através da familia estar nos acolhendo.
Dizer que agora, sabado, novamente sera la no Iba [na comunidade onde Iba vive].
Conversei hoje com Ninawa [da aldeia Shanenawa, ndo confundir com o atual presidente
da FEPHAC, seu homdnimo] para a gente estar chegando 14. Nao entendi o motivo dele
nao ter vindo, ele confirmou que vinha.

Dizer também que a ultima comunidade que esta faltando pegar o Uni € a
comunidade Vitdria. As outras todas j& estdo com a medicina, nos aguardando para dar
continuidade a este rodizio. Chegando ai, esta bem em cima. Nos j& estamos finalizando
o0 rodizio. Vamos estar nestes proximos encontros pensando de que forma nds vamos
organizar esses dois dias de encontro, de Conferéncia. Precisamos definir o lugar.
Precisamos estar nos articulando para estar fazendo esse movimento, para estar
informando os nossos pajés, nossos shatd, nossas shanu, nossos epa, para que eles
possam estar vindo, para participar e para orientar nos jovens. Para que a gente possa
levar essa clareza de nds jovens, para trazer cada um que tem um pouco de conhecimento
diferente de nossa cultura. Como nosso tuka shanainé [uma qualidade de pajé], que vai
ser nossa biblioteca, que vai estar com nés nessa forca.

Dizer que nessa Conferéncia vai ser um encontro ‘X’ de nosso trabalho. Nos temos
que estar colocando o esforgo que foi feito. O Mané néo esta aqui, mas o Uni foi feito no
Paredao, com toda a dificuldade, o rio enchendo, a gente, dando o maximo para hoje a
gente estar vendo essa alegria. Vendo nossos primos e nossos irmaos, tudo junto e
conectado. Para dizer que, no momento do ‘pega’ [0 momento dificil, quando os jovens
encontram as principais dificuldades: falta de comida, falta de combustivel, de estruturas

adequadas para preparar o Uni, entre outros desafios], a gente s6 encontra os verdadeiros.
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Verdadeiros ndo somente por falar a verdade. Verdadeiros por ter compromisso com
Deus e com a medicina. Pois cada um de nés jovens que estamos dentro desta caminhada,
noés temos, cada um, um aprendizado diferente. NOs temos que valorizar esse
conhecimento que a natureza esta nos dando, nds também fazendo a nossa parte,
andando para a frente.

Dizer para cada jovem que esté escutando, que estd tomando esta medicina, que
este é 0 primeiro passo que nos, juntos, estamos dando. A contrapartida da acdo, da forca
de vontade, é que faz a diferenca. Temos guerreiros e guerreiras, Nnossos pajés
orientando. NOs, jovens, vamos praticar a nossa cultura tradicional, o0 nosso nukutsae.
Porque nds somos mesti¢os. Somos nawa com yurd, yura com yurd. Indigenass diferentes.
Mas, hoje, a gente veste a camisa do nosso povo shanenawa. E uma mensagem que trago
para noés. Nos estamos trazendo, praticando nossa cultura. NOs somos mesticos:
yawanawa com shanenawa, huni-kuin com shanenawa, nawa com shanenawa, mas
também ndo vamos esquecer da nossa esséncia. Hoje, me espelho muito em nosso tuka
Ninawa, nossos caciques, nossos orientadores, que dominam ainda o conhecimento. N6s
temos, assim, a possibilidade de adquirir nosso nukutsae. Estamos com a faca e o queijo
na mao para dividir entre todos nos esta oportunidade Unica que é a unido. Essa
quantidade de unido s6 tende a aumentar.

Shava, shaval!

Para fechar o capitulo, é possivel destacar que as falas transcritas ao longo deste estudo
apontam para uma articulacdo complexa e dindmica das estratégias de resisténcia dos jovens
Shanenawa a situacdo colonial. Essas estratégias sao construidas por meio do fortalecimento de
lacos intercomunitarios e pela revitalizacdo cultural, que se apresentam cOmo Processos
interligados e fundamentais para garantir a autonomia do povo Shanenawa e a preservacao de
sua identidade diante das pressdes externas.

O movimento de cria¢do da associacdo Shane Feru Xind Peshkuay Keneya, liderado pela
juventude, ndo se limita a formalizacdo institucional. Ele emerge como um espago para o
fortalecimento das relagdes entre as diferentes aldeias, por meio de praticas compartilhadas e
rituais, como o uso do Uni (ayahuasca), que se torna central ndo apenas em suas dimensdes
espirituais, mas também como um catalisador de coesdo comunitaria. A retomada dessas
praticas é uma clara demonstracdo de como os jovens, em didlogo com as gerac¢des mais velhas,
encontram nas tradi¢cdes ancestrais caminhos para responder aos desafios contemporaneos, ao

mesmo tempo que reinventam essas tradicdes em novas formas de organizacao.
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Esses encontros rituais interaldeias, descritos como ‘“rodizios”, sdo instancias onde se
negociam identidades, papéis sociais e projetos futuros, refletindo uma resisténcia que vai além
da mera oposicao ao sistema colonial. Eles demonstram um processo de resisténcia criativa, no
qual o fortalecimento de lagos intercomunitarios é simultaneamente uma pratica politica e
cultural. A prépria estrutura da associacdo e a organizagdo das ceriménias tém o objetivo de
promover um senso de pertencimento coletivo, desafiando a fragmentacéo historica causada
pela colonizacéo e pela insercdo do povo Shanenawa em um sistema de mercado que enfraquece
as formas tradicionais de organizacao social.

A revitalizagdo cultural e o resgate do uso do Uni, impulsionados pela juventude, revelam
uma estratégia que busca restaurar um senso de continuidade historica, enquanto 0 movimento
de criacdo de uma nova aldeia expressa a interdependéncia entre a resisténcia cultural e a
autonomia territorial. Esse € um exemplo claro de que a luta por soberania ndo € apenas uma
questdo politica, mas envolve préaticas cotidianas e rituais que mantém viva a memoria
ancestral, assegurando que os valores e saberes indigenas sejam transmitidos de geracdo em

geracao.
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Capitulo 4
Protagonismo feminino no Movimento Indigena do Acre

As mulheres indigenas sdo o esteio da resisténcia a situacdo colonial e as ameacas a
integridade dos territdrios indigenas — reconhecidos ou ndo pelo Estado — a autodeterminacédo
dos povos indigenas e a vida indigena. Isso significa que, em Ultima instancia, sdo o esteio da
perduracdo da vida humana, se considerarmos que 0s povos indigenas foram, sdo e serdo
essenciais na preservacao da biodiversidade do planeta, por meio do manejo de seus territorios.
Esta afirmacéo soa generalizivel a todos os cantos do mundo, em todos os continentes habitados
por humanos. Neste momento, a etnografia enfoca o contexto do sudoeste amazdnico indigena,
realizado na regido também chamada Acre.

Quando h& um encontro relacionado a resisténcia a situacdo colonial fora de sua aldeia
(como assembleias de associagdes indigenas, reunides entre associacfes indigenas e 6rgdos de
Estado que formulam e executam politicas voltadas para educacdo, salde, protecao territorial,
geracdo de renda, suporte a producdo agricola, dentre outros temas), a mulher sé pode ir se as
suas criangas ndo adoecerem — como nos ensinam Valdenira Huni Kuin e Edilene Shanenawa.
Caso adoecam, ficardo em casa par cuidar delas. Quando os homens véo para a cidade, para
participar do movimento indigena, sdo elas que cuidam das casas, das criancas, dos idosos, das
rocas. Nao que figuem sozinhas — nédo séo todos os homens de uma aldeia inteira que saem
para participar de reunides na cidade. Sempre ha os irmédos, os cunhados, os sobrinhos e filhos
mais velhos, os homens das familias expandidas (amigos sem parentesco consanguineo ou
afim). Porém, o cuidado das criancas e idosos €, principalmente, dominio delas. Havera
cunhados ou irmaos que podem se encarregar da manutencdo das rogas enquanto outros homens
se ausentam, mas o0 zelo pelo conjunto é feito por elas.

O que significa cuidar, simultaneamente, de idosos e criancas sendo interligar o fluxo da
reproducdo cultural? A mulher indigena é a principal agente conectora entre as geracoes,
mantendo viva a tradicdo. Ela zela pela permanéncia no mundo daqueles que detém o
conhecimento mais profundo das tradicGes, e nutre aqueles que aprenderdo essas tradi¢des e as
levardo adiante.3* O que significa a responsabilidade pela casa e pelo rogado (neste caso, sua

manutencdo ou a vigilancia dos acordos com outros homens para sua manutengdo) sendo a

34 N3o buscamos aqui substancializar uma dicotomia simplista entre detentores da tradi¢co e aprendizes.
As pessoas mais velhas sdo também reprodutoras e atualizadoras sofisticadas de conhecimentos
tradicionais relativos a diversos campos do saber — da mitologia as técnicas pesqueiras, de rituais a
discursos politicos.
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garantia material da vida presente e futura nas aldeias? Estamos aqui falando de seu papel em
relacdo aos rocados ja prontos. Porém, as mulheres também tém um papel fundamental na
abertura, semeadura e colheita dos rocados ao lado dos homens — e 0 que nédo é esse papel
sendo a base para o alcance de uma soberania alimentar e a gestdo produtiva do territorio?

Para cada aspecto da resisténcia a opressao colonial, vemos o protagonismo feminino
como esteio das atividades relacionadas a essa resisténcia. Porem, ha algo que embaralha nossos
referenciais. E a situagdo de opressdo vivida por mulheres indigenas dentro do contexto
patriarcal de sua propria familia, sua propria comunidade, do movimento indigena e da
sociedade ndo-indigena. Na luta pela ocupacao de espacos de lideranca e de poder —no que diz
respeito a articulagdo inter e intracomunitaria, ao associativismo indigena ou a ocupacao de
espacos publicos dentro do Estado — elas tém de lidar com o0 ambiente machista que encontram
onde quer que cheguem. Seja na cidade, seja na aldeia. Seja de pessoas nao-indigenas, seja de
indigenas. Seja de estranhos, ou de familiares e maridos. Seja de homens, seja de mulheres.

E necessario conferir certa fluidez ao termo “protagonismo feminino no movimento
indigena”. Pode-se presumir, pelo que acabamos de expor, que, ao fim e ao cabo, todas as
mulheres indigenas sdo protagonistas do movimento indigena, inclusive aquelas que nédo tém e
ndo buscam posicBes e espacos de lideranca comunitaria ou regional. Todas as adolescentes,
todas as mées, todas as avés sdo o esteio do movimento indigena. Ao mesmo tempo, pode-se
compreender a expressdo em um sentido mais especifico, no qual ela se refere apenas as
mulheres indigenas que estdo ou buscam estar nessas posices e espacos de lideranca.
Trabalhando com nossas interlocutoras, coautoras desta parte da Tese, desvelam-se ambas as
acepcOes desse protagonismo. Ou seja, revela-se como uma lideranca mulher traz
preocupacOes, reflexdes e praticas especificamente voltadas a questbes de género para 0s
espacos decisorios e executores do movimento indigena. Ao mesmo tempo, ressaltam-se 0s
papéis que as mulheres ocupam na reproducdo das condicdes materiais e culturais da vida dos
povos indigenas.

Ha também que se salientar a utilizagdo do termo “movimento indigena” neste capitulo.
A principio vago, esse termo ¢é utilizado para designar o conjunto de atividades, realizadas por
coletivos indigenas, que visam enfrentar as ameacas a integridade dos povos indigenas impostas
pela situagdo colonial. Ele é utilizado por indigenas em posic¢éo ou ndo de lideranga e por nao-
indigenas. As atividades designadas podem ser levadas a cabo com ou sem a parceria e/ou
financiamento de instituicdes e pessoas ndo-indigenas. O termo abarca um leque abrangente de
atividades, as quais serdo descritas ao longo deste capitulo. Porém, sua conotacao vai além, pois

designa também relagdes interpessoais e interinstitucionais, bem como concepcdes historicas e
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producdo de conhecimento. Em suma, o termo € um repositorio de significados e serve como
sintetizador deles.

Neste capitulo, descreveremos partes das trajetdrias de duas mulheres em posicdo de
lideranca no movimento indigena do Acre: Valdenira Huni Kuin e Edilene Machado Barbosa
Shanenawa. Por meio desta descricdo, ressaltaremos os principais aspectos do protagonismo
feminino no movimento indigena do Acre, 0s dois primeiros sendo caracteristicos de todas as
mulheres, os demais sendo caracteristicos das mulheres em posi¢des ou em busca de posigdes

de lideranca:

a) O provimento das condi¢Oes materiais e relacionais para a comunicagéo intergeracional;

b) O provimento das condi¢cdes materiais e relacionais para a atuagdo de liderancas indigenas
(homens e mulheres);

c) O delineamento e conducdo de atividades que visem especificamente o combate a violéncia
de género;

d) O delineamento e conducdo de atividades que visem a geracdo de renda e soberania
alimentar por meio do artesanato e da producéo de alimentos;

e) O delineamento e conducdo de atividades que visem a ocupacdo de espagos publicos por
mulheres indigenas — especificamente no que diz respeito a posicao de poder dentro dos
6rgéos do Estado.

Esses aspectos elencados sdo a esquematizacdo das falas de Valdenira Huni Kuin e
Edilene Shanenawa. Elas séo, neste capitulo, nossas educadoras. Sao elas que nos conduzem
por toda a complexidade desse tema. Suas falas estdo neste capitulo. Elas sdo, desta forma,
coautoras dele.

Ambas as liderangas tém, dentro do movimento indigena, trajetorias bastante diferentes,
que se entrecruzam em suas vidas adultas. Valdenira Huni Kuin vem da Terra Indigena Igarapé
do Caucho. Tem mais de vinte anos de ativismo. Aos 19 anos, ja atuava como uma organizadora
comunitaria. Ao longo dos anos, teve seu trabalho de base reconhecido por liderangas dentro e
fora de sua comunidade. Durante sua caminhada, que se iniciou e floresceu ha comunidade, na
Terra Indigena, foi alcada a posicOes de lideranca a nivel regional, sendo chamada para ocupar
espacos em associacdes indigenas do Acre. Edilene, filha de m&e Huni Kuin e pai branco,
adentra no movimento indigena ja adulta, quando se casa com Eldo Puruma Shanenawa. Antes
de iniciar seu ativismo, tragcou um longo percurso de formacao universitaria. S&o trajetorias que

demonstram a diversidade de perfis de liderancas indigenas mulheres que existe no Acre.
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Descreveremos a trajetoria de vida delas com base em duas entrevistas. A primeira delas
foi realizada com Edilene Shanenawa, em 21 de outubro de 2022, via Zoom. Nesta entrevista,
eu me encontrava em Rio Branco e Edilene, na Aldeia Morada Nova, Terra Indigena
Katukina/Kaxinawa. A entrevista com Valdenira Huni Kuin foi realizada em 24 de outubro, em
Rio Branco, na casa de Edilene e Purumd, onde Valdenira mora quando esta na cidade.

A primeira trajetoria a ser analisada sera a de Valdenira. Todos os trechos em italico sdo
transcri¢des de sua fala.

Valdenira Huni Kuin: Da comunidade a COP 27

Entrevista
24, outubro, 2022
Rio Branco

Valdenira cresceu na Terra Indigena Igarapé do Caucho, embora tenha nascido na aldeia
Morada Nova, Terra Indigena Katukina/Kaxinawa. Na época de seu nascimento, seu pai
trabalhava “cortando seringa”, ou seja, era seringueiro, assim como grande parte dos homens
Huni Kuin da regido dos rios Envira e Tarauaca. Somente aos 10 anos de idade Valdenira veio
se fixar com a familia na Terra Indigena lIgarapé do Caucho, apo6s viverem em diferentes

comunidades, em diferentes Terras Indigenas na regiéo.

Eu sou a Valdenira. Eles me chamam no portugués Valdenira. Agora, meu nome na
tradicdo é Nuku Kariani Huni Kuin. Eu sou la da Terra Indigena Igarapé do Caucho. Mas eu
nasci em Feijo. Eu sou de Feijo, 14 da Terra Indigena Katukina/Kaxinawa. L& é uma Terra
Indigena dos Huni Kuin e dos Shanenawa. Na época, os meus pais moraram la. Nasci ali, na
Morada Nova. E dai 0 meu pai, como ainda ndo era Terra Indigena, eles trabalhavam com os
patrbes. Entdo, dali me levaram para Tarauaca. De |4, a gente foi morar no Humaita, na Terra
Indigena Humaita. Eu tenho uma pouca lembranca. Devia ter de uns 6 a 8 anos de idade. Ja
era Terra Indigena. Na época, estavam demarcando. Parece que foi Terry quem foi para I3,
levando o Vicente Saboia, Jose Miranda e Jose Renato, da Terra Indigena lgarapé do Caucho.

Entéo, naquela época, ainda acontece isto: daqui a pouco mora aqui, ai sai daqui, vai
para outra Terra Indigena. Eles ndo tém costume de fixar ali naquela Terra. E eu fui para la.
La para o Caucho. Eu me lembro que eu vim acho que com 10 anos. A gente se mudou para la,
vindo la do rio [Humaita]. Como meu pai cortava seringa, na época, ele era seringueiro. E la

0s patrdes... naquela época nunca pagavam a conta. Como hoje em dia ainda existem o0s
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patrdes. Tem patrdo que pega os cartdes dos aposentados. Entdo, na época era a borracha.
Cortava seringa 0 ano todo e nunca pagavam as suas contas. Quando compravam fiado, e a
mercadoria era um absurdo... era uma escravidao. Os patrdes escravizavam 0s seringueiros
como hoje em dia ainda escravizam os aposentados, que as vezes nao tém esse conhecimento.
Como ja aconteceu |4 em Tarauaca, em Feijd... em Feijo teve até prisdo. Aquela vereadora
que foi presa porque pegava o cartdo dos aposentados. Sempre acontece isso.

Quando eu vim ali para o Caucho com meus pais, acho que eu tinha uns 10 anos. E dali
a gente ndo saiu mais. Eu cresci ali. Convivi a minha adolescéncia. Eu vim para estudar, la do
Caucho, eu tinha uns 11 anos. Ja era uma adolescente. Eu me lembro assim né. N&o tinha
escola, era apenas uma casinha coberta de telha, onde os pastores faziam o culto. Entéo, ali
tinha um professor, que era o Chagas Reinaldo, que dava aula l4. Entdo, eu me lembro, a

primeira vez que eu estudei la foi com ele. Estudei la sé até a 42 série. Me alfabetizei Ia.

Destacamos trés aspectos do inicio da trajetéria de Valdenira dentro do movimento
indigena. Primeiramente, ela comeca a se aproximar do movimento indigena relativamente
cedo para os padrbes da década de 1990, periodo no qual, segundo ela, ainda ndo havia se
consolidado um espaco especifico para os jovens no movimento, uma cultura de incentivo a
participacao de jovens nas atividades relacionadas com o ativismo indigena. Em segundo lugar,
essa aproximacdo se da, em um primeiro momento, pelo incentivo da prépria comunidade.
Valdenira destaca que ndo entendia claramente o que as liderancgas de sua comunidade viam
nela ao escolhé-la como representante junto a uma organizacao indigena, que havia sugerido a
indicagdo de uma mulher para conduzir suas atividades. Valdenira frisa que ela néo
compreendia exatamente o que as liderancas da sua comunidade viam nela quando a escolheram
como representante da comunidade junto a uma organizacéo indigena que Ihes prop6s a escolha
de uma representante mulher para conduzir as atividades propostas por esta organizagéo.
Finalmente, Valdenira nos explica que, nesse primeiro momento, ela ndo tinha nenhum
conhecimento sobre organizacdes indigenas ou movimento indigena. Aos 19 anos de idade,
Valdenira é escolhida como representante de sua aldeia apos a visita de uma delegacao de
mulheres ligadas a uma organizacao que ela mal sabia 0 nome. Nada de cursos preparatérios
ou capacitacao para atuar como ponto focal de uma associagdo indigena. Ela inicia sua trajetoria
cercada de uma intrincada nebulosidade, sem saber o que fazer e sem compreender 0 que se

esperava dela. Dentro dessa nebulosidade, apenas o fato de que as liderancas de sua comunidade
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viram “algo” nela era indubitavel. Mesmo assim, a nebulosidade se estendia até mesmo a esse
“algo”.

