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como fazer da saudade um cordéo de lagos
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Eu quisera ver o mundo

“Eu quisera ver o mundo

como o vé Sérgio Bernardo:
ver, no mundo, os muitos signos
que vigiam sob as coisas.

Sentir, sob a forma, as formas,
os segredos da matéria,

mais a textura dos sonhos

de que se forma o real.

Ver a vida em plenitude

€ em seu mistério mais alto;
decifrar a linha, a sombra,
a mensagem ndo ouvida
mas que palipita na Terra.

Eu quisera ter os olhos
que assim penetram o arcano

e o tornam (poder da linguagem)

um conhecimento humano.”

Carlos Drummond de Andrade
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RESUMO

Essa pesquisa tem como principal objetive compreender como se dé a relacdo entre
humanos ¢ ndo-humanos -- especialmente animais -- na Reserva Extrativista do Alto Jurud. Trata-se
de um estudo empirico qualitativo acerca da atividade cinegética praticada pela populacio que
reside esta Reserva. Para isso utilizou-se fontes bibliograficas, material etnografico e cadernos de
monitoramento escritos pelos proprios moradores da regifo. A Reserva Extrativista do Alto Jurua
Iocaliza-se a oeste do estado do Acre, em territério da amazonia brasileira; regifio que € considerada
como um kot spot de biodiversidade.

A alimentacdo basica dos moradores da Reserva € a farinha de macaxeira e a carne de
peixe ou de caga. Cagar € uma atividade comum na rotina da maioria dos homens que habitam a
regifio. O animal cagado geralmente ¢ dividido entre os parentes e amigos que moram proximos 4
casa do cagador. Além dessa prética, outras caracteristicas do processo de acesso A fauna silvestre
indicam que o uso desse recurso florestal € feito de modo compartilhado entre os moradores, mas
nem por isso harmonioso.

Uma das conclusSes desta pesquisa € que embora a caca seja uma atividade de pressdo
ambiental ela € matizada, disciplinada ¢ principalmente pensada pela populagio da Reserva do Alto
Jurud