H& uma observacdo importante feita por Valdenira ao narrar o inicio de sua trajetoria
como lideranga. A lacuna na comunicacgédo entre as comunidades dentro das Terras Indigenas e
as associacOes indigenas de abrangéncia regional. Aqui, por regional, entenda-se o alcance de
associagles de médio porte, como a FEPHAC e a AMAAIAC. Néo estamos nos referindo a
associac0es de abrangéncia regional, como a COIAB (Coordenacdo das Organizacoes
Indigenas da Amazodnia Brasileira), para as quais a adjetivacao “regional” para sua abrangéncia
tem uma conotacdo geograficamente mais ampla. No caso daquelas, o desafio descrito por
Valdenira, ao pintar o cenério de meados da década de 1990, ainda se impde. A lacuna de
comunicacdo se traduz na falta de representatividade e em um empecilho a continuidade de
acOes realizadas em comunidades indigenas. Ao criar uma associagao cuja sede fica na capital
do estado, as liderancas tém que eventualmente se afastar da base para poder conduzir a
associacao. Dai a importancia de liderancas locais dindmicas. Talvez o potencial de Valdenira
para ocupar essa posicdo tenha sido entrevisto por pessoas ligadas as organizagfes que
visitaram a comunidade, e pelas préprias liderangas da comunidade.

Naquele primeiro momento, como “representante”, Valdenira literalmente nao sabia o
que fazer. Segundo ela, ndo conduziu nenhuma atividade. Sua fun¢do como representante era
meramente formal. Sem apoio ou estrutura, sem didlogo com organizagdes indigenas, recém-
saida da adolescéncia. Em 2000, Valdenira precisa se mudar para Rio Branco para cuidar da
avo. La, ela tem, pela primeira vez, um contato mais intenso com o movimento indigena.
Frequenta eventos organizados pelo governo de Jorge Vianna. E um momento de efervescéncia
do movimento indigena acreano, no qual a cultura se torna uma forma de diadlogo com o Estado
(CARNEIRO DA CUNHA 2009). Estamos em um momento de amadurecimento do tempo da
cultura (CANGACU 2018). Entremeada com o tempo dos direitos, a cultura indigena vem se
tornando a metalinguagem por exceléncia do didlogo com o Estado. AssociacOes indigenas
foram fundadas ao longo da década de 1990 e outras seguiriam sendo fundadas ao longo das
décadas subsequentes. Valdenira se encontra nesse ambiente e comeca a participar de eventos
e reunides em Rio Branco.

O contato com esse cenario lhe municia para o retorno a aldeia. Quando é chamada de
volta pelas liderancas comunitarias, traz consigo um entendimento sobre que tipo de acoes
deveria tomar em sua comunidade. H& um contraste entre seu protagonismo e a forma com ele
se da, por inducdo. A principio, sem uma agéncia propria, sendo “escolhida pela comunidade”

e depois sendo “chamada de volta”. No entanto, sua veia de lideranga e seu dinamismo afloram
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em seu retorno, e, em Ultima instancia, ha que se reconhecer que as liderangas de sua
comunidade estavam certas quando a escolheram para uma posi¢do de protagonismo. Sua
primeira acdo como lideranga é reunir as mulheres em sua aldeia para fazerem rogados
comunitarios de banana e hortas para a producdo de hortalicas, com fins de geracéo de renda e
geracdo de alimento para consumo. Nesse primeiro momento, hd uma demonstracdo da
ampliddo de sua visdo, posto que, em coadunancia com as discussdes das quais participara nos
eventos em Rio Branco, Valdenira mirava, a um s6 tempo, a geracdo de renda, 0s primeiros
passos para o0 alcance de uma soberania alimentar e as estratégias possiveis para proporcionar

autonomia financeira as mulheres em sua comunidade.

E ai, nesta trajetoria, a gente morou |4 na aldeia. Entre 1990 e 1995, ja comegou 0
movimento indigena. Uma organizacao que se chamava UNI, ou UNI-Acre... uma coisa assim,
eu ndo me lembro muito bem. Eu ndo tinha muito essas conexdes com eles. Quando a gente é
da aldeia, a gente ndo participa muito, a gente ndo € muito informado. Principalmente os
jovens. Agora os jovens, eles participam, mas antes ndo tinha isto.

E ai foram umas mulheres daqui que formaram um grupo de mulher e foram para la. E,
COMO eu era muito jovem, eu ndo sei o0 que que eles viam de mim. Falaram: “Valdenira Kariani
tem que ser representante das mulheres!” Mas eu ndo sabia o que que €ssa representante fazia.
Eu ndo tinha nocdo de nada... 0 que era, para que era, se era para trabalhar... Dai eu fiquei
como representante, mas eu ndo fazia nada. Ndo chamava ninguém para reunido, nao
participava de nada. Fiquei s6 nomeada. Eu tinha uns 19 anos. E ai eu vim para Rio Branco
cuidar de uma avoé que tinha problema de saide. Ela tinha TB crénico [tuberculose]. Ela tinha
que fazer uma cirurgia de cancer. Vim cuidar dela, como acompanhante. Vim em 2000.

Ai, a primeira vez que o governador, que era o Jorge Vianna, estava chamando os povos
indigenas para participar de um encontro dos povos indigenas, das liderancas... na época,
ninguém sabia o que era a cultura. Assim, eles sabiam, mas eles ndo se demonstravam, eles
tinham vergonha... por conta do preconceito. Pouca gente sabia. Eles ficavam mais escondidos
do que mostrando a cultura. E ai eu vim. Ja estava aqui, cuidando da minha avo. Participei.
Foi ali no Kaxinawa. Ali era um restaurante, mas que ndo havia sido feito pelos povos
indigenas. Acho que foram os brancos mesmo que fizeram e colocaram o nome Kaxinawa. Ai
eu participei la. Fiquei 1& junto com eles, fiz uma apresentacdo, a gente fez uma roda la. Os
que sabiam, cantaram. Entdo, ficamos durante uns cinco dias ali reunidos, falando... Eu
participei um pouco, mas eu nao entendia ainda o que era o movimento. E foram para aldeia.

Quando foram para a aldeia, eu fiquei, pois estava cuidando da minha avo.
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Ai o lideranca de 14 me chamou. Que eu precisava voltar para a aldeia, que eu tinha que
ir, porque nao podia ficar aqui em Rio Branco, porque eu era uma representante, que tinha
que trabalhar 14. Eu digo “poxa, que eu vou, entdo tem que ir ”, entdo voltei. Ai 14, como eu j&
comecei a entender, comecei a chamar as mulheres: “Olha, gente, a gente tem que se reunir,
tem que participar, as mulheres de outros lugares se reunem...”. Ai eu ja fui incentivando as
companheiras, as jovens igual eu, as minhas tias. Assim, a gente comecou a trabalhar.

“O que que nos vamos trabalhar?” ““Tem que trabalhar. Vamos fazer rogado.” “Vamos,
vamos, vamos fazer rocado comunitario!” Dai, fez o rogado comunitario de banana. “Por que
que nds vamos fazer esse rogado comunitario?” “Porgue nos vamos precisar de recurso e nds
ndo somos empregadas. Nés ndo temos emprego. Entao a renda das mulheres vai ser isso.” E
a gente ndo sabia trabalhar o artesanato ainda. A gente ndo sabia. Trabalhava s6 para o uso,
mas nao fazia para vender. A gente sé fazia para usar. Ai a gente fez [o rocado comunitario de
banana]. Dai, “vamos fazer hortali¢a!”. Todo mundo junto. Quando a gente precisar, a gente

vai tirar. Entdo, isso eu fui fazendo com a mulherada das aldeias e comunidades.

Valdenira realiza sua primeira viagem para fora do Acre para participar de um encontro
organizado pela COIAB. Ela viaja com uma delegacdo de mulheres da extinta UNI, a
associacao indigena Unido dos Povos Indigenas do Acre e do Sul do Amazonas. A UNI, na
época, havia formado o Grupo de Mulheres Indigenas, GMI, com o objetivo de fomentar o
protagonismo de liderancas femininas. As liderancas mulheres que coordenavam o GMI
moravam em Rio Branco na época. Isso contrastava com sua realidade, de uma lideranca
comunitaria. Nessa viagem a Belém entra em contato com a venda de artesanato feita por
mulheres indigenas de diversas partes da Amazonia. Sua percepcdo sobre a interseccdo entre
fortalecimento cultural, geracdo de renda e empoderamento feminino se amplia e, dessa forma,
ao retornar para o Acre, decide iniciar projetos de producdo e venda de artesanato com as
mulheres de sua comunidade e de comunidades vizinhas.

Héa que de destacar o primeiro projeto que realiza: tecelagem de algoddo. Nesse projeto,
além dos componentes mencionados, ha ainda um outro: intercambio entre comunidades Huni
Kuin. Nele, mulheres de comunidades do Rio Humaitd foram chamadas para realizar as
Oficinas e ensinar outras mulheres que ndo conheciam as técnicas. O intercambio cultural,
como demonstrado no caso da revitalizagcdo do uso ritual do Uni pela juventude Shanenawa, €
uma das formas mais eficazes para fortalecer a cultura. Naquele contexto, os intercambios da
escola indigena da Morada Nova com os Yawanawa foram fundamentais. Neste caso, houve a

difusdo de conhecimentos huni kuin detidos por um pequeno grupo de mulheres de
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comunidades do Rio Humaita para outras mulheres indigenas. Uma consequéncia direta dessa
acdo também foi o estreitamento de lagos intercomunitérios entre aldeias huni kuin do Rio

Humaita e do Rio Tarauaca.

Ai eu vim para um encontro da COIAB. “Ah, as mulheres tém que participar também!”,
de cada regido. Ai me chamaram, me convidaram. Foi a primeira vez que fui para Belém. Ai a
gente foi. A gente foi, eu parecia uma crianca [ja tinha 20 anos]. Quando a gente chegou 14, a
gente nem falou nesse encontro que a gente foi. A gente foi sé para dizer que foi. Fomos s
para marcar presenca. A gente foi [uma delegacdo feminina] pela UNI. Dentro dessa UNI, era
um grupo de mulheres que tinha, que era 0 GMI [Grupo das Mulheres Indigenas — moravam
em Rio Branco]. Era a Leticia Yawanawa. A Geralda, que hoje é advogada. Outras parentes
do povo Apurina. Entdo, eram aquelas mulheres gque viviam aqui mesmo dentro de Rio Branco.
Elas que comecaram a fundar essa organizacdo. Ja estavam indo para a aldeia, incentivando
outras mulheres, essas jovens.

Entdo voltamos [do encontro em Belém]. Entdo, j& comecei: “nds temos que trabalhar
assim, temos que trabalhar projeto”. Quando eu fui a primeira vez, vi as mulheres de fora
vendendo artesanato. Entdo, eu digo: “quando chegar na minha aldeia eu vou fazer isso”. La
em Belém ja tinha aquelas exposi¢Oes das quais elas participam.

Dai eu conheci o pai da minha filha, que na época trabalhava na Funai. Ai ele disse: “A

’

Funai apoia, a gente pode trabalhar em um projeto para oficina de miganga”. “Ai eu quero.
Vocé me ajuda a escrever?” Ele disse “ajudo”. Bora ld, fizemos. Foi o primeiro projeto que
escrevi. Empoderamento feminino. Fizemos um projeto de tecelagem de algoddo para fazer
durante 30 dias essa oficina. “Vamos buscar parceria com quem?” Sebrae. J& tinha a Sebrae,
sO que a gente ndo conhecia né. Fizemos [0 projeto], foi aprovado. Ai o pessoal da Sebrae foi
la com a Funai, deu o maior apoio. Entdo a gente foi buscar as mulheres que moravam no
Humaita. SO elas que sabiam fazer os artesanatos. As mulheres do Humaita foram fazer uma
Oficina na Terra Indigena Igarapé do Caucho, na aldeia central. Participaram acho que umas
15 mulheres. A gente fez... e 0 algoddo... 0 algod&o a gente tinha plantado. A gente comecou
ai.

Entdo passou o segundo projeto. Eu digo: “vou fazer de novo. Agora eu quero de
micanga”. A gente fez outro projeto. Mandaram poucas. Mandaram cinco quilos de mi¢anga
para a gente, para iniciar. Ndo deu muito resultado néo, o de mi¢anga. Nos levamos... ninguém

sabia muito...
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Os projetos quem escrevia para mim era o pai dos meus filhos mesmo, pois trabalhava
na Funai, entdo ja tinha esse conhecimento. Digitava e tudo. Entédo eu dava para ele fazer para

mim. Ent&o fizemos né.

Valdenira se afasta do movimento quando tem seu primeiro filho, pois, ndo havia quem
cuidasse dele para que ela tivesse condigdes de prosseguir com sua atuacdo enquanto
organizadora comunitaria. Ela retomaria as atividades dois anos depois, com uma nova
experiéncia de vida acumulada: a maternidade. Assim como ela amadurecera, 0 movimento
indigena ao seu redor também se tornava cada vez mais dindmico. Agora, assembleias
comunitarias em sua aldeia eram realizadas com relativa regularidade, em um esforgo coletivo
para manter alinhados os interesses das comunidades da Terra Indigena Igarapé do Caucho e as
atividades desenvolvidas pelas associa¢des indigenas com sede — e coordenadores — em Rio
Branco.

Nesse periodo, Valdenira participa das assembleias na aldeia. Mas, principalmente,
continua realizando um trabalho de base, organizando as mulheres e 0s jovens nas aldeias. Suas
principais preocupacdes eram o0 incentivo a producdo de rocados coletivos, iniciativas
educativas — especialmente no campo da educacdo em salde para as mulheres —, bem como
a producéo de artesanato e a reproducao cotidiana da cultura, como a producdo de ayahuasca
para cerimoénias. Dentro de poucos anos, teria sua primeira filha, fruto de sua segunda gestacao.
Dessa vez, com uma atuacdo comunitaria realmente consolidada, ela tem apoio para os cuidados
da bebé e pode seguir trabalhando.

Por contingéncias pessoais, Valdenira retorna a Rio Branco: seu agora ex-marido,
funcionario da Funai, vivia naquela cidade na época e queria ver os filhos. Em Rio Branco, ela
é chamada para compor a equipe da Sitoakore. A sua perseveranca no trabalho de base — a
organizacdo comunitaria — Ihe rendeu um reconhecimento consolidado dentro do movimento
indigena.

Ela é chamada para compor a equipe da Sitoakore em 2015, onde esta até hoje. Ela passa
a viver mais tempo em Rio Branco do que em sua comunidade. Traz consigo sua filha cagula e
a matricula em uma escola da cidade. Seu primeiro filho permanece na aldeia.

Se depara, naquele momento, com um contexto experimentado recorrentemente pelas
associacOes indigenas: a inadimpléncia fiscal impossibilitava a captacdo de recursos para a
realizacéo de suas atividades. Ademais, uma desorganizacao generalizada dentro da associacéo
dificultava até mesmo o delineamento de estratégias para sanar as dividas com a Receita. Assim,

vindo do movimento de base, Valdenira adentra no associativismo indigena também com uma
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funcdo de base: reorganizar uma associagdo em muitos sentidos, muito além do fiscal. A costura
de relagGes interinstitucionais e com as comunidades, a definicdo de papéis das pessoas em
postos de coordenacdo na associacao e, principalmente, a dificil tarefa de compreender como
funciona este organismo tdo estranho e retorcido que é a figura de uma Pessoa Juridica nos
marcos epistemologicos do Ocidente.

Nos primeiros anos trabalhando com a Sitoakore, Valdenira tem a oportunidade de viajar
para diferentes regides do Acre. Dessa forma, ela expande e refina sua visdo sobre as
singularidades dos contextos vividos pelos diferentes povos presentes no Acre, bem como as
singularidades das diversas Terras Indigenas. Ha contextos geograficos que sdo compartilhados
por comunidades de povos distintos. Ou seja: ndo ha apenas um contexto para cada povo, ha
um mosaico de contextos compartilhados por diferentes povos. Por exemplo, os Huni Kuin da
Terra Indigena Katukina/Kaxinawa, no municipio de Feijé, Rio Envira, compartilham com as
comunidades Shanenawa certo contexto de proximidade com a sede — isto é, o ndcleo urbano
— do municipio. Comunidades Huni Kuin do Alto Purus experimentam contextos diferentes,
de maior isolamento, e que sdo, por sua vez, compartilhados com outras etnias presentes no alto
curso desse rio.

A atuacdo de Valdenira na Sitoakore envolveu também, ao longo dos anos, a realizacéo
de oficinas voltadas para o fortalecimento cultural. Por exemplo, a realizagéo de oficinas com
parteiras, com detentoras de conhecimentos relativos a medicina tradicional e as oficinas de
artesanato.

Dessa forma, fica nitido o percurso singrado por Valdenira Huni Kuin: a partir do
reconhecimento de sua atuacdo local enquanto organizadora comunitaria por parte de liderancgas
do movimento indigena, Valdenira expande sua atuacdo para um nivel regional. Apds trabalhar
arduamente no contexto comunitario — o contexto “de base” — entra na Sitoakore e abraca
responsabilidades diferentes, relativas a esse nivel regional: a organizacdo de coletivos de

mulheres indigenas em todo o Acre.

Entéo fiquei mais dois anos parada quando eu engravidei. Eu ndo tinha quem cuidasse
do meu filho, entéo fiquei em casa. Dai, quando eu voltei para o Movimento, eu comecei a
participar mesmo. Dentro de reunides ali na aldeia, eles ja comecaram a fazer assembleias,
escolher o presidente da associacdo... entdo comecaram a fazer uns eventos grandes para as
mulheres participarem. Nao eram todas as mulheres que falavam. A gente ia para ouvir
também. Como sempre — a gente ainda vé muito, isso ndo é novidade — tem aquelas mulheres

ali, mas estdo mais para ouvir. Algumas delas que falam, perguntando para a comunidade o
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que que eles acham. Fui participando assim. Eu fiquei esse tempo todo na aldeia fazendo esse
trabalho de aldeia mesmo. Roga, artesanato, reunir as mulheres, falar um pouco da salde, ir
pescar, buscar a medicina na mata. Fazer a medicina para tomar, que € o ayahuasca. Entdo
eu fiquei mais trabalhando ali, por um tempo, junto com os jovens e com as mulheres mais
velhas. Trabalhando com a juventude. A gente vivia o dia a dia na comunidade fazendo isso.
Ai, em 2015, eu vim aqui para Rio Branco. O pai da minha filha me trouxe, para eu trazer
a menina para ele ver. Quando eu vim, eles me convidaram para participar. Ela me chamou,
uma amiga minha que eu tinha, a Leticia, disse assim: “Nos vamos fazer assembleia, vamos
participar... vocé é uma pessoa que a gente admira, vocé faz o seu trabalho na comunidade,

“«

entdo acho que vocés tém que se desenvolverem mais”. Al eu fiquei assim: “ai, eu td com
medo”. “Ah ndo, vamos...” Ai ela disse: “ndo, vai, vamos participar que eu te ajudo. Escrever
projeto, alguma coisa, a gente estéd aqui a disposicao para ajudar vocés”. “Ta bom.” Ai a gente
disputou uma chapa la. Eu, ela mais outras pessoas la. Ai nds fomos eleitas para a Sitoakore.

A Sitoakore ja existia, mas como elas ndo tinham prestado conta, a Sitoakore tinha
acabado, tinha ficado inadimplente e ndo tinha mais nenhum documento. N&o podia fazer
projeto. N&o tinha nada. Entdo nds fomos eleitas assim como que numa brincadeira, nédo
recebemos nada de documento. Tinha um companheiro, um amigo, que ele incentivou muito,
ele trabalhou na ata. Hoje ele tem uma organizacao, € advogado e tudo. Entdo ele fez todo o
processo para registrar a Sitoakore e tudo.

Entéo, de 2015 até agora 2022, foi uma experiéncia que eu tive. Eu participei de projetos
da Sitoakore. A gente andou em todos os territérios aqui do estado do Acre. A gente fez 13
oficinas: parteiras e conhecedoras de medicina e seguranca alimentar. Em todos os territorios
dos povos a gente foi dar essas oficinas. Foi quando eu tive mais experiéncia com cada povo,
cada organizagdo. Cada povo tem sua organizagao diferente, tanto na unido, na medicina...
todos sdo diferentes uns dos outros. Sdo todos indigenas e sdo diferentes.

Enté@o a gente fez essas oficinas, terminou e eu fui para o segundo mandato. Eu fiquei
mais trés anos. Agora ja esta com quase sete anos que estou nessa organizacao. E eu comecei
a viajar nessas aldeias nessas experiéncias. A gente vé as muitas dificuldades das mulheres de
outros povos. A gente vé as Madiha, as Jaminawa... entdo, isso, para a gente era uma
preocupacdo. Porque a gente vinha vendo as adolescentes. Elas casam muito cedo, as vezes
sofrem violéncia. Entdo, isso na comunidade € muito ruim para nos. A gente quer gque as
mulheres se desenvolvam, tenham as suas autonomias. E, hoje, a autonomia das mulheres ¢

mais o artesanato.
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Valdenira une a experiéncia de trabalho de base com a expansdo de sua visdo sobre 0s
desafios vivenciados por comunidades indigenas em todo o Acre, proporcionada pela atuagdo
em nivel regional através da Sitoakore. Esse processo municia a sua participagdo em discussdes
e reflexGes coletivas realizadas no ambito deste novo cenario no qual se encontra, de contato
permanente com liderangas regionais e locais. Discussdes relativas a esses desafios e as acdes
necessarias para fazer frente a eles.

Ela esta interessada em produzir e implementar estratégias para alcancar o equilibrio em
um conjunto de problemas e possiveis solugdes particularmente sensivel. Como proporcionar
maior independéncia e um ambiente mais seguro para as mulheres em suas comunidades?
Como contribuir para que essas comunidades como um todo também sejam mais autbnomas?
Nesse sentido, Valdenira desenvolve um entendimento sofisticado sobre a relagdo entre
soberania alimentar, geracdo de renda e empoderamento feminino.

Desde o inicio de sua atuacdo na Sitoakore, Valdenira foi uma questionadora a respeito
da extensdo as comunidades indigenas do Acre de programas de Estado voltados para a
seguranca alimentar delineados com base em contextos ndo-indigenas. Suas reflexdes se voltam
especificamente aos programas de distribui¢do direta de alimentos no formato de “cestas
basicas”, aos quais determinados cidaddos e cidadas inscritos no Cadastro Unico Nacional tém
direito. Quanto aos programas de transferéncia de renda, como o Bolsa Familia, Valdenira tem
ressalvas. Porém, ndo os considera necessariamente prejudiciais, posto que ndo desestimulam
diretamente a producdo de alimento (podem vir a desestimular a producdo de forma indireta,
devido a contingéncias especificas, como falta de acesso a solos apropriados para roga ou
desestruturacdo familiar causada pelo alcoolismo, que, por si s6, compromete o trabalho do
rocado).

Sua preocupacdo reside em aliar acdes para o alcance de uma soberania alimentar com
acOes para geracdo de renda no que se refere as mulheres — e seu consequente empoderamento,
no sentido de conferir-lhes poder sobre suas préprias vidas e ambientes mais seguros para
viverem. A geracdo de renda, por si s6, ndo elimina a dependéncia do mercado e tampouco
garante uma alimentacdo de qualidade, posto que esta depende tanto de uma adequada educacgéo
alimentar quanto de uma renda suficiente para a compra de alimentos saudaveis e em
quantidade suficiente. Sem educacdo alimentar, 0 mercado ndo garante a adequada nutri¢ao:
pode-se gastar todo o dinheiro em alimentos pobres em proteinas e vitaminas, mas com grande
quantidade de acucar, por exemplo. Nesse sentido, Valdenira questiona a propria viabilidade
do artesanato enquanto alternativa adequada para o empoderamento feminino. Primeiro, coloca,

sua producdo é laboriosa e lenta demais para garantir uma renda suficiente para a compra de
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alimentos saudaveis — isto &, a renda oriunda do artesanato &, no final das contas, insuficiente
para garantir uma alimentacdo adequada. Segundo, ainda que o artesanato gere renda e que com
ela se compre alimentos, em ndo havendo uma educacédo alimentar, o mercado pode tornar-se
uma armadilha para a satde. Valdenira ndo é contra a producéo de artesanato. No que se refere
a geracdo de renda, ela a entende como algo complementar. No que se refere a reproducao
cultural, ela a entende como fundamental.

Nessa dificil equacdo, entra sua experiéncia de base: producdo de alimentos para a
geracdo de renda. Nesse sentido, os esforcos para melhorar e ampliar a producédo de alimentos,
bem como para definir seus objetivos, contribuem tanto para empoderamento feminino quanto
para a maior autonomia da comunidade em relagdo a cidade e ao dinheiro. Aqui, as reflexdes
de Valdenira sdo informadas por suas primeiras acdes de base, quando organizava mulheres
para a producéo de rocados coletivos de banana. A ideia basilar da producéo de alimentos pelas
mulheres é relativamente simples: consome-se 0 necessario e vende-se 0 excedente. Vender
excedentes da producdo de alimentos gera renda. Com a renda, pode-se complementar os itens
da alimentacdo, comprando itens que ndo séo produzidos na aldeia. Dessa forma, possibilita-
se, aum sO tempo e com a mesma acao, a geracdo de renda e o alcance relativo de uma soberania
alimentar comunitaria. O empoderamento feminino é consequéncia desse processo, pois a
producdo e venda dos alimentos tem nas mulheres suas protagonistas: a renda gerada lhes

possibilita maior autonomia em relacdo a comunidade, a familia e aos maridos.

Por isso, hoje, nds queremos trabalhar também com seguranca alimentar. Porque a gente
vé muito, quando fala em salde, que ndo tem uma alimentacdo de qualidade [nas
comunidades]. A gente vé muito nas comunidades que a gente vai: eles recebem cesta basica.
Isso eu ja até tinha questionado um pouco, que a gente ndo queria que doassem cesta basica.
No6s queremos que as mulheres trabalhem a seguranca alimentar criando ave, plantando,
fazendo hortalica... Por qué? As verduras e os legumes ndo € simplesmente s6 vocé comer.
Vocé ndo vai comer as coisas S0 porque vocé gosta. Vocé vai comer as coisas também para
melhoria de sua alimentacéo e de sua saude. As vitaminas que tém nas verduras... porque hoje
a gente entende isso. Antes a gente pensava que era sé comer. Hoje tem muitas mulheres que
guerem trabalhar nisso agora. Eu estava pensando agora no proximo projeto que a gente quer
fazer com as mulheres Huni Kuin: trabalhar na economia, mas na produgdo, ndo s6 no
artesanato. Mas para que elas produzam para trazer para o mercado mesmo. Comida: batata,
verdura... 0 que a gente acha que é importante. Porque isso, se elas forem vender, € uma renda

que elas vao ter. Porgue hoje, nas comunidades, ndo é todo mundo que vai ter emprego para
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ganhar seus salarios. E complicado, se vocé ndo tiver uma renda, ou que n&o seja da producéo
de artesanato ou alimentar, vocé néo vai ter. E, hoje, vocé vé que essas aldeias que s@o mais
proximas da cidade, eles querem comprar as coisas sé do mercado... querem comprar bolacha.
Porque a gente tem uma terra que € para produzir. Pode criar galinha, para ter a galinha
caipira, ovo... porque tudo que vocé faz ali na comunidade tem como vender para fazer a sua
economia. Vocé produz, come e ainda vende. Entéo, é isso que eu venho olhando.

Para isso, a gente tem que trabalhar em um projeto de longo prazo. Para ter uma pessoa
também que possa orientar, para mostrar como € que planta, para que a gente possa
desenvolver tambem esse trabalho. Hoje, eu ndo penso s em artesanato. Porque o artesanato
é uma renda também para as mulheres indigenas. Mas, se ela produzir muito, faz duas, trés
pecas... ndo da. Mas se fizer 30, 40, 200 dai para la, dai d& dinheiro. Tem poucas mulheres
gue conseguem trabalhar diariamente ali para produzir toda essa quantidade. Mas na aldeia
ndo da para trabalhar ali diariamente sentada, porque tem a roca, tem crianga para cuidar...
principalmente mae de familia. Ela tem os filhos para cuidar, tem que ir para roca, tem que
lavar roupa... ai € no momento vago dela é que ela vai trabalhando. Entdo, ndo faz essa
producdo, muitos artesanatos, € muito pouco.

Agora, se ela trabalha o artesanato e se ela planta, o dinheiro que ela vai vender o
artesanato, que ela vai vender o produto dela, ela vai comprar s6 0 que é necessario comprar
no mercado. Ela ndo vai se preocupar com alimentacéo, porque ela tem la. Do que tem la na
aldeia, acho que o que falta mesmo é o sal, o 6leo... porque antigamente a gente usava banha

de porco. Hoje na aldeia ndo se cria mais porco, porque antes criava tudo solto.

Com uma posicdo ja consolidada dentro da Sitoakore e uma presenca expressiva
especificamente no contexto do associativismo indigena no Acre, Valdenira é chamada também
a participar de outras organizacdes indigenas. Sua presenca passa a ser requisitada nas reunides
da FEPHAC. Sobrecarregada que estava (e estd) com as atividades da Sitoakore, relutou muito
em participar de uma reunido da FEPHAC, em 2019. Junto com um coletivo de liderangas
mulheres indigenas, passa a questionar o fato de que ndo havia mulheres em postos de
coordenacdo na FEPHAC. Dessa forma, fazem algumas tentativas de trazer mulheres para
postos de coordenacdo, porém, sem sucesso — havia, por parte da mulher inicialmente
escolhida, uma limitacdo quanto a sua mobilidade entre sua comunidade e Rio Branco. Ao fim
desse processo, em uma votacdo secreta, Valdenira é escolhida, a sua revelia, para ocupar o
cargo de coordenacdo do Departamento de Mulheres Huni Kuin nesta organizacdo, cargo que

ocupa atualmente. Neste cargo, enfrenta diversas frustagbes relativas as limitacGes
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orcamentarias para a realizacéo de atividades que considera essenciais ao Departamento, como
uma reunido com representantes mulheres de cada uma das Terras Indigenas onde ha presenca

de Huni Kuin no Acre, a ser realizada em alguma comunidade, ndo em Rio Branco.

Durante esta trajetdria que eu venho, em 2019, eu fui participar da primeira reunido que
fui pela FEPHAC. A aproximacéo com a FEPHAC foi assim: quando eles me convidavam para
participar da reunido na FEPHAC era dificil. Eu nem ia as vezes. Cansada as vezes de reunir,
e as vezes a gente ndo via resultado de nada. Ai eu fui, a gente ficou durante cinco dias. Fiz
uma campanha, que a gente questionou, porque tinha que ter uma mulher na Federacao. Entao,
a primeira coordenadora que foi disse que ndo fazia, pois néo tinha condi¢des de vir da aldeia
para a cidade. A gente colocou 14 outra mulher para ocupar o espaco. Quando foi no dia da
eleicdo, eu tive uma surpresa, porque as liderancas ja tinham colocado o meu nome la e a
votacdo tinha sido secreta. Ai, ai meu Deus, eu pensei assim umas duas vezes: “porgue, se VOCE
ndo quiser, vocé vai desrespeitar as liderancas”, eu digo, “mas eu j& participo de outra
organizagdo . Tudo bem, mas fui 1a e aceitei esse desafio na Federacéo. Sou a coordenadora
das mulheres Huni Kuin [FEPHAC]. E um departamento. E na Sitoakore eu sou Secretaria.

Eu fiquei. Disse: “como a gente vai fazer? ” “Como a gente vai participar? ” Porque para
juntar essas 12 Terras Indigenas que tém aqui nas cinco regides, € dificil. Muito dificil. Até
hoje ainda nédo fiz um encontro na comunidade com elas [representantes de todas as Terras
Indigenas], porgue ndo tem recurso. Eu preciso ir nessas comunidades: agora eu fui no Rio
Envira até o Nova Olinda, e subi o Rio Purus até la em Santa Rosa, mas ndo cheguei até o final

da aldeia.

O pensamento e atuacdo de Valdenira em prol do empoderamento feminino transcendem
as questdes de soberania alimentar e geracdo de renda, que visam proporcionar uma relativa
independéncia das mulheres em relacéo a suas familias e maridos, assim como certa autonomia
da comunidade em relagdo a cidade. Sua preocupacédo também abrange a violéncia de género e
0 machismo, vistos como elementos opressores das mulheres.

Segundo ela, h&d uma concepcdo acerca da violéncia de género nas comunidades que se
limita & violéncia fisica, embora essa discussdo esteja avancada no contexto das associacdes de
atuacdo regional (com sede em Rio Branco e cujos coordenadores e coordenadoras passam mais
tempo na cidade do que nas aldeias, bem como efetuam viagens para eventos nacionais e
internacionais). Nas comunidades, ainda ndo ha uma discussdo robusta sobre todas as formas

de violéncia de género, incluindo a psicoldgica, a moral e a financeira. O caminho para extirpar
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todas essas formas de violéncia, bem como o0 machismo, estaria, segundo Valdenira, em praticas
educacionais. A educagdo de homens e mulheres, mas principalmente de criangas e jovens,
sobre o que € a violéncia e 0 que é o machismo. Aliadas as estratégias de geracdo de renda e
alcance da soberania alimentar, as praticas educativas voltadas para a ampliacdo do
entendimento de violéncia de género e fomento a discussdo sobre machismo formam a base
para proporcionar o empoderamento feminino.

Valdenira cita as dificuldades de trazer mulheres das comunidades para encontros em Rio
Branco ou em outras Terras Indigenas como emblematicas do machismo enfrentado pelas
mulheres indigenas. H4, segundo ela, a necessidade de uma negociag¢ao caso a caso com homens
em posicédo de lideranga nas comunidades, mas, principalmente, com maridos e companheiros,
para que mulheres possam sair de suas comunidades para participar desses encontros.

O outro lado dessa dinamica, ressalta, € o crescente envolvimento de jovens mulheres
indigenas com as atividades do associativismo indigena, principalmente no amadurecimento da
convicgao sobre a importéncia de aprimorar a representatividade. Convic¢do demonstrada em
diversas comunidades. Isto &, hd um entendimento cada vez mais consolidado de que as
mulheres indigenas precisam ser representadas por mulheres indigenas que vivam nas
comunidades — que conhecam a realidade em seu cotidiano. Seja a representatividade em
associacOes de mulheres indigenas, ou em departamentos de mulheres nas associa¢es que nao
tém recorte de género. Segundo Valdenira, esse florescimento desemboca em um dos principais
desafios da representatividade nas associac@es de abrangéncia regional — cujas sedes estdo em
Rio Branco e cujos coordenadores e coordenadoras passam mais tempo na cidade do que nas
aldeias, ou mesmo moram somente na cidade: a questdo orcamentaria para manter o fluxo
dessas representantes. Ha um custo inacessivel para manter o fluxo aldeia-cidade, manter um
grupo representante circulando entre a cidade e a comunidade periodicamente. Pode haver
recursos pontuais, angariados no mercado de projetos, mas que ndo permitem uma dinamica
continua desse fluxo. De qualquer forma, o fato de essa discussédo estar florescendo em uma
nova geragdo de mulheres ndo deixa de ser um sinal alvissareiro de expansdo do entendimento
sobre as possibilidades que podem advir de uma aproximacao com associa¢des. Primeiramente,

define-se o0 alvo para depois produzir alternativas para alcanga-lo.

Eu vejo que as mulheres precisam muito, necessitam muito ainda trabalhar
desenvolvimento da politica. Tem mulher que elas ndo conhecem qual € o seu direito. Ainda
tem muitos parentes homens que séo machistas. Eles ndo deixam quase as mulheres participar.

Tem vezes que... @s vezes, até eu mesma... eu ndo conhecia o que era a violéncia contra a
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mulher, eu achava que violéncia so era o espancamento. Mas hoje, de tanto eu participar desses
encontros e falar da violéncia contra a mulher... eu jé sofri muita violéncia. N&o fisicamente,
mas psicoldgica, moral, patrimonial. Eu j& sofri muito isso. E, hoje, as mulheres, muitas acham
que a violéncia so é fisica, mas néo, elas sofrem muita violéncia. As vezes elas n&o participam
das coisas, as vezes as pessoas dizem que elas ndo entendem... entdo, é uma violéncia
psicologica que elas sofrem. E, para isso, a gente precisa envolver mais essas mulheres,
chamar as liderancas para trazer elas. Ou ent&o levar algum livro ou folheto — sei 14 — para
as escolas. Porque os homens, eu vejo gque eles sdo assim ainda — machistas — porque vai
pela criacdo. As criacdes, desde jovem. Vocé precisa ensinar desde jovem: como se respeita,
quais sdo os direitos das mulheres. Porque o direito é igual.

Hoje, se vocé vé um homem fazendo comida l4 na comunidade... para eles, 0 homem nao
é para fazer comida; para eles, 0 homem néo é para cuidar de casa; para eles, 0 homem néo é
para cuidar de menino. Entao, eles séo bem tradicdo mesmo do passado. A mulher que tem que
fazer tudo. Entao, hoje eu vejo que o direito é igual. O homem pode trabalhar, a mulher também
pode. Os servigcos domeésticos, 0 homem também pode fazer. Entéo, eu vejo isso.

Ha uma barreira [para trazer as mulheres para encontros], 6 Felipe. A gente tem que falar
com lideranca, ai tem que falar com os maridos pra trazer... as vezes o marido diz: “Ah! Se
minha mulher for, eu quero ir também!” E dificil. Por isso que, 3s vezes, as mulheres vém com
seus maridos. Ou elas vém s, mas querem voltar logo... E assim. E muito complexo ainda
trabalhar com as mulheres. Os homens nédo acreditam muito nas mulheres... as vezes eu vejo
nas comunidades, quando a mulher comeca a falar os homens ndo ouvem: levantam, vao
embora. Eu vejo muito isto ainda: falta de respeito, falta de consideragéo pelas mulheres.

Hoje, a gente quer fazer pelo menos um curso para poder qualificar essas mulheres para
serem liderancas. Mulher lideranca na comunidade. Eu vejo que outros povos ja tém mulher
lideranca. As Huni Kuin, elas sdo muito caladas ainda. Elas ndo tém essa lideranca das
mulheres Huni Kuin. Sé tinha uma Huni Kuin que era como lideranca. N&o sei nem se ela ainda
é.

Agora gquando fui na comunidade eu falei, né. Que muitas delas, muitas jovens, estavam
guerendo uma representante. Eu falei com o Sami da Funai pra que a gente fizesse um projeto
para um encontro das mulheres indigenas do Purus. Porque elas querem uma representante
que represente elas. Entdo, eu achei isso certo, porque, como elas falaram, elas ndo querem
uma pessoa que more na cidade. Elas querem uma pessoa que more na comunidade e que saiba

a realidade da comunidade.
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Porque hoje vocé morar na cidade é completamente diferente de ver o que acontece na
comunidade. E quem mora na comunidade é totalmente diferente... o que eles estdo fazendo
na cidade? E hoje, aqui em Rio Branco, eu acho que mora mais de 300 familias Huni Kuin. So
do Rio Purus. Muito, muito, muito, muito jovem em contexto urbano. As vezes eu fico muito
preocupada. Por que é que estdo vindo, deixando o territério? Vém para estudar. Depois...
guem se forma... depois ndo querem voltar mais para a aldeia. Ele vai querer trabalhar. Ele
vai querer ganhar o dinheiro dele. E na comunidade s6 tem emprego se for professor, se for
agente de saude. Entéo, quando o jovem estuda, ele quer ter um emprego. Ele quer ter o salario
dele. Ele ndo vai simplesmente se formar e voltar para roca. Edital que aparece, eles ja estdo
fazendo, para ver se conseguem se encaixar. Para a comunidade, eu acho que ndo voltam mais.
Tenho certeza disso.

Minha preocupacdo agora € isto: levar mais conhecimento para as comunidades, para
as mulheres trabalharem. Ter o seu desenvolvimento através da sustentabilidade: o artesanato

e a agricultura mesmo.

O trabalho de Valdenira no ambito do associativismo indigena também lhe proporcionou
0 contato com a realidade vivenciada por povos indigenas de outras partes da Amazénia e da
América do Sul. Isto é, além da organizacdo de eventos dentro do Acre, como anteriormente
descrito, faz parte de sua atuacdo a participacdo em eventos regionais no sentido amplo do
termo — eventos pan-amazonicos e de ambito “nacional” e “internacional”. Dessa forma,
Valdenira circulou por capitais amazénicas, como Belém do Para e Manaus, pela capital do
Brasil, Brasilia, €, mais recentemente, participou da COP 27, realizada no Cairo, Egito.
Gostariamos de diferenciar os eventos “internacionais” pan-amazonicos, isto é, que congregam
liderancas indigenas dos paises que abrangem a Amazonia, dos eventos “internacionais” que
retinem paises de todo o globo.*® Da mesma forma que Valdenira viajou por quase todas as
Terras Indigenas do Acre, entrando em contato com realidades locais, ela viajou para fora do
Acre e tomou contato com narrativas e testemunhos sobre os contextos vividos por povos
indigenas de diversas partes do Brasil e da Amarica do Sul, através de encontros com liderancas

indigenas vindas de varias regides.

35 Lembremos aqui que h4, na Introduc3o deste trabalho, uma discuss3o acerca dos problemas relativos
a utilizacdo de termos como “nagdo”, “Estado-nag¢do”e “nacional”: a construgdo colonial desses termos é
violenta em relagdo aos povos indigenas amazonicos. Falar em eventos internacionais que rednem
liderangas indigenas do Brasil e do Peru, por exemplo, equivale a substancializar estas construgdes
histéricas (Brasil e Peru) calcadas na violéncia colonial. Basta lembrar que o povo Huni Kuin habita regides
qgue abrangem ambos os paises.

165



Ao mesmo tempo em que testemunha os contextos locais vividos por mulheres indigenas
em Terras Indigenas do Acre, Valdenira conhece, em suas viagens, mulheres de outras partes.
Além de expandir seus conhecimentos sobre as diferentes realidades vividas por mulheres
indigenas em contextos locais variados, seu coracdo se dilacera com os relatos de violéncias
atrozes perpetradas contra essas mulheres. Relatos trazidos por elas. Relatos sobre invasées de
Terras Indigenas por garimpeiros e madeireiros. Assassinatos. Estupros. Segundo Valdenira,
tais realidades atrozes — como as experimentadas em Terras Indigenas localizadas no arco do
desmatamento (norte do Mato Grosso e Sul do Para, por exemplo) — ainda ndo foram
experimentadas em Terras Indigenas no Acre, pelo fato de ndo haver ouro na regido.

Pensando novamente no contexto especifico do Acre, Valdenira enfatiza que as mulheres
tém ocupado cada vez mais espagos de poder nas comunidades, 0s quais, embora nem sempre
sejam reconhecidos como espacos de lideranca, sdo certamente marcados pelo dinamismo. A
maior parte da docéncia em Terras Indigenas é realizada por mulheres. Ha mais professoras do
que professores. Estamos falando de um cenério no qual as escolas abrangem apenas o Ensino
Fundamental — com poucas excecOes, como a escola da aldeia Morada Nova, que possui
Ensino Médio. Da populacdo de jovens indigenas que iniciam um curso universitario, uma parte
significativa é de mulheres. Ou seja, ha um amargo abismo entre o dinamismo das mulheres e
0 ambiente machista e inseguro vivenciado por elas. Ao mesmo tempo em que a
responsabilidade pela educacdo escolar de nivel Fundamental esta a cargo, majoritariamente,
de mulheres, o ambiente machista perdura. E importante frisar que mulheres professoras sdo
mulheres empregadas, com renda. As professoras se destacam por esse perfil um pouco mais
autbnomo — sdo, talvez, uma excecéo que confirma a regra. Mas, mesmo as professoras, muitas
vezes nao escapam da opressao machista infligida pela comunidade, pela familia e pelo marido.

De qualquer forma, o fato de haver mulheres nessas posicdes pode ser a precursao de
tempos de maior seguranca e liberdade para todas as mulheres indigenas na regido conhecida

por Valdenira.

Aqui no Acre, os principais [eventos] que eu participei, em 2016, assim que eu entrei
para a Sitoakore, foi um encontro organizado pela APIB: o CNPI [Conselho Nacional de
Politica Indigenista]. Um encontro grande, que era da Funai. Foi feito as regionais, em cada
estado. Depois, teve a nacional, que a gente foi também. Fomos para 4. Participamos, em
Brasilia. Aconteceu 14 na Asa Norte, num hotel que alugaram. Participei assim, mas eu néo fui

muito para falar. Fui mais para ouvir, expor meus artesanatos, fui mais para isso.
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Participei também dos Encontros de Mulheres. Estava tendo encontros estaduais de
mulheres. Depois eu fui também para o nacional, em Brasilia também.

Participei também de um encontro que chama Voz das Mulheres Indigenas, dentro da
ONU. Um encontro entre as mulheres que convivem mais no estado mesmo, que estudam, que
estdo na faculdade e se formando. Participei junto com elas. Eu achava muito importante
também estar junto, participando, falando, ouvindo outras mulheres que vinham de outros
estados. Falando a mesma situacdo. Principalmente as mulheres do Mato Grosso, de Belém,
que elas sofrem violéncia do garimpo, as invasdes de terra. Porque aqui no Acre a gente ainda
ndo tem isso, gracas a Deus. Estupros nas Terras Indigenas, invasdes das Terras Indigenas.
No Mato Grosso tem. A gente assiste muito e elas, quando vém, é muito triste. A gente ta
participando com as suas companheiras, as suas amigas e elas falarem a situacdo que esta
acontecendo dentro das comunidades, dentro dos territorios delas. Que sdo invadidos, que sdo
estupradas, mortas. Entdo, isso é muito ruim pra gente.

Participei também do encontro para falar da salde indigena. Participei duas vezes, 14
em Brasilia.

Fui também, pela primeira vez, ja ndo me lembro quando, para a marcha das mulheres,
que foi das Margaridas. Acho que foi em 2018. Eu fui para a Marcha das Margaridas, que teve
muitas mulheres de todo o Brasil.

E sempre fui também para os Acampamento Terra Livre. Sempre participei. Fui 3 vezes.
Fui agora, que era o Levante pela Vida, contra o Projeto de Lei 914 [marco temporal]. E a
ultima que foi agora, a Marcha das Mulheres Indigenas do Brasil.

Entdo, essa minha experiéncia, como eu fui né, eu consegui levar as mulheres Huni Kuin.
Para mim, foi um alivio porque eu consegui levar a quantidade de mulheres Huni Kuin. Porque
elas ndo participam muito dos eventos, mas sdo a maior populacdo que tem aqui no estado do
Acre. Sao os 12 territdrios, 116 aldeias, nos cinco municipios. A populagdo eu ndo sei, mas era
16 mil ha trés anos atras. Entdo, quando a gente vai participar, vem aquela minoria, dois ou
trés Huni Kuin. Outros povos vém s6 de um municipio ou de um territorio. A gente via que nos
ndo tinha muita participacéo. Por isso que a gente criou esse departamento de representacéo
de mulheres Huni Kuin dentro da FEPHAC: para participar mais, para ser mais participativo.
E hoje eu vejo. Pelas outras organizacgdes, quando eles nos convidam, a gente vai. Quando é
da FEPHAC mesmo, a gente traz a quantidade de mulheres que é para participar. E
prosseguimos. E estamos quebrando esse preconceito de s6 0os homens participar.

Hoje, ja tem muitas mulheres. No Rio Envira, a maioria sdo as mulheres que sdo

professoras. Representantes. Tem muitas mulheres que estdo formando, fazendo faculdade.
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Entéo, hoje, a gente t4 querendo avancgar mais nisso. E nds vamos buscar uma formacéo para
as mulheres. Que elas possam conhecer os seus direitos e defender seus territérios também.
Hoje, a gente ndo pode esperar mais sé 0s homens, porque... de repente a lideranca nao esta
mais la, mas as mulheres estéo la. Para falar dos seus direitos. Ent&o, é isso. NOs vamos atras
desses recursos para ter algum projeto, alguém que possa nos apoiar para que a gente possa

fazer esses encontros de formagéo de lideranca.

Quanto a aludida participacdo na COP 27 (que, efetivamente, se realizou uma semana
depois desta entrevista), uma consideracao é necesséria acerca do transito de Valdenira entre as
realidades locais e um encontro global. O potencial de um encontro global como a Conferéncia
das Nac6es Unidas sobre Mudancas Climaticas recai justamente na conexdo entre liderancas
locais, como Valdenira, e liderangcas como Sénia Guajajara, Marina Silva e Luiz Inacio Lula da
Silva (na época da entrevista, respectivamente, futuras Ministra dos Povos Originarios, Ministra
do Meio Ambiente e Mudangas Climaticas e Presidente do Brasil). Toda a costura diplomatica
para a retomada do Fundo Amazénia, por exemplo, depende da ponta executora dos mais
variados programas e projetos que venham a ser financiados por recursos oriundos deste fundo,
que sdo as liderancas locais.

E nesse cenario que se da a participacdo de Valdenira e outras liderancas locais e
regionais. Para elas, a tonica principal é o intercambio de experiéncias com liderancas locais de
todo o globo. Seu papel ndo é o de articular relagdes entre governos de Estados — papel de
figuras como Lula, Marina Silva ou S6nia Guajajara. As liderancgas locais e regionais trocam
experiéncias e se capacitam para executar, em suas regides, atividades que visem o0
enfrentamento da situacdo colonial. Sejam acdes em parceria com e financiadas pelos governos

de Estado, sejam ac¢des ao arrepio dessas entidades.

[Em relacdo a COP27, Cairo] Para a COP, eu vou participar como experiéncia. Porque
a COP tem todos os anos, e nés mulheres indigenas Huni Kuin nunca participamos — as
liderancas. A Unica lideranga que participa € a nossa lideranca maior, que é o Ninawa. No ano
passado, foi ele mais dois jovens. Este ano, nos queremos duas mulheres. Eu e a Matsua, que
¢ a esposa dele, e o Isaka, que é um fotografo que tem uns 24 ou 23 anos. Ele é uma pessoa
bem jovem, que estd aprendendo, esta ai no movimento. Para mim, é gratiddo mesmo de
participar. E, quem sabe, para os proximos anos, a gente conseguir levar mais mulheres. Hoje

eu quero visitar elas, para elas se prepararem. Se prepararem desde seus artesanatos, de seus
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passaportes... porque as oportunidades chegam e vocé tem que estar preparado para isso.
Entdo, da Sitoakore eu ndo sei se vai alguém. Porque nunca foi uma mulher da Sitoakore
participar da COP. Nunca nés participamos. Eu ndo sei como € que estd. Porque agora a nossa
coordenadora [Nedina Yawanawa] faz parte do Conselho da maior organizacédo que tem, que
¢ a COIAB. Ela esta sendo conselheira da COIAB. Entéo ela tem todo o direito de participar.
Eu ouvi falar que ela ia também. Daqui para a frente, eu espero que a gente participe mais
destes encontros: das mudancas climaticas, do REDD, que acontece aqui no Acre.

As vezes, é arrecadado dinheiro para as mulheres indigenas e ndo é executado como é
para ser, para chegar na ponta. As vezes, o governo desvia para outras atividades, envia para

outros lugares. A gente quer cobrar nessas coisas.

No que tange a sua presenca ha COP27, as concepcdes de Valdenira sobre as mudancas
climaticas e suas causas privilegiam os impactos locais. Os impactos sentidos especificamente
pelas mulheres sdo uma preocupacdo temporal de longo prazo. Para compexplicé-los, ela se
vale da descricdo dos fendmenos resultantes das mudancas climéticas e das atividades que
causam essas mudancas. Ela elabora argutas descri¢cbes sobre esses fendmenos, com uma
linguagem possivel apenas a quem o0s vivencia na pele. Processos como assoreamento de rios,
por conta da derrubada da mata ciliar, e diminuicdo de biodiversidade tém sua descri¢do
balizada por experiéncias cotidianas. A perspectiva temporal € relativa a preocupacédo com o
gue acontecera com seu povo, em particular, e com a Terra, em geral, daqui a 50 anos — uma
preocupacao prépria de quem, em uma posicdo de lideranca, reflete sobre os impactos futuros
de sua atuacéo.

Quanto as concepgdes sobre impactos que s6 podem ser sentidos por mulheres (ou
pessoas que menstruam, de forma mais abrangente), ela nos traz a relacdo entre aumento da
temperatura e a menstruagao.

Quanto a responsabilizacdo das pessoas que praticam atividades que levam as mudancas
climéticas, é importante ressaltar aqui a discussao realizada na Introducdo sobre impactos
diretos e indiretos dessas atividades sobre os povos indigenas. Valdenira elabora um discurso
que abarca ambas as categorias. Por impactos diretos, determinamos, na Introducdo, os
impactos relacionados as atividades em si — por exemplo, fazendeiros que desmatam a regido
em volta das Terras Indigenas e que, inclusive, as invadem; e a polui¢cdo ambiental causada por
essas atividades, notadamente as ondas de fumaca oriunda das queimadas, que, no verdo,
atingem comunidades inteiras, adoentando-as de forma generalizada. Por impactos indiretos,

designamos o aquecimento global em si e a perda de biodiversidade — sentida, principalmente,
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no escasseamento de peixes nos rios e de cagas na floresta. Salientemos que esse escasseamento
pode ser compreendido também como consequéncia direta das atividades — o assoreamento
ou poluicdo (tanto material quanto sonora) dos rios e matas. Porém, aqui ndo pretendemos uma
acuidade conceitual entre causas e efeitos. Somente chamamos a atencdo para a abrangéncia do
leque de impactos sofridos pelos povos indigenas por conta da situacdo colonial, como descrito

na Introducéo.

Papel especial mesmo das mulheres nas mudancas climaticas é preservar. Porque 0s
homens — ndo os homens indigenas, mas 0s homens brancos que vivem nas comunidades...
aqui no Rio Purus eu n&o vi muito, ndo. Mas no Rio Envira... 0s rios sdo todos desmatados.
Tudo. E tanto de um lado quanto do outro. O que que os peixes vdo comer? Se tira aquela
arvore grande ali, ali vai desmoronar. Vai desmoronando e vai virando praia, 0 rio vai
secando, 0s peixes ndo tém o que comer, vao indo embora. Ndo tem mais peixes. Por qué?
Porque os peixes se alimentam das frutas, dos insetos que caem l& de cima das arvores... e, se
ndo tem arvore, ndo tem fruta. Se ndo tem arvore, ndo tem os insetos. Abelha, borboleta que
gostam de florzinha... do que é que os peixes vao se alimentar? N&ao tem. Eles vdo embora.

Essas mudancas climaticas vém acontecendo desde muito tempo. Hoje, eu ndo penso sé
agora, daqui a dez anos. Nos pensamos daqui a 50 anos. Como esse rio vai estar? Porque,
quando eu vim pela primeira vez para Rio Branco, em 2000, esse Rio Acre era bem um rio
largo. Nao tinha praia. Hoje, vocé vé, parece um igarapé. Seco, tudo desmoronando. E pra ti
ver: hoje tem alagacdo. Vocé pensa que ndo vai chover e, dali a pouco, vem uma chuva
carregando tudo. Friagem, hoje ndo existe mais. Antes tinha friagem, passava cinco dias, fazia
aquela fogueira. Atualmente fez frio hoje, amanha j& é o sol.

Tem tudo isso, e as mulheres indigenas se sentem muito incomodadas. Principalmente
em suas épocas de menstruacdo, naquela guentura... € muito dificil. Até que vocé vai para a
mata na beira de um igapd, esta tudo seco, ndo tem mais aquela agua. Os fazendeiros nédo se
preocupam ndo. SO querem saber se criam gado. Dai, estdo desmatando igarapé, beira de rio,
a vertente onde tem aqueles igap6. Se derrubar ali, a agua vai secando. Ndo tem mais. Para tu
ver, 0s peixes eles pegam do acude, da Amaz6nia aonde tem mais peixe. Mas aqui mesmo néo
tem mais. Fica dificil. E as cacas também. Onde ndo tem fruta, ndo tem caga. O que que 0s
animais vao comer? Tudo que tem ali de fruta eles derrubam, os fazendeiros. Os indigenas
ndo, tu vé que o indigena ndo cria muito gado, ndo pensa em fazer aquele clardo. Ele so faz
roca. Ele s6 broca quando ele vai fazer o rocado dele. N&o sdo hectares. E apenas para comer.

Entéo, a gente vé tudo isso.
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Eu fui para o Rio Purus. Menino, que dificil pegar peixe. Pescava, pescava e nada... meu
Deus do céu! Nao tem peixe. S0 aquele rio largo, cheio de pau caido, entdo ndo tem. No Envira,
0S meninos jogavam a tarrafa, pegavam aqueles boddzinhos, mas ainda tinha. No Purus, ta
dificil. Ta igual ao Rio Tarauacad também. N&o tem peixe, 0s rios todos vazando,

desmoronando...

Finalmente, fecharemos esta se¢éo trazendo as principais motivacdes de Valdenira para
perseverar com sua atuacao no ambito do associativismo indigena, mesmo em condicfes téo
adversas. Confessamos que essa forca de vontade sempre nos intrigou. Cercada de tantas
adversidades, obrigada a abdicar de uma vida mais “sossegada” atuando como uma
organizadora comunitaria em sua comunidade, por que Valdenira persevera em sua atuagdo?
Suas posicdes de lideranca dentro da Sitoakore e da FEPHAC nao Ihe garantem renda fixa, ndo
sdo um emprego. Necessita correr contra o tempo sempre, trabalhando com artesanato nas
escassas horas vagas. As viagens, seja para as Terras Indigenas no Acre, seja para encontros
em outros estados, a principio, sdo estimulantes e gratificantes. Porém, também séo fatigantes,
principalmente apds 20 anos de atuacdo. Viajar e ficar longe de sua filha adolescente, Natasha,
Ihe traz a preocupacao e a saudade proprias da maternidade. Pouco importa se a viagem de duas
semanas € para Terras Indigenas do Rio Purus ou para o Cairo. Esses e outros sacrificios lhe
sdo familiares. Lhe sdo familiares também a sequéncia de frustracbes por conta de projetos que
ndo tém continuidade, ou o constante e necessario arrefecimento de animos de liderancas e
comunitarios que se desentendem. A lista de desafios ndo é pequena.

A explicagdo, deixaremos integralmente a ela, sem mais elocubracGes que ndo esta:
Valdenira pensa no futuro dos povos indigenas, das mulheres indigenas e, principalmente, no

futuro de sua filha Natasha.

[Por que continua no movimento mesmo tendo que enfrentar tantos sacrificios?] E porque
eu nao quero ver essas mulheres como no passado. Nao conhecer, ndo ter mulher formada.
Porque antes era assim: a mulher s era de cuidar menino, cuidar o afazer de casa. Elas néo
saiam, ndo conhecia. Entdo, hoje, acho que as mulheres tém que se desenvolver, buscar o
conhecimento para defender principalmente os seus territorios, e conhecer também o mundo
Ocidental. Hoje, nés ndo estamos mais na época da correria. Hoje, as mulheres tém que
conhecer e estudar para se formar e defender seus direitos. Hoje, nds ndo queremos viver como
simplesmente um indiozinho la dentro da mata. NOs queremos também ocupar 0s espacos.

Porque, hoje, Felipe, tem tantos espacos ai, Secretarias, que fala em nome dos povos indigenas.
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Mas vocé ndo vé um indigena la ocupando um espago. Olha a Sadde Indigena: vai la na
Secretaria [em Rio Branco] — s6 tem branco. Tem quatro indigenas. Uma enfermeira aqui em
Rio Branco, a loca Manchinere. Um Huni Kuin e dois Apurind, um Yawanawa como técnicos
de enfermagem. E os outros cargos? Ai eles dizem assim “ah, mas ndo tem Indigenas
formado!”. Tem. Aqui tem Indigenas formado sim. J& tem Indigenas com doutorado. Entéo, eu
quero que essas mulheres... eu digo “mulher, vocés tém que ocupar esses espacos . Nao é s
estar em reunido. E ocupar esses espacos que falam em nome dos povos indigenas. Ai quando
aparece um edital simplificado [concurso], os Indigenas ndo passam. Por qué? Por que que s
passam 0s brancos e os Indigenas ndo passam para ocupar os espacos? Alguma coisa tem.

Era para isso que nds queriamos eleger um deputado [indigena]. Porque, hoje, estes
cargos de secretarias [relacionados] aos povos indigenas é indicacdo de politico. Sé os
politicos que querem colocar os seus fulanos 14, e colocam. E os Indigenas ndo passam. Entao,
eu vou l4, participo, falo, quero chamar outras mulheres para isso. Se a gente s6 vem sofrendo,
até quando a gente vai chegar a esse ponto, de um dia a gente ocupar 0s nossos espacos? Nao
falando s6 das mulheres Huni Kuin, mas outras mulheres também, que séo capazes de ocupar.
Porque noés indigenas, a gente sabe tudo o que a gente passa e qual melhoria a gente quer. Os
brancos ndo sabem. Tu ta fazendo esse estudo e tudo, quer trabalhar com indigenas, mas tu
ndo sabe realmente o que que o Indigenas quer, o que que o Indigenas sofre.

Eu ainda nédo acabei com a minha missdo. Porque eu tenho uma filha. E a gente sabe que
o0 indigena, ele sofre preconceito. Na escola, as vezes eu fico olhando, quando eu vou para a
aula, aquelas mulheres que nédo sdo indigenas, as vezes elas ndo querem nem se sentar perto
de mim. S6 querem ir para perto de mim quando eu vou fazer o trabalho, quando eu vou
apresentar. Ai eu penso assim na minha filha. Poxa, talvez a minha filha sofra tudo isso
também. Mas eu quero que ela se forme. Ainda digo assim: “a minha missdo, eu ainda néao
cumpri.” Porgue eu ainda vou esperar a minha filha formar para depois eu ir para a
comunidade. Porque, se Deus quiser, ela vai ocupar o espacgo dela. Eu penso em voltar para a
aldeia para cuidar da minha mae. Mas eu ndo vou parar por aqui. Eu vou sempre incentivar.
Tem sobrinhas, outras amigas... eu sempre falo isso para elas: “estuda e ocupa espago”. Tem
a Saude Indigena, tem a Funai, tem a Secretaria de Educacdo dos Povos Indigenas...
Secretaria de Educacéao dos Povos Indigenas tem uma indigena, que é a Nedina. Sé. O resto é

tudo é branco. Tanto faz aqui em Rio Branco quanto nos municipios.

Edilene Machado Barbosa Shanenawa: a descoberta da indianidade
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Entrevista
Morada Nova, Terra Indigena Katukina/Kaxinawa (via Zoom)
21, outubro, 2021.

A trajetoria de Edilene Machado Barbosa Shanenawa no movimento indigena é
representativa, pois pde em relevo a diversidade de perfis que comp&em o mosaico de mulheres
indigenas em posices de lideranca hoje no Acre. Pode-se, eventualmente, argumentar que essa
diversidade de “perfis” corresponderia simplesmente a quantidade de mulheres — cada pessoa
é Unica. Porém, ha nuancas e contextos de histdrias de vida que, em alguns casos, se aproximam
e, em outros, se afastam, permitindo assim vislumbrar padrdes de perfis. Por exemplo, a histdria
de Valdenira Huni Kuin, criada em uma comunidade indigena e atuante no movimento indigena
desde a adolescéncia, em um contexto de base (organizagdo comunitaria), até a maturidade, em
um contexto regional (atuacdo em associacGes indigenas de representatividade e alcance
regional).

O caso de Edilene é emblematico por trés principais motivos. Sua trajetéria dentro do
movimento indigena é a de uma mulher que toma contato com sua prépria indianidade na vida
adulta, quando se casa com um indigena; sua entrada relativamente tardia no movimento
indigena se deu apos ter completado os estudos de nivel superior, e se interliga com suas
pesquisas de pds-graduacao; ela faz parte de uma minoria de liderangas mulheres indigenas que

sdo casadas com companheiros indigenas também envolvidos com o movimento.

Meu nome na lingua portuguesa é Edilene Machado Barbosa. Eu sou Machado porque
sou filha de uma familia tradicional daqui de Feij6, que é a familia Souza Machado. Por
incrivel que parega, essa familia é uma das mais ricas do municipio. A familia Machado é a
familia do pai da minha mée. Por incrivel que pareca, 0 meu avo saiu de casa com 16 anos e
foi morar na aldeia com a mae da minha mée. Dai, eles sdo descendentes de nordestinos e a
minha méae € descendente de Huni Kuin. Minha mae é Huni Kuin. Entao, como foi que eles [0s
pais de Edilene] se conheceram? Meu avé materno, da familia Machado, foi trabalhar no
seringal a revelia da familia, porque ele ndo queria ir para o Exército. E 14 ele casou com
minha avo, que tinha vindo com a familia, pela demarcacgéo das terras, de Mato Grosso para
Manaus e de Manaus para o Rio Envira. Dai eles moravam no Seringal Berlim. Entéo, a minha
descendéncia indigena é por parte da minha méae.

Por parte do meu pai: os missionarios da Igreja Anglicana estavam no Envira
catequizando os Indigenas e levaram a minha mde — o pastor levou ela — para trabalhar em

Rio Branco. E 14 ela conheceu o0 meu pai. Eu sou filha Unica, porque quatro anos depois minha
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mae faleceu. Logo em seguida, eu fui morar com a minha avé materna. Morei com ela até os
12 anos, em uma comunidade indo para Boca do Acre, na divisa com os povos indigenas
Apurind — entdo, ainda tenho parentesco de primo com os indigenas Apurind, e com os Huni
Kuin. Aos 12 anos, me mudei para Rio Branco.

Meu pai era muito do movimento. Para poder ter abertura de estrada, para poder ter
planta, essas coisas. Ele trabalhava com derrubada, abrindo rogado para os parentes. Ele
conheceu a minha mae, e ela foi para 14, para essa regido. E 14 aconteceu que ela pegou

malaria.

Edilene trabalhou na cidade de Rio Branco como empregada doméstica. Ficou gravida do
primeiro filho aos 15 anos. Pouco depois, trabalhou por dois anos na comunidade de seu pai,
pois este Ihe propds que, caso ela aceitasse esse periodo de trabalho, ele compraria uma casa
em Rio Branco para ela. Dessa forma, apos esse periodo de trabalho na comunidade onde seu
pai residia, retornou para a capital, para uma casa comprada para ela. Atualmente, ela vive entre
essa casa e a casa construida por seu companheiro, Eldo Puruma, na Aldeia Morada Nova.

Ela foi incentivada por um amigo a estudar, completar o Ensino Médio e entrar na
faculdade. Tinha entdo 24 anos de idade, um filho e uma filha de diferentes pais. Preparou-se
para as provas de vestibular através do programa Telecurso 2000 e de um curso pré-vestibular,
passando para o curso de Histdéria na Universidade Federal do Acre. Apos isso, realizou o
Exame Nacional do Ensino Médio, com o intuito de mudar de curso.

Apbs a realizacdo do Exame, ela recebeu uma carta notificando-a de que havia tirado uma
nota acima da média nacional e que teria 15 dias para se apresentar na universidade particular
UniNorte — ela teria bolsa integral pelo Portal Unico de Acesso ao Nivel Superior (PROUNI)
e poderia escolher entre os cursos de Ciéncias Bioldgicas e Lingua Portuguesa. Na sala de
espera, Edilene leu um panfleto que falava sobre a profissdo do bidlogo, e foi apenas neste
momento que escolheu o curso Ciéncias Bioldgicas.

O pai a ajudava: com o dinheiro, ela comprava comida para as criangas e pagava as contas.
Tomava conta das criancas, trabalhava e estudava. Edilene iniciou um estdgio na Empresa
Brasileira de Pesquisa Agropecuaria (EMBRAPA), no qual ficou por trés anos e meio. Nesse
periodo, trabalhava com extracdo de DNA, e foi quando teve seu primeiro contato com
comunidades indigenas. Uma colega fazia coleta de frutas em Terras Indigenas e ela fazia a

extracdo em laboratorio na EMBRAPA.
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Até entdo, ndo tinha tido contato com a cultura indigena, somente com o racismo e 0
preconceito. Em sua familia, Ihe diziam que ela era preguicosa e dormia muito por ser filha de

india.

Nesse contexto todo, eu consegui concluir [o curso de Ciéncias Bioldgicas na UniNorte
Acre] e fiz minha primeira viagem para Manaus. Fui apresentar a minha pesquisa em um

congresso de boténica.

Edilene apresentou seu trabalho sobre cacau e cupuacu. O objetivo da pesquisa era
produzir mudas de cacau resistentes a pragas. Nesse periodo de sua vida, Edilene se aproximou
dos povos indigenas. Viajou até uma comunidade Baniwa no Alto Rio Negro com um grupo de
pesquisadores da Universidade Federal do Amazonas, do Instituto Nacional de Pesquisa da
Amazonia (INPA), entre outras instituicdes.

Ela cogitou participar da selecdo de Mestrado pelo Programa de Fisiologia Vegetal na
UFAC. Infelizmente, por contingéncias pessoais, ela ndo pode participar. Também realizou a
selecdo para um Mestrado no INPA, porém, tampouco obteve sucesso. momento de sua vida,
Edilene se volta para o campo da Educacdo e se muda para Manaus. L4, realiza um curso
profissionalizante em gestdo escolar. Na época, trabalhava no Instituto Embelleze — uma
instituicdo privada de ensino nas &reas de estética e cuidado — para gerar sua renda, e
trabalhava como professora em Manaus. Quando retornou ao Acre, foi trabalhar como
professora em Sena Madureira, municipio entre Rio Branco e Feijo, por um ano.

O ano de 2013 Ihe reservou dois acontecimentos fundamentais — um doloroso, o outro
feliz. Em julho, seu pai faleceu e, em agosto, Edilene conheceu seu atual marido, Eldo Puruma.
A morte de seu pai a levou a depressdo. Foi nesse estado que Eldo a levou pela primeira vez
para a Morada Nova. L4, a av0 de Eldo iniciou com ela um tratamento que pouco a pouco lhe
fez recuperar o &nimo de viver.

Ao invés de retornar para Rio Branco, Edilene se casou com Puruma em 28 de novembro
de 2013.

E ai aconteceu que ela disse para mim: ‘filha, tu ndo vai ndo. Tu fica aqui que eu vou
fazer um tratamento contigo”. Ai ela fazia o tratamento com as plantas medicinais. Inclusive,
eu relato isso na minha dissertagéo. Ela ficou um més fazendo o tratamento. E ela era parteira,
ela era quem conhecia melhor as musicas, ela era quem conhecia melhor as historias. Aprendi

muita coisa com ela, da cultura Shanenawa. Foi ela quem me deu o nome de Pakakuru. Eu
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achei um nome muito bonito, mas eu ndo sabia o significado. Entdo, um dia na reunido na
escola, o diretor disse assim: “vocé sabia que quando a mdezinha te deu o nome de Pakakuru,
é por que tem muito a ver com vocé?” Olhei para ele e perguntei “por que, professor?”.
“Porque Pakakuru é taboca roxa, que significa resisténcia, quando a pessoa se reinventa”. E
ele nem conhecia a minha histéria como ela. Dai que fui entender porque que ela havia me
dado o0 nome.

Isso era no més de novembro — n&o, dezembro. Quando foi em janeiro, ela fez uma
reunido da comunidade — reunido de avaliacdo, do dia 31 para o dia 1. Entdo, eles me
escolheram para ser professora aqui. Eu dei aula na Takahaine durante 2014 todo. Quando

foi no final de 2014, terminou meu contrato, que era s6 10 meses.

Ato continuo, prop6s a Eldo que fizesse um curso superior em Rio Branco, proposta que
ele aceitou. Retornando a Rio Branco, Edilene passou a dar aula no Projeto Asas da Floresta,
atuando nesse projeto por quatro anos até que ele se formasse. Finalmente, Eldo Puruma se
formou em Pedagogia, em 2017.

Nesse periodo de sua vida — a partir do casamento com Eldo Puruma — Edilene passou
a se envolver mais e mais com o movimento indigena. Madura, com mais de trinta anos, e
formada em Ciéncias Biologicas pela universidade UniNorte, para mencionar alguns elementos
de sua historia de vida que viriam a delinear sua forma de atuacdo. Francisca Arara, outra
lideranca indigena importante do Acre, na época, coordenadora da Organizacdo dos Professores
Indigenas do Acre (OPIAC), convidou Eldo Puruma para atuar nessa organizacéo. Segundo ela,
a presenca de um Shanenawa seria importante para diversificar a diretoria, na época composta
majoritariamente por indigenas Huni Kuin.

Durante o periodo no qual Eldo Puruma realizava seu curso de Pedagogia, Edilene
trabalhou em uma escola localizada no bairro Vila Acre, chamada S&o Pedro, enquanto Eldo
trabalhava no Nucleo de Educacdo Indigena da OPIAC. Ao longo desses quatro anos, quando
havia encontro de mulheres e pautas relacionadas, Francisca Arara convidava Edilene sempre
que possivel. Dessa forma, a foi inserindo no movimento, trazendo-a para reunides de diversas
associacOes e organiza¢bes — incluindo eventos realizados pela Comissdo Pro-Indigenas do
Acre.

Em 2017, Edilene participou da organizacdo de um evento de mulheres indigenas na CPI-
Acre que reuniu liderangas mulheres de toda a regido Norte. Em uma semana, se reuniram 200
mulheres. Nesse contexto, havia mulheres Waipi, mulheres de Roraima, Macuxi, Baniawa,

Baré, dentre outros povos. Inclusive mulheres indigenas do Peru. Edilene colaborou com a CPI-
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Acre e com Francisca — que, na época, era a unica mulher indigena na Rede de Cooperacgéo
Amazonica.

Em 2018, foi realizada uma assembleia da Sitoakore na Morada Nova, e Francisca Arara
a instou a participar, arcando inclusive com os custos de sua viagem. Francisca lhe propds que

representasse a OPIAC, enquanto outra lideranca mulher indigena representaria a AMAAIAC.

La, as mulheres fizeram uma roda e me disseram que iriam me candidatar [para um
cargo de coordenacdo na Sitoakore]. E eu fiquei na maior saia justa sem saber como dizer néo.
Porque, como elas estavam depositando a confianca delas em mim, eu sabia que néo ia ser
facil.

Cheguei como ouvinte e sai como coordenadora. E estou la até hoje. Quando eu voltei
[para Rio Branco], Francisca falou que era aquilo mesmo que ela queria. Me desejou boa sorte.
E ai quando teve a 12 Marcha das Mulheres Indigenas [em Brasilia], ela pegou e me mandou
para a Marcha, eu e a Val, j& em 2019. Dessa vez, a gente s6 foi em trés porque o custo era
muito alto. Na 2% Marcha, noés ja fomos em 16. J& aumentou 0 ndmero de mulheres e de
responsabilidade também. Ai eu j& fui cuidando das mulheres da OPIAC e mulheres da
Sitoakore. Juntou tudo e deu 16. Em 2021, ficou tudo muito parado. A gente s6 fazia encontros
online. Fizemos um projeto da culinaria. Nesse projeto, fizemos um encontro no Kaxinawa e
fizemos um encontro grande estadual de artesanato, com mulheres do Acre todo, mais

Rondénia e Boca do Acre.

Nos anos subsequentes, Edilene e Puruma entraram no Programa de Pds-Graduagao em
Letras: Linguagens e Identidade, da Universidade Federal do Acre. Conduziram pesquisas em
nivel de Mestrado, respectivamente, sobre o conhecimento tradicional das parteiras e sobre a
lingua Nuke Tsay (lingua do povo Shanenawa). Em 2022, ambos ingressaram no Doutorado,
neste mesmo Programa, expandindo suas pesquisas.

Atualmente, Edilene é tesoureira da Sitoakore e atua como professora de biologia em uma
escola indigena da Terra Indigena Katukina/Kaxinawa, além de doutoranda na UFAC. Suas
reflexdes acerca de sua trajetéria no movimento indigena levam em conta os desafios
enfrentados por ela para construir um lugar de fala, posto que ndo ha uma aceitacdo generalizada
de sua indianidade por parte de outros e outras indigenas que constroem o movimento. Ela
também cita, colocando no mesmo plano um elemento pessoal e um coletivo, a dificuldade de
angariar recursos por parte de associagdes para a realizacdo das diversas atividades — desde a

execucao de projetos até a estruturacdo de um espago fisico.
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Os dois marcos histéricos na minha trajetoria foi conseguir 0 meu espago dentro da
organizagao, porque eu sofri muito preconceito quando eu cheguei, porque meu pai nao era
indigena e porque tem uma historia da minha mée que é apagada, invisibilizada. Tanto que
algumas pessoas me consideram, outras nao consideram [indigena], mas eu néo ligo, porque
eu sei 0 meu lugar de fala e sei a minha historia.

O segundo desafio €: recurso. Recurso, porque a minha parte dentro da organizacao
Sitoakore, como tesoureira, € captar. A minha funcdo € captar, executar e prestar contas.
Entdo, é um gargalo. Nao é facil manter uma organizagdo apta, porque tem que pagar 0s
impostos, fazer as prestacOes para a Receita. O racismo estrutural e a parte financeira [s&o 0s
principais desafios relacionados a sua atuagdo no movimento indigena]. Porque, por exemplo,
a OPIAC tem trabalhos incriveis, mas a gente precisa ter independéncia para poder... eu vejo
isso muito na visdo da propria COIAB. Porque a COIAB ndo manda te buscar na tua aldeia,
mas s6 paga sua passagem se vocé estiver na capital. Entdo, ndo consigo levar mulheres das
aldeias para os encontros. Apenas mulheres em contexto urbano. E a maioria das mulheres
estdo mais distantes. As que precisam de capacitacdo, de formacao, as que precisam aprender,

falar das experiéncias delas nos territorios...

Edilene também cita, como Valdenira, a dificuldade de manter uma comunicagdo

dindmica com as mulheres que vivem nas comunidades.

Outro desafio € eu conseguir me comunicar com elas. Por exemplo, tem conselheira
nossa que eu digo “quando vocés vierem para o municipio vender artesanato, levar menino ao
médico... vocés me liguem”. E elas me ligam para saber informacdo. Entdo tem que ser uma
coisa programada. N&ao € assim, eu quero falar contigo e s6 te mando mensagem.

Por exemplo, estou organizando um encontro de conselheiras para fevereiro. Mas ja

estou falando com elas desde dois meses atras.
Também em concordancia com Valdenira Huni Kuin, Edilene avalia que o machismo é

uma condigédo a ser superada, que tem impacto direto sobre a participacdo das mulheres das

comunidades nas atividades realizadas pelas associa¢des indigenas de abrangéncia regional.
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Outro desafio nesse contexto: para tu trazer uma mulher do territério, tem que falar com
a lideranca, com o marido dela e o filho dela tem que ndo adoecer. Pode, do nada, o filho dela
adoecer e ela ndo poder sair.

No meu caso, isso ndo acontece porque o Eldo me ajuda. Eu tenho um apoio. Mas, por

exemplo, na 22 Marcha, eu paguei minha cunhada para ficar com o Luis [seu neto].

Aqui cabem algumas considerac6es sobre as nuancas do perfil de Edilene. Como dito, ela
se destaca por ser uma das poucas mulheres indigenas em posi¢es de lideranca que tém
companheiros em funcbes semelhantes. Nesse contexto, a relacdo conjugal ndo a impede de
militar. Pelo contrario, seu companheiro a estimula a perseverar no movimento, e eles
efetivamente se apoiam mutuamente nas tarefas diarias relativas ao ativismo. Ha ainda que se
considerar o fator financeiro, que fica em relevo neste Gltimo trecho de sua fala. Quando nédo
pdde contar com a ajuda de Eldo — que, na época da realizacdo da 22 Marcha das Mulheres
Indigenas, ndo tinha condicBes de ajuda-la com os cuidados da crianca — Edilene pagou sua
cunhada por essa tarefa. Isso sé foi possivel pelo fato de Edilene ter renda, assim como Eldo
Puruma. Enfrentando adversidades, em um percurso que nao € linear, ambos, juntos,
conseguem ter renda pelos salarios de professores e bolsas de Mestrado.® Edilene é uma
lideranca indigena mulher que tem uma renda oriunda de um emprego acessivel apenas a quem
conclui o Ensino Superior.

No inicio desta se¢do, ressaltamos a relevancia de Edilene também por outros dois fatores.
Mencionamos ser relevante o fato de Edilene ter tido contato com sua indianidade apenas na
vida adulta, ap6s se casar com um indigena. Esse aspecto de sua trajetoria foi, a um sé tempo,
feliz, gratificante e desafiador. Feliz porque o reencontro com suas raizes tem o potencial de
trazer plenitude a vida daqueles que viveram um apagamento de sua identidade. Gratificante
pois a trouxe para o campo do movimento indigena, ao qual se dedica profundamente.
Desafiador porque Ihe colocou face a face com a desconfianca por parte de seus pares indigenas
em relagdo a sua identidade indigena — e consequentes questionamentos acerca de seu lugar
de fala. A esse desafio, Edilene responde da melhor forma possivel: dedicando-se ao

movimento indigena.

36 Este trecho do texto foi escrito originalmente em 2022. No ano de 2024, ambos ja se encontram no
Doutorado no mesmo programa, tendo ingressado em 2023. Eldo Purumd assumiu, neste ano, a
Coordenacgdo Regional Jurud, da FUNAI, e ambos se mudaram para Cruzeiro do Sul. Isso é interessante
para ver como a vida dessas liderancas é fluida e muda rapidamente de situacao.
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Mencionamos também a relevancia do fato de Edilene ter iniciado sua atuacdo no
movimento indigena apos ter completado os estudos de nivel superior. Esse aspecto de seu
perfil é particularmente atil ao movimento indigena quando se trata de lidar com a burocracia
necessaria para manter uma associacdo indigena e seus projetos em andamento: manter a
regularidade da Pessoa Juridica e escrever projetos para editais de financiamento, por exemplo.
A familiaridade com textos académicos — tanto na leitura quanto na escrita — a municia para
a compreensao de editais, bem como para a producéo dos textos de projetos. De forma similar,
a interpretacdo de textos relativos, por exemplo, ao funcionamento das associaces, lhe é
facilitada pelas atividades académicas. Outro fator, tributario desse fato (ter iniciado sua
trajetoria no movimento indigena com curso superior completo) é a interligacéo de sua atuacao
no movimento com sua trajetoria académica. A realizacdo de suas pesquisas de Mestrado e
Doutorado se vincula diretamente a objetivos mais amplos tracados por liderancas indigenas no
Acre, isto é, o fortalecimento cultural: pesquisas académicas sobre a cultura indigena, que
trazem ancids e ancidos para o centro das atencGes. No mesmo plano, esta a prépria presenca
de indigenas na universidade em geral e em cursos de pos-graduacdo, em particular. Edilene e
Eldo Puruma encarnam esta representatividade: servem de inspiracdo para uma nova geracao
de indigenas que deseja ocupar esses espacos. Mais do que apenas exercer um papel de
representatividade e inspiracdo, Edilene é também uma instigadora, uma efusiva defensora de
que jovens indigenas entrem na universidade: em reuniGes comunitarias, por exemplo, esse é
um tema no qual Edilene se aprofunda sempre que possivel.

Essas sdo as principais questdes que podemos elucidar ao analisarmos a historia de vida
de Edilene e, mais especificamente, sua trajetéria no movimento indigena. Falar dessa trajetéria
implica tocar em temas sensiveis, como a construcao identitaria e a busca por uma legitimacéo
dessa identidade perante um coletivo — indigenas. Quando era vitima de racismo em sua
prépria familia, por ser filha de uma mulher indigena, Edilene pertencia a comunidade indigena
sem pertencer. Quando, finalmente, pdde entrar, precisou (e ainda precisa) lidar com a
desconfianga por parte de alguns de seus membros.

Protagonismo feminino no movimento indigena: intersecoes
Hoje, em inicios de 2023, Valdenira e Edilene atuam em conjunto na Sitoakore. Suas

trajetorias desvelam algumas interse¢Bes importantes, relativas ao protagonismo feminino no

movimento indigena no Acre.
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A profunda preocupacdo com a soberania alimentar enquanto condicdo fundamental de
enfrentamento da situacdo colonial é uma marca do protagonismo feminino — tanto em sua
concepcdo ampla, considerando-se o conjunto de mulheres indigenas, quanto em sua concecao
restrita, considerando as mulheres em posicdes de lideranca ou em busca dessas posices. Nesse
sentido, iniciativas como as dos Agentes Agroflorestais Indigenas, categoria majoritariamente
masculina, dependem do envolvimento das mulheres, como descrito no inicio deste capitulo.

A andlise das trajetdrias dessas duas liderangas revela um aspecto importante do
associativismo indigena: a intersecao entre instituicdes indigenas, evidenciada pela circulagédo
de liderancas entre elas. Essas liderancas contribuem para diferentes organizacdes por meio de
arranjos, rearranjos e acgdes que fortalecem o funcionamento institucional. RelagGes de
parentesco, amizade e reconhecimento pela dedicacdo e experiéncia sdo fundamentais nessa
rede de interacGes interpessoais, que sustentam tanto as instituicdes quanto as conexdes entre
elas. E comum que uma mesma lideranca transite por diversas associacdes, ocupe multiplos
espacos de poder e utilize sua influéncia para impulsionar a atuagdo de “parentes” em outras
organizac¢Ges — das quais participa direta ou indiretamente, ja participou ou participara.

Finalmente, um Gltimo aspecto relativo a essa aventura que é se propor a ocupar espacos
de lideranca deve ser ressaltado. O amargo aspecto da abdicacdo. Neste momento, alcamos a
analise a um nivel macro, nos referindo a uma experiéncia compartilhada por grande parte das
mulheres indigenas em posic¢des de lideranga com as quais tivemos a oportunidade de trabalhar
durante esta pesquisa. Romper as barreiras do machismo estrutural € uma tarefa ardua e que
demanda imensos sacrificios. Ao enfrentar esse machismo, a mulher, ndo raro, precisa romper
barreiras em sua familia, em sua comunidade e, evidentemente, nos espagos de poder que ela
visa ocupar. Nesse caminho, pode ser — quase sempre é — necessario abdicar do conforto de
uma casa, por exemplo, vivendo entre a aldeia e a cidade, em casas de parentes e amigos. Ha
que se abdicar, muitas vezes, de um rocado préprio, de tempo habil para a geracdo de renda
(seja por meio da producdo de artesanato, de um emprego como professora, ou outra forma de
geracgdo de renda). Saudade da familia que esta na aldeia. Malas sempre a postos para diversos
tipos de viagem — para Terras Indigenas, para encontros em capitais —; viagens de semanas,
seja por barco, 6nibus, carro ou avifo. E necessério, ndo raro, abdicar de casamentos. Abdicar
desse tipo de relagdo amorosa “tradicional”: criar uma familia com um parceiro homem. Estar
solteira pode ndo ser exatamente uma escolha. Pode ser consequéncia do machismo estrutural
que impacta diretamente a vida dessas liderancas. Homens em posicao de lideranca geralmente
sdo casados, e suas companheiras sustentam a sua atividade: cuidam da casa e da familia, e,

muitas vezes, das financas domésticas. Mulheres em posicéo de lideranca raramente encontram
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companheiros dispostos a dar o mesmo tipo de suporte. Temos convic¢do de que hd muitos
arranjos familiares e afetivos possiveis, e que lograr a constituicdo de uma familia com um
marido ndo €, de forma alguma, a Unica condi¢cdo para se alcancar uma realizacdo na vida
pessoal. Apenas pontuamos aqui que a constituicdo desse tipo de relacéo € particularmente mais
complexa quando se trata de uma mulher que esta em, ou que se propds a ocupar um, espaco

de lideranca e poder no movimento indigena.

O papel das mulheres indigenas no enfrentamento da situagdo colonial

(Capitaloceno)

Uma das primeiras licbes que as liderancas mulheres com as quais trabalhamos nos
trazem € a necessidade de uma expansdo do que compreendiamos como alicerces da situacdo
colonial e do Capitaloceno. E preciso incluir ai a violéncia de género e a opressdo da mulher
enquanto pilares da situagdo colonial, tal como a definimos. O conceito de colonialidade de
género, desenvolvido por Maria Lugones, oferece uma critica radical a maneira como a
colonizacdo europeia imp0Os estruturas de género e sexualidade que desumanizaram as
populacdes colonizadas. Lugones (2010) amplia o conceito de colonialidade do poder de Anibal
Quijano, destacando que as relagdes de poder coloniais ndo apenas racializaram 0s corpos, mas
também impuseram uma hierarquia de género. Ela argumenta que a colonizacdo europeia
introduziu um sistema binario de género que nao existia em muitas culturas pré-coloniais. Esse
sistema ndo s6 subordinava as mulheres europeias aos homens europeus, mas também
racializava e desumanizava as mulheres e homens indigenas e africanos, retirando-lhes agéncia
e humanidade. As popula¢des colonizadas eram frequentemente vistas como “sem género” ou
“fora” das normas de género europeias, o que justificava a violéncia e exploracdo contra elas
(op.cit.).

Lugones critica a universalizagdo do patriarcado, argumentando que as formas de
opressdo de género variam significativamente de acordo com o contexto histérico e cultural.
Ela enfatiza a necessidade de uma abordagem interseccional que considere raca, classe, género
e sexualidade como sistemas interligados de opresséo.

A exploragdo da mulher esta intimamente relacionada com a exploragdo da natureza
(SANTISTEBAN 2020; SHIVA 1992). A estrutura do colonialismo é capitalista e patriarcal,
tendo as nogdes de género e raga como categorias de opressdo. A educadora, pesquisadora e
ativista peruana Majandra Rodriguez Acha (in SANTISTEBAN 2020) traz um aporte
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importante a essa linha argumentativa: as mudancas climaticas sdo produto de um sistema de
extracdo e exploracdo tanto da natureza quanto de pessoas e povos. Sendo assim, a dicotomia
entre natureza e pessoas € artificial, baseada ela mesma em um sistema que categoriza a vida
em uma dinamica de dominados e dominadores (RODRIGUES ACHA 2020, p.105).

Liderancas indigenas mulheres vém trazendo contribui¢cfes essenciais para o processo de
construgéo de alternativas para enfrentar o Capitaloceno. Como fica evidente nos discursos de
Valdenira Huni Kuin, Edilene Huni Kuin e Francisca Arara, ha um esforgo para chamar atencao
para as formas como o Capitaloceno afeta desproporcionalmente mulheres indigenas, as quais
geralmente lidam com a responsabilidade de cuidado da familia, da comunidade e da terra.®’
Nesse sentido, o protagonismo de mulheres dentro do movimento indigena também traz a
importancia de incorporar a protecdo do direito a autodeterminacdo e as perspectivas dessas
mulheres nos esforcos para a adaptacdo e para mitigacdo dos efeitos do Capitaloceno. Por
direito a autodeterminacdo, consideramos a protecdo a sua integridade fisica e psicoldgica, a
protecdo aos seus direitos de arbitrar sobre os rumos de suas prdprias vidas.

O que percebemos na préxis dessas liderancas, e, de forma mais abrangente, na praxis de
indigenas feministas na Amazonia como um todo e em outras partes do mundo, € o esfor¢o para
colocar as vozes das mulheres indigenas no centro das discussdes e decisbes sobre acdes
voltadas as mudancas climaticas. Cabe ressaltar que mulheres indigenas vém, h& muitos
séculos, “manejando” seus territorios e preservando conhecimentos relacionados ao que se

naturais”.3®

29 ¢¢ 29 ¢

chama “manejo” “sustentavel” de “recursos

Mais do que em qualquer outro espaco de producao intercultural de conhecimento, é nas
praticas das liderancas indigenas mulheres que parece ficar mais evidente a interconexao entre
as questdes “ambientais” (a protecdo dos territorios indigenas e da natureza nas diferentes

gramaticas socioambientais, desde as mais “conservacionistas” até as mais preocupadas com

37 Relembremos aqui algumas das principais caracteristicas que ressaltamos no Capitaloceno, cuja raiz
consideramos ser a situagao colonial enquanto fenémeno global. Esta Era geoldgica possui uma face
difusa, que atinge toda a humanidade: o aquecimento global e a desestabilizagdo do clima planetario, a
extincdo em massa de espécies e da biodiversidade, a acidificagdo e o aumento do nivel dos oceanos.
Comunidades indigenas e aborigenes, bem como os pobres em todo o globo, sdo desproporcionalmente
afetados por essas consequéncias difusas. Para além disso, ressaltamos a face relacionada as atividades
humanas que ocasionam o advento desta nova Era: a exploragdo de combustiveis fésseis, a destruicdo de
biomas para a expansdo da agropecudria e a urbanizagdo. De igual maneira, comunidades indigenas e
aborigenes sdo impactadas desproporcionalmente pela violéncia dessas atividades: os seus territérios sdo
invadidos e seus meios de subsisténcia, destruidos. Seus corpos, violentados e oprimidos.
38 As aspas aqui indicam as translagdes de nogdes ocidentais para as epistemologias indigenas, em um
movimento, a0 mesmo tempo, violento (inexorabilidade da situacéo colonial), mas também conduzido pela
agéncia indigena.
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os direitos dos povos indigenas e populacdes tradicionais) e a justica social. I1sso porque suas
praticas enfrentam diretamente as questdes de género e raga, categorias de opressdo
estruturantes da situacao colonial.

Cabe ressaltar a diversidade dessas praticas, que nao se restringem as descritas por nossas
principais interlocutoras nesta pesquisa. Ha diversos campos e diversas escalas de atuacao.
Desde o &mbito local, comunitario, como a atuacdo de Valdenira, que Ihe proporcionou o
reconhecimento do movimento indigena e lhe permitiu transitar para atuagdes regionais, até
atuacoes em esferas de poder “nacionais” e “internacionais” (com as ressalvas ja feitas a essas
noc¢oes). Liderancas como Sénia Guajajara e Joénia Wapichana, no Brasil, ou Phyllis Omido e
Hindou Oumarou Ibrahim, no Quénia, trazem a praxis feminista e anti-patriarcal para o plano
internacional. Essa praxis se expressa tanto em mutirdes comunitarios com “a mulherada” para
a producdo de rogados coletivos, como Valdenira tanto fez no inicio dos anos 2000, quanto na
atuacdo de Sonia Guajajara enquanto Ministra do Ministério dos Povos Indigenas do Brasil.
Sao escalas de atuacdo complementares, orientadas pelo mesmo prisma: ser mulher indigena.

Ao trazer as vozes e as perspectivas de mulheres indigenas para o centro das discussdes
sobre politicas e acdes voltadas para a mitigacdo e adaptacdo as mudancas climaticas, estas (e
outras) liderancas abrem uma possibilidade para a construcdo coletiva de alternativas mais
acuradas, equitativas e, em Ultima analise, mais apropriadas. Essas liderancas trazem uma
abordagem interseccional das consequéncias do Capitaloceno, uma vez que enfatizam as
interconexdes entre 0s eixos sociais, politicos, econdmicos e de género no contexto da situacao
colonial que lhe deu origem e o perpetua. Através desta abordagem interseccional, mulheres
indigenas em posicdo de lideranca praticam e propdem respostas ao Capitaloceno. Essas
respostas sdo inclusivas e informadas sobre as diversas experiéncias e necessidades dos
membros das comunidades com as quais tém contato — seja o contato “de base”, isto ¢, as
comunidades das quais sdo oriundas, sejam 0s contatos proporcionados por seu ativismo, isto
é, comunidades com as quais se relacionam em sua atua¢do como liderangas.

Em suma, no que concerne ao enfrentamento do Capitaloceno, a perspectiva de mulheres
indigenas traz um aporte fundamental, sem o qual outros esforcos para desmantelar as estruturas
coloniais ndo poderdo ser bem-sucedidos: ela ressalta a dimensdo patriarcal das estruturas
coloniais. Se o patriarcalismo €é estruturante da situagdo colonial, o empoderamento das

mulheres é imperativo para o desmantelamento dessa situacéo.
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Capitulo 5
Epistemologias indigenas no Capitaloceno

Traremos uma perspectiva indigena sobre a atual catastrofe climatica — a marca
irrevogavel do Capitaloceno. Nesse sentido, haverd um diélogo entre essa perspectiva e
um conceito ocidental: epistemologia.

Isso sera feito trazendo as palavras de Edilson Poa Noke Ko’i, lideranca geral da
Terra Indigena Campinas/Katukina e Agente Agroflorestal formado na década de 2010.
Os Noke Ko’i sdo um povo Pano. Perfazem atualmente, 1100 pessoas: 703 dentro da Tl
Campinas/Katukina (IBGE 2023), 113 no Rio Tauari e 250 no Rio Gregério (Poa Kone
Ko’i, comunic. pess.). Apds as correrias e 0 cativeiro da borracha, os Noke Ko’i foram
reduzidos a quatro familias, e se dispersaram entre o Rio Gregério e afluentes a jusante
do Rio Jurud. Em duas diferentes levas migratorias, ocuparam uma regido no entorno da
BR-364. Algumas familias chegaram ainda no inicio da década de 1970, vindas do Jurua
para a margem da recém-inaugurada rodovia BR-364, para aproveitar a proximidade com
o centro urbano do municipio de Cruzeiro do Sul. Trabalharam, ao longo daquela década,
no asfaltamento da estrada. Poa, entre outras liderancas com mais de 50 anos, é filho dessa
regido. Curiosamente, ha liderancas mais novas, na casa dos 30 anos, que chegaram
criancas, desta vez vindas do Rio Gregorio, no final dos anos 1990. A TI Campinas
Katukina foi homologada em 1985. O povo Noke Ko’i mantém forte a lingua, de forma
impressionante. Sendo um grupo pano relativamente pequeno, toda a populacdo é falante
da lingua Noke Ko’i. Apenas as liderancas e professores falam portugués, e parte
significativa da populacdo é monolingue. Fazer com que as criangas s0 aprendam
portugués a partir da adolescéncia € uma estratégia utilizada. De igual forma, sdo
orgulhosos por morarem téo perto de Cruzeiro do Sul e, a0 mesmo tempo, ndo haver
nenhuma familia morando no municipio.

A fala de Poa Noke Ko’i a seguir foi proferida durante o efeito do Uni, em um
momento de reflexdo. Assim como ja descrito em relacdo aos Shanenawa, os Noke Ko’i
tambem possuem o habito de conversar durante o efeito da ayahuasca. Nessa noite, eu
estava presente. O objetivo da cerimdnia foi preparar as liderancas para a reunido com as
empresas contratadas pela Transmissora Acre, responsaveis pelas obras relativas ao
Componente Indigena do Plano Basico Ambiental (CI-PBA). Esse componente é uma

exigéncia da Funai para o licenciamento da instalagdo de 36 torres do linhdo Feijo-
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Cruzeiro do Sul dentro da Terra Indigena. Essa obra estad impactando diretamente o povo
Noke Ko’i. Por isso, parceiros como a Organizacdo dos Povos Indigenas do Rio Jurua e
a Comissdo Pré-indigenas do Acre se uniram ao Ministério Publico Federal e a
Coordenacdo Geral de Licenciamento Ambiental para a elaboracdo de um Termo de
Ajustamento de Conduta (TAC), que obriga a empresa a dialogar de forma coerente com
as liderancas durante a execucdo do CI-PBA. As liderangas haviam paralisado a obra apos
seis samaumas terem sido derrubadas na abertura do linhdo. Segundo as liderangas,
durante a consulta, os Noke Ko’i haviam deixado claro que as samaumas — consideradas
0s pajés mais fortes para este povo — nao poderiam ser cortadas para a implementagédo
do linh&o. No entanto, as liderancas foram ludibriadas pela empresa e assinaram
documentos autorizando a derrubada dessas entidades em determinadas circunstancias.
Quando verificaram que seis samaldmas haviam sido derrubadas, as liderancas decidiram
paralisar a obra e chamar atencdo dos parceiros. Apos algumas horas, nas quais um
pequeno grupo de funcionarios foi mantido refém, em um dia do inicio de 2024, lograram
que o MPF interviesse nas tratativas entre os Noke Ko’i e a empresa.

Realizei, através da CPI-Acre, uma viagem de assessoria as liderancas para
trabalhar, de forma pedagdgica, 0 TAC resultante das negociacdes feitas entre elas e a
empresa com a mediagdo do MPF. Haveria uma reunido com a empresa, mediada pela
Funai, para rever alguns aspectos do CI-PBA a luz dos novos acordos. Era importante
que as liderancas dominassem o contetido e a forma do TAC, por mais que soubessem
que acordos haviam sido realizados. Por isso, Poa solicitou a assessoria a CPI-Acre.

Algumas noites antes das reunides previstas, Poa compartilhou sua visdo sobre a
atual situacé@o colonial/Capitaloceno. Acredito que a fala traz os principais aspectos de
um certo entendimento indigena do Capitaloceno enquanto situacédo colonial, e do proprio
lugar que os povos indigenas ocupam neste momento da histéria humana (e do planeta).
Segue uma parte de sua fala, que resumird4, como se podera constatar, 0s principais

aspectos de uma epistemologia indigena no Capitaloceno:

Edilson Poa Noke Ko’i
08, junho, 2024
Satanawa

Eu penso... durante a minha inféncia, quando eu tinha mais ou menos sete anos
de idade, na época da producéo de borracha, meu pai cortava seringa e eu acompanhava,

e eu acompanhava ele pela estrada, baleando. Fazia aquela baladeira de seringa.
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Trabalhava, a bem dizer, bem jovem, bem crianca ainda. O que meu pai estava fazendo
na caca, na pesca, ele me orientava: “é assim, é assim desse jeito, é assim que se rasteja
anta, é assim que se rasteja queixada’. Tudo foi pela natureza e pelo meu mestre, meu
pai. Ele partiu para outro mundo, mas deixou todo o conhecimento que ele tinha da vida,
dos cantos, a historia, que meu pai contou para mim e que hoje estou repassando para
meu filho, Washima. A historia é assim, é passada de pai para filho.

Entdo, eu fico muito feliz quando vejo a natureza em pé. Ao mesmo tempo, fico
triste quando vejo a natureza sendo destruida. As nossas riquezas naturais sendo
acabadas, sendo queimadas. E, ao mesmo tempo, quando estou na forca da medicina,
fico pensando na vida. O clima ficando quente. N&o tinha, ndo existia isso ao longo dos
anos. Dava aquele frio de uma semana no més de maio, e entdo chegava o veréo. E hoje
eu vejo até fruta dando fora da época, peixe subindo o rio fora da época. Entéo, isso é
mundo, né? A agua muito guente, vocé ndo consegue mais dar um mergulho. Isso tudo
devido ao desmatamento da floresta pelo homem branco. Para eles, é bom porque eles
vivem no ar condicionado, né? Mas para quem vive na floresta... tanto o indigena e o
ndo-indigena que vive dentro da floresta, 0 nosso ventilador é a floresta. 1sso eles ndo
veem. Os bancos e 0s governos nao veem isso, € quem vive na floresta se lasca. Nao
chega apoio para quem esta preservando a floresta, para quem esta salvando a vida. Nao
chega recurso nenhum na ponta. Se acaba no governo municipal e estadual, se acaba no
municipio, se acaba no estado — o estado ndo repassa para o povo indigena, 0 povo que
preserva a floresta, os povos originarios, povos nativos da floresta. 1sso eu acho um
absurdo. Tanto recurso que vem da Noruega, do banco da Alemanha, dos Estados Unidos
e outros paises do mundo...

Fazem grandes conferéncias mundiais, falam bonito: “nds vamos preservar a
Amazonia”. Falam bonito, mas quando chegam nos seus paises, a coisa é diferente.
Tantos milhdes para ajudar os povos indigenas e esse dinheiro nunca chega e nunca vai
chegar — se some no estado, se some no municipio, se some no governo federal e isso
nunca chega. Nunca vai chegar para quem esta preservando uma vida: preservando a
floresta é preservando uma vida de uma humanidade. 1sso as pessoas nao veem, nao
enxergam, parece que estdo cegos. Parece que ndo tém coracdo, ndo pensam as coisas
para o futuro, s6 pensam as coisas para si. E dai o indigena se lasca, porque o indigena
ndo pensa dessa forma. O indigena pensa diferente, pensa para futuramente, para uma
vida melhor. Manter a floresta em pé, nosso ar-condicionado natural, todas nossas

riquezas naturais, nossas medicinas, nossa farmacia viva, onde esta a nossa festa, a
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nossa casa e € onde nos estamos vivendo. Eu fico preocupado quando vejo dessa forma:
0 homem branco destruindo, jogando mercdrio no rio, matando peixe, matando ser
humano, matando todas riquezas naturais...

Eu me lembro, quando eu era crianca, a gente bebia a 4gua do Jurua quando ia
para a cidade. Hoje, o rio esta todo poluido, contaminado de mercurio, e assim em outros
cantos do Brasil. Veja 0 que esta acontecendo com os Yanomami... isso eu acho um
absurdo, o mundo totalmente destruido. Destruido pelo homem branco. Quem sabe o que
vai acontecer amanha? Tudo o que a gente vé, alagacdo muito grande no Rio Grande do
Sul, isso ndo é de qualquer jeito. E que estdo destruindo a natureza. Enchente, queimada,
essas coisas ndao vém de qualquer jeito. O povo brasileiro ndo vé isso.

Eu, como Noke Ko'i, como lideran¢a do meu povo, olho para o mundo. Nao olho
sO0 para meu povo, olho para o mundo. Sempre tenho falado ‘“‘vamos continuar
preservando nossa floresta, vamos preservar a nossa vida — vida de quem mora aqui,
no Japao...”. Para nés, povo Noke Ko’i, tudo que é criado € deus. Terra, para nds, é
Deus. Floresta, para nds, ¢ Deus. Agua, para nos, é Deus. Tudo é e foi criado por Deus
— nos também fomos criados por Deus. Deus ndo é uma pessoa que a gente vé. Ninguém
vé Deus. Mas tudo aquilo que foi criado por ele, nds consideramos Deus. Tudo € Deus.
Eu tenho observado muito isso: ao mesmo tempo, 0 homem branco nessas grandes
conferéncias, nessas grandes reunides, 0 homem branco envenena Deus. Envenenando
agua, matando peixe, destruindo, mete a maquina na terra, mete veneno para a plantacéo
crescer mais rapido... o homem branco esta envenenando Deus. E, isso, ndo sabem. SO
quem sabe é quem pensa para futuramente. E como eu disse: sou pequeno no tamanho e

grande na responsabilidade.

Escutamos, nesse discurso, um entrelacamento entre a condicdo historica da
situacdo colonial — neste caso, do cativeiro da borracha as dinamicas de poder de grandes
bancos e paises, passando pela dindmica de poder de Estado — e a emergéncia climética,
enfatizada principalmente pela desregulacdo dos ciclos hidroldgicos e dos
comportamentos de animais e frutos. H4 um ponto de critica ao campo teoldgico da
epistemologia ocidental: o “tudo ¢ Deus”, em oposi¢do ao Deus de Abrado. Ao passo que
tudo é Deus, o Capitaloceno é o envenenamento de Deus. Em uma rotagéo de perspectiva,

0 homem branco esta, em Ultima instancia, envenenando Deus.

**k*k
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Ao longo desta pesquisa, em parceria com nossas e nossos interlocutores,
analisamos trés diferentes campos de producéo e reproducéo de conhecimento indigena
no Acre: as praxis dos Agentes Agroflorestais Indigenas, dos jovens Shanenawa e das
liderancas femininas. A guestdo do associativismo mostrou-se transversal a essas praxis:
a dindmica de relacdo entre a Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais
Indigenas do Acre e a Comissdo Pro-Indigenas do Acre; o empenho de jovens para criar
uma associacdo que possibilite concatenar os esforcos por fortalecimento cultural e
estreitamento de lagos intercomunitarios, com o dialogo com o Estado; a importancia, no
que concerne ao protagonismo feminino, da conquista de espacos dentro de associagdes
indigenas. E necessario dizer que a minha intencéo inicial, ao elaborar o plano de pesquisa
em 2018, era trabalhar apenas com os AAFIs. Porém, seguindo a premissa de adequar 0s
objetivos da pesquisa ao campo, 0 protagonismo das mulheres e dos jovens surgiram
como elementos centrais para a compreensdo do movimento indigena no Acre. Isto é,
procurei coadunar o recorte analitico ao perfil do movimento indigena naquela regido.
Dessa forma, o recorte seguiu a dindmica do movimento indigena do Acre e do dialogo
com interlocutores e interlocutoras que aparecem neste trabalho. Oferecemos aqui um
mosaico, um artefato que espelha a complexidade dos varios campos de producéo e
reproducdo indigena de conhecimento intercultural no Acre.

Retomemos as noc¢des de Capitaloceno, situacdo colonial e interculturalidade a
luz da etnografia produzida nesta pesquisa, para aprofundar o debate sobre sua pertinéncia
na compreensdo das realidades vivenciadas pelos povos indigenas no Acre e, de forma
mais ampla, pelos povos aborigenes em nivel global. Neste momento, ndo pensamos essas
no¢Oes apenas enquanto categorias analiticas, mas sim como marcadores discursivos
entre-mundos, interculturais. Marcadores de uma linguagem comum, presentes tanto nos
discursos e praxis de liderancas indigenas quanto no campo epistemoldgico dos Estados
e de entidades internacionais. Evidentemente as palavras Capitaloceno, interculturalidade
e situacdo colonial ndo sdo encontradas nos discursos indigenas aqui trabalhados. Porém
estes conceitos estdo 14. Nomea-los é um recurso de dialogo. Ndo importa tanto agora de
onde surgiram, em qual seara, se no campo epistémico ocidental, se no campo epistémico
indigena. O que importa é que sdo utilizados por estes diversos atores em relacdo —
utilizados no &mbito discursivo e no &mbito da praxis.

Isso nos leva as experiéncias de producdo de Planos de Gestdo Territorial e

Ambiental (PGTASs) feitos no Acre — 0s mesmos que inspiraram a PNGATI. Um
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exemplo emblematico € o PGTA produzido pelos Huni Kuin do Jorddo. Um plano que
foi gestado por oito anos, e que envolveu a realizagcdo de acordos entre as mais de 30
aldeias do Rio Jorddo e Rio Tarauaca: o Plano de Gestao Territorial e Ambiental das Trés
Terras Indigenas Kaxinawa do Rio Jorddo. Sédo elas: Tl Kaxinawa do Baixo Rio Jordao,
Tl Kaxinawa do Rio Jorddo e Tl Kaxinawa do Seringal da Independéncia. O trabalho
costurado pelas liderancas resultou em um PGTA conjunto. Foram feitos acordos
intercomunitarios relativos a caca, a pesca, a criacdo de areas de refugio para animais, a
preservacdo da mata ciliar, a0 manejo de residuos solidos, entre outros temas.

O PGTA foi publicado em 2013, através de uma parceria entre a AMAAIAC e a
CPI-Acre. Porém, por ser um livro, é um objeto estatico. Enquanto acordo, igualmente,
torna-se esmaecido com o tempo. Nesse sentido, os processos de atualizacdo dos PGTAS
devem ser constantes. Em 2023, houve uma reavaliacdo do PGTA nessas Terras
Indigenas, realizada por AAFIs e por mim, como assessor da CPl-Acre. Descobriu-se,
por um lado, uma lacuna geracional, por outro, os logros e os pontos fracos do Plano.

Pelo fato de os acordos terem sido realizados ha dez anos, muitos jovens nem
sequer tinham conhecimento de alguns deles. Por isso a importancia da revisao. Por outro
lado, verificou-se que a estipulacdo das areas de refugio possibilitou o reaparecimento de
bandos de queixada no baixo curso do rio Jorddo. Durante a década de 1990, esses bandos
haviam desaparecido dessa regido e, em 2013, ja ndo eram avistados. No ano de 2023, foi
constatado o reaparecimento desses animais na regido. Levando-se em consideracao que
esses bandos nunca deixaram de circular no alto curso do rio Jorddo, depreende-se que
foi gracas aos acordos referentes a area de reflgio que eles puderam novamente circular
nas regides mais a jusante desse rio. A ideia de reflgio é simples: ndo se caca nas
cabeceiras dos igarapés. Ap6s dez anos desse acordo bem cumprido, frutos comecaram a
ser colhidos. Claro que esse acordo ndo foi livre de dissenso. Cacadas com cachorro,
ainda que esporadicas e episddicas, ndo deixaram de ocorrer. Porém, com uma
intensidade significativamente menor.

Por outro lado, os acordos referentes a mata ciliar ndo foram cumpridos. Boa parte
das margens do rio Jorddo continua sendo usada para rogados. Esses dois exemplos
demonstram o dinamismo do PGTA e reforcam que o cumprimento dos acordos é
essencial para sua efetiva “implementagdo” — 0Ou, mais precisamente, “realiza¢ao”

As negociagOes intercomunitarias para a implementacao e realizacdo de Planos de
Gestao Territorial e Ambiental de suas Terras Indigenas podem ser consideradas como

corolérios das relacfes interculturais. H& a interpenetracdo de coletividades aglutinadas
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em duas entidades: os coletivos comunitarios agrupados em povos indigenas, 0sS
interesses difusos da sociedade brasileira, representados pelo Estado. Técnicas ocidentais
de manejo e gestdo, que objetificam sujeitos como a floresta e as aguas, se dispdem lado
a lado com acordos entre aldeias para lidar com esses sujeitos. Areas de refigio nada mais
sdo do que a casa de seres com nomes, historias e lacos de parentesco. As cutias se
conhecem. Se uma cutia desaparece (é cacgada), as outras ddo por falta dela, como nos
explica o AAFI Edilson Poa.
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Conclusao

E essencial destacar como o protagonismo da juventude Shanenawa no Acre,
especialmente por meio da fundacgdo da associa¢do Shane Feru Xind Peshkuay Keneya,
revela um exemplo potente de sympoiesis, conceito central na obra de Donna Haraway.
Em Staying with the Trouble (2016), Haraway propde a ideia de que todos 0s seres estao
interligados e que a criagdo coletiva € inerente a sobrevivéncia e a resisténcia em tempos
dificeis, como ela denomina o Chthuluceno. Nesse contexto, as praticas da juventude
Shanenawa refletem ndo apenas um esforco de revitalizagéo cultural e fortalecimento de
lacos comunitérios, mas uma resposta ativa as crises ecoldgicas e sociais que atravessam
suas vidas, refor¢ando o conceito de “fazer junto” que Haraway destaca.

Ao observar o0 movimento jovem, liderado por figuras como Téka e Mana, que
promovem a revitalizagdo de préaticas ancestrais, como o uso do Uni (ayahuasca) em
cerimdnias intergeracionais e intercomunitarias, podemos entender essa acdo como um
exemplo claro de sympoiesis. A juventude Shanenawa, ao buscar fortalecer a coesdo entre
suas comunidades, criar uma associacdo e planejar a 1 Conferéncia da Juventude
Shanenawa, envolve-se em um processo de construcédo coletiva que vai além de liderancas
individuais, promovendo uma interconexao entre geracOes, aldeias e préaticas culturais.
Assim, eles respondem nao s6 as demandas internas de seu povo, mas também as pressoes
externas do sistema colonial e capitalista.

Haraway argumenta que a sobrevivéncia no Chthuluceno exige a colaboragéo e a
interdependéncia de todos os seres, humanos e ndo-humanos. No caso dos jovens
Shanenawa, a propria reintroducéo e valoriza¢ao do Uni como pratica coletiva serve como
uma metafora concreta dessa interdependéncia. O cip0 e as tradi¢cGes associadas ao seu
uso refletem o elo entre 0s jovens e seus ancestrais, mas também entre eles e 0 meio
ambiente que procuram proteger e regenerar. O preparo do Uni e sua distribuicdo entre
as aldeias, como descrito nas cerimoénias do rodizio, simbolizam essa teia de
interconexdes que Haraway evoca. Ao mesmo tempo, a juventude esta criando novas
aliancgas, tanto dentro do movimento indigena quanto com outras esferas da sociedade.

Os fundamentos epistemoldgicos que sustentam a profissao e o ethos dos Agentes
Agroflorestais Indigenas no Acre emergem de uma articulacéo entre saberes tradicionais
indigenas e praticas técnicas ocidentais, configurando um processo de interculturalidade

profundo e dindmico. Essa base epistemoldgica se apresenta na Proposta Politico-
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Pedagogica e Curricular (PPP), de 2008. Os AAFIs se tornaram figuras centrais na
mediacdo entre o conhecimento tradicional indigena e as tecnologias e conhecimentos
cientificos ocidentais voltados para a gestdo ambiental.

A interculturalidade € um conceito central na epistemologia dos AAFIs, pois
reflete a interacdo continua e dinamica entre diferentes sistemas de conhecimento. No
PPP, a formacdo dos AAFIs é desenhada para promover o didlogo entre o conhecimento
indigena e o conhecimento técnico ocidental, que inclui préticas agroflorestais,
mapeamento territorial e, é claro, gestdo ambiental. Buscamos argumentar que os AAFIs
desempenham um papel crucial na producdo de saberes que resistem ao modelo
hegemadnico ocidental, a0 mesmo tempo em que se apropriam de certos elementos desse
modelo para garantir a sustentabilidade e a preservacgdo dos territorios indigenas. Assim,
a interculturalidade ndo é apenas um conceito tedrico, mas uma pratica diaria que guia as
acoes dos AAFIs em suas funcgdes.

Os fundamentos epistemoldgicos dos AAFIs também estdo profundamente
enraizados nas cosmologias indigenas, particularmente nas nogdes de territorio como
espaco sagrado e interligado. Os povos indigenas do Acre, como 0s Noke Ko’i e os
Shanenawa, concebem o territério como um espacgo que ndo € meramente fisico, mas que
envolve uma teia de relagdes espirituais e ecoldgicas. O territorio € o local onde se da a
vida social, espiritual e produtiva, e os AAFIs, como defensores do territorio, operam
dentro dessa compreensdo ampliada. Nesse sentido, é possivel entender, finalmente, a
educacdo intercultural como parte da resisténcia a situacao colonial.

Por fim, em ultima instancia, os fundamentos epistemoldgicos dos AAFIs se
relacionam com a busca pela autonomia indigena e a soberania territorial. Os AAFIs
desempenham um papel fundamental na garantia do direito dos povos indigenas de
governar seus territorios de acordo com seus préprios sistemas de conhecimento e suas
préprias prioridades.

Os AAFIs sdo mais do que meros técnicos; eles sdo agentes de transformacéo que
operam em um espaco intercultural, integrando saberes tradicionais e cientificos em prol
da defesa dos territorios e da sustentabilidade das comunidades indigenas. Sua profissdo
e ethos séo profundamente informados por uma epistemologia intercultural, que desafia
as logicas coloniais e promove uma visdo de mundo centrada na valorizagdo do
conhecimento indigena e na aquisigdo do conhecimento ocidental (técnico, em particular)
e de uma compreenséo abrangente do mundo dos brancos (como funciona o Estado, como

sdo produzidas e executadas as politicas publicas).
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E importante destacar como as trajetorias de vida de Valdenira Huni Kuin e
Edilene Shanenawa ilustram, de maneira singular e complementar, o protagonismo
feminino no movimento indigena do Acre. Ambas as liderangas representam dimensoes
fundamentais dessa luta, que transcende a ocupacéo de espacos institucionais e publicos,
adentrando o cotidiano das mulheres indigenas e suas responsabilidades para com suas
comunidades.

Valdenira, criada dentro da Terra Indigena lgarapé do Caucho, comegou sua
atuacdo ainda jovem, impulsionada por liderangas comunitarias que reconheceram nela o
potencial para mobilizar mulheres e jovens na luta pela soberania alimentar e geracao de
renda. Sua atuacao na base e sua expansao para o cenario regional revelam a importancia
da articulacdo comunitaria para a construcdo de alternativas produtivas e de
empoderamento feminino.

Por outro lado, a trajetoria de Edilene Shanenawa nos convida a refletir sobre o
despertar para a indianidade e o ingresso no movimento indigena em uma fase adulta. Ao
combinar sua formacgdo académica com o ativismo, Edilene traz a tona uma perspectiva
diversa sobre a lideranca indigena, mostrando que o fortalecimento cultural e a educacéo
formal podem andar juntos, oferecendo novas ferramentas de luta para as mulheres
indigenas. Sua experiéncia, permeada pela formacao universitaria e pela articulagéo entre
diferentes identidades culturais, mostra a forca de quem, ao se descobrir indigena, passa
a lutar por seu lugar no movimento com a mesma intensidade das mulheres criadas nas
aldeias.

Valdenira, por exemplo, ao se engajar com a organizacdo das mulheres na
producdo de rocados comunitarios e na promocdo de autonomia alimentar, estd
construindo uma forma de resisténcia que poderia ser interpretada como descolonial. Ela
ndo apenas desafia o patriarcado ao mobilizar mulheres para liderarem atividades
produtivas, mas também questiona a légica econémica colonial, que imp&e a dependéncia
do mercado e dos programas de distribuicdo de alimentos. Sua visdo de soberania
alimentar se op6e ao modelo colonial de exploracdo da terra, ao propor um retorno as
praticas comunitarias de subsisténcia, o que Lugones chamaria de uma pratica feminista
descolonial que desafia as formas de dominag&o racial, de classe e de género.

Edilene, por sua vez, ao entrar no movimento indigena ap6s completar sua
formagé&o universitaria, ilustra outro aspecto importante da analise de Lugones: a luta pela
identidade indigena em um mundo moldado pelo colonialismo racial. Sua trajetéria de

autodescoberta e de resisténcia a imposi¢do de um sistema patriarcal e capitalista reflete
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a “conhecimento situada” de que fala Lugones, que reconhece a importancia das
experiéncias vividas por mulheres racializadas como uma forma legitima de saber.
Edilene, ao vincular sua atuacdo politica ao conhecimento académico e a pesquisa, utiliza
a educacao como uma ferramenta de resisténcia, ao mesmo tempo em que reivindica seu
pertencimento ao mundo indigena, desafiando as fronteiras entre o este mundo e o
ocidental.

As historias de vida dessas duas liderancas evidenciam os desafios enfrentados
pelas mulheres indigenas para ocupar espacos de poder, seja nas aldeias, nas associa¢fes
indigenas ou nos 6rgdos do Estado. Elas lutam contra a violéncia de género, o machismo
enraizado nas comunidades e a marginalizacdo histdrica dos povos indigenas. Ao mesmo
tempo, suas trajetorias revelam a importancia de acOes coletivas, como a criagdo de
rocados comunitarios e a mobilizacdo para a participacdo politica, como formas de
promover a soberania alimentar, 0 empoderamento econdmico e a preservacao cultural.

O protagonismo feminino € um elemento central e estruturante da resisténcia
indigena no Acre. Valdenira e Edilene sdo exemplos de como as mulheres indigenas,
apesar das adversidades, continuam a ser o esteio da luta pela vida, pelo territorio e pela
autodeterminac&o de seus povos. E por meio dessas liderancas que o movimento indigena
do Acre se fortalece e avanca, e é nelas que reside a esperanca de um futuro em que as
mulheres indigenas possam ocupar plenamente os espagos de decisdo e poder, tanto
dentro quanto fora de suas comunidades.

Outro ponto crucial da analise de Lugones é a nocdo de “multiplas opressdes” que
afetam as mulheres racializadas. As historias de Valdenira e Edilene demonstram como
as mulheres indigenas no Acre enfrentam a opressdo de género, classe e raca, mas
resistem a essas forcas ao construir redes de apoio comunitario e buscar formas de poder
e lideranca que desafiam tanto o patriarcado quanto as estruturas coloniais ainda presentes
nas politicas publicas e nos projetos de desenvolvimento voltados para as Terras
Indigenas.

O protagonismo feminino no movimento indigena do Acre nao € apenas uma luta
por igualdade de género, mas sim uma resisténcia descolonial que desafia a colonialidade
do poder em suas mdaltiplas facetas. Valdenira e Edilene ndo apenas lutam por espacos de
lideranca, mas também por uma reconfiguracdo das relagdes de poder dentro e fora de
suas comunidades. Isso vai ao encontro da proposta de Lugones de um feminismo
descolonial, que reconhece que a libertacdo das mulheres racializadas deve estar ligada a

luta mais ampla contra o colonialismo, o capitalismo e o patriarcado, todos interligados.
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Esta tese, construida como um mosaico, busca refletir a diversidade e a
interconexdo das forgas que impulsionam o movimento indigena no Acre. Mulheres,
jovens e Agentes Agroflorestais Indigenas (AAFIs) se envolvem ativamente em lutas pela
autonomia, revitalizam tradicGes e criam caminhos para o futuro. Essas acGes nédo
pertencem a um Unico grupo, mas se manifestam de forma transversal, demonstrando que
a forca do movimento reside na atuacdo conjunta e entrelacada dessas trés dindmicas.

Mais do que uma analise académica, esta tese se propde a ser uma contribuicdo
para o proprio movimento indigena. Ao colocar em dialogo as histdrias, os saberes e as
praticas que emergem dessas trés dimensdes, espero que esta obra sirva de ferramenta
para o fortalecimento das lutas coletivas que estdo em curso, honrando as trajetorias
daqueles que resistem e constroem, em meio a tantos desafios, um caminho para um

mundo melhor.
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ANEXOS

TABELA - Andlise historiografica: Tracando as relagBes interinstitucionais de
financiamento das atividades e redes de articulacdo: CPI-Acre e AMAAIAC

REDE DE INSTITUICOES PARCEIRAS E
FINANCIADORAS

ANO RELATORIO

y Ministério do Meio Ambiente PD/A; Projeto “Implantacdo de
I1 Curso de Formacgéo dos _ ) _
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1997 | Agentes Agroflorestais _ o
; Indigenas”, programa piloto a Prote¢do das Florestas Tropicais do
Indigenas Brasil

rasil.

Ministerio do Meio Ambiente PD/A; Projeto “Implantagdo de
I11 Curso de Formacao de

1998 Agente Agroflorestal
Indigena - 1998

Tecnologia do Manejo dos Recursos Agroflorestais nas Terras
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Realizacdo:
Associacdo dos Seringueiros Kaxinawa do Rio Jorddo (ASKARJ);
1l CURSO DE _ _ ) o
. Setor de Agricultura e Meio Ambiente, Comissdo Pro-Indigenas do
FORMACAO DE
Acre
AGENTES ) )
2000 Financiamento:
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INDIGENAS - ALDEIA
BELO MONTE — 2000

SubProjeto 717: Manejo dos Recursos Agroflorestais das Terras
Indigenas do Acre, financiado pelo PDA/PPG7 Programa
Amazonia Solidaria

redes:

208




Associacdo dos Seringueiros Kaxinawa do Rio Jorddo (ASKARJ);
Organizacao dos Povos Indigenas do Rio Tarauacd (OPITAR),
IBAMA, CNPT, IMAC e FUNAI.

I11 Curso de Formacéo dos
Agentes Agroflorestais
Kaxinawd - Oficina
Itinerante — 2000

Financiamento:

SubProjeto 717: Manejo dos Recursos Agroflorestais das Terras
Indigenas do Acre, financiado pelo PDA/PPG7 Programa
Amazobnia Solidaria
redes:

Associacdo dos Seringueiros Kaxinawa do Rio Jorddo (ASKARJ)

V Curso de Formagdo de
Agente Agroflorestal
Indigena do Acre - 2000

Financiamento
Instituto do Meio Ambiente do Acre — IMAC, através do Projeto
de Gestdo Ambiental Integrada — PGAI ; State Universit of New
York - SUNY
redes: FUNAI

RELATORIO DE

VIAGEM DE
ASSESSORIA ) )
. Financiamento:
TERRAS INDIGENAS _ _ _
2001 SubProjeto 717: Manejo dos Recursos Agroflorestais das Terras
KAMPA DO RIO ] _
. Indigenas do Acre, financiado pelo PDA/PPG7 Programa
AMONEA ) o
Amazonia Solidaria
& ARARA DO
IGARAPE HUMAITA
Relatdrio de viagem de
assessoria Financiamento:
2003 Terras Indigenas SubProjeto 717: Manejo dos Recursos Agroflorestais das Terras

Kaxinawd do Rio Jordéao,
Baixo Rio Jordao e

Seringal Independéncia

Indigenas do Acre, financiado pelo PDA/PPG7 Programa
Amazénia Solidaria

redes:
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Secretaria Executiva de Assisténcia Técnica e Extensdo Rural
(SEATER); Associacdo dos Seringueiros Kaxinawa do Rio Jordao
(ASKARJ)

2004

Il Oficina de
Etnomapeamento do Rio

Amonia

Realizacdo: Comissdo Prd-Indigenas do Acre (CPI-Acre);
Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais Indigenas
do Acre (AMAAIAC); Associacdo APIWTXA
Apoio: The Nature Conservancy / Gordon and Betty Moore

Foundation

Relatério do | Forum dos
Agentes Agroflorestais

Indigenas do Acre

Realizacdo: CPI-Acre; AMAAIAC; Organizagdo dos Professores

Indigenas do Acre

2005

| Oficina de
Etnomapeamento da Terra
Indigena Nukini

Realizacdo: Comissdo Pro-Indigenas do Acre — CPI-Acre;
Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais Indigenas
do Acre - AMAAIAC; Associagdo dos Povos Indigenas do Rio
Humaita- ASPIRH e Associacdo da Cultura Indigena do Humaita
(ACIH) Apoio: The Nature Conservancy — TNC - Gordon and

Betty Moore Foundation

RELATORIO DA |

OFICINA DE
ETNOMAPEAMEN TO | Realizagdo: Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais
DAS TERRAS Indigenas do Acre (AMAAIAC) — Associacdo dos Seringueiros
INDIGENAS Kaxinawa do Rio Jorddo (ASKARJ) - Comissao Pro-Indigenas do
KAXINAWA DO BAIXO Acre (CPI-Acre)
RIO JORDAO E Apoio: The Nature Conservancy (TNC) — Gordon and Betty Moore
SERINGAL Foundation
INDEPENDENCIA
RELATORIO DA |
OFICINA DE
ETNOMAPEAMEN TO Realizagéo: Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais

DA TI KAXINAWA

Indigenas do Acre (AMAAIAC) — Associagdo dos Seringueiros
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ALTO RIO JORDAO —
2005

X1l CURSO DE
FORMAGCAO DE AAFIs
- RELAT | SEMINARIO
DE AGROFLORESTA
INDIGENA - 2005

Kaxinawa do Rio Jorddo (ASKARJ) - Comissao Pro-Indigenas do
Acre (CPI-Acre)
Apoio: The Nature Conservancy (TNC) — Gordon and Betty Moore

Foundation

Realizacdo: CPI-Acre

2008

Proposta Politico-
Pedagdgica e Curricular
de Formac&o Técnica
Integrada a Educacéo
Basica de Agentes
Agroflorestais Indigenas

do Acre, AAFIs

Realizagdo: Comissdo Pré-Indigenas do Acre, CPI-Acre e
Associacdo do Movimento dos Agentes Agroflorestais Indigena do
Acre, AMAAIAC

2009

Relatério Descritivo de
Assessoria e Avaliacdo a
Terra Indigena
Kaxinawé/Asheninka do
Rio Breu- 2009.

Apoio: RFN - Gestdo Territorial e Ambiental em Terras Indigenas
do Acre
Governo de Estado/Secretaria de Articulacéo Institucional
— Alternativas Indigenas Sustentaveis Para a Regido do Alto Jurua
Fundo Brasileiro para a Biodiversidade (FUNBIO) — Programa
ARPA — Experiéncias Indigenas e Seringueiras no Entrono do

PNSD, Alternativas para o Desenvolvimento Regional

2010

Relatorio Descritivo de
Assessoria e Avaliacdo a
Terra Indigena
Kaxinawéa/Asheninka do
Rio Breu — 2010

Fundo Brasileiro para a Biodiversidade (FUNBIO) — Programa
ARPA — Experiéncias Indigenas e Seringueirasno Entrono do
PNSD, Alternativas para o Desenvolvimento Regional
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Relatdrio Viagem de
Assessoria. Terras
Indigenas Seringal

Independéncia e Baixo
Rio Jordé&o - 2010

Financiadores: Programa Petrobras Ambiental

2011

RELATORIO VIAGEM
ASSESSORIA -
Terras Indigenas

Kaxinawé do Baixo Rio

Jordao e Rio Jordédo —
2011 (julho)

Financiadores:

Programa Petrobrads Ambiental

RELATORIO
VIAGEM
ASSESSORIA —
Terras Indigenas
KAXINAWA DORIO
JORDAO E BAIXO RIO
JORDAO - 2011

Financiadores: Programa Petrobras Ambiental

RELATORIO
VIAGEM
ASSESSORIA -
Terras Indigenas
Kaxinawé do Rio Jorddo e
Baixo Rio Jorddo — 2011
(julho-agosto)

Financiadores: Programa Petrobras Ambiental

RELATORIO
VIAGEM
ASSESSORIA —
Terras Indigenas
KAXINAWA DORIO
JORDAO E BAIXO
RIO JORDAO - 2011

Financiadores: Programa Petrobras Ambiental
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(outubro-novembro)

RELATORIO
VIAGEM
ASSESSORIA —
Terras Indigenas
KAXINAWA DORIO
JORDAO E BAIXO
RIO JORDAO - 2011

(novembro)

Financiadores: Programa Petrobras Ambiental

RELATORIO 1l FORUM
DE AGENTES

Realizacdo: AMAAIAC

PATROCINIO: PETROBRAS - PROGRAMAPETROBRAS
SOCIOAMBIENTAL

2015
AGROFLORESTAIS
INDIGENAS - 2015 o
APOIO: Comissdo Pré Indigenas do Acre; Governo do Acre —
Projeto REM — SEDENS, FUNAI
Realizacdo: AMAAIAC
Convénio N° 001/2017/PDSA 11 entre a AMAAIAC e a Secretaria
. ] de Estado de Meio Ambiente do Acre (SEMA).Parte do recurso
Relatério de Assessoria — . _ 3
através do PDSA 11 e parte oriundo do Plano de Gestdo
Programa de .
) “Reutilizagdo de madeira para a confec¢do de moveis, esculturas e
Desenvolvimento )
2017 outros objetos de uso”

Sustentavel do Estado do
AcreDSAII - Artes e
Oficio - Jorddo

fonte de recurso:

Governo do Estado com o Banco Interamericano de
Desenvolvimento — BID (Contrato BID n° PO 2928/0OC- BR) para
o financiamento do Programa de Desenvolvimento Sustentavel do

Estado do Acre — Fase Il
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Contribuicdo dos Agentes
Agroflorestais Indigena do
Acre para o equilibrio do
clima - AMAAIAC -2018

Fonte de recursos:

Convénio 001/2014 — AMAAIAC/SEMA-FEF - Sub-
Programa Indigena do Programa ISA Carbono, primeiroPrograma
do SISA
Realizacdo:AMAAIAC

RELATORIO FINALDO
CONVENIO 001/2014
AMAAIAC
| SEMA-FEF TOMOI -
CONTRIBUICAODOS
AGENTES

Fonte de recursos:

Convénio 001/2014 — AMAAIAC/SEMA (Secretaria Estadual
de Meio Ambiente)-FEF - Sub-Programa Indigena do Programa
ISA Carbono, primeiro Programado SISA

2018 AGROELORESTAIS Contrato de Contribuicdo Financeira entre Fundo Estadualda
INDIGENA DO ACRE Floresta (FEF) e o Banco Aleméo KfW (Kreditanstalt fir
PARA O EQUILIBRIO Wiederaufbau)
DO CLIMA
RELATORIO EINALDO Fonte de recursos:
CONVENIO 001/2014 Convénio 001/2014 — AMAAIAC/SEMA-FEF - Sub-
AMAAIAC Programa Indigena do Programa ISA Carbono, primeiroPrograma
| SEMA-FEF do SISA
TOMO II - Contrato de Contribuicdo Financeira entre Fundo Estadualda
RESULTADOS Floresta (FEF) e o Banco Aleméo KfW (Kreditanstalt fir
ALCANGADOS Wiederaufbau)
Relatorio da segunda
2019 oficina “Gestdo Territorial Fonte de recursos: Rainforest Foundation Noruega

e Ambiental das Areas

Naturais Protegidas
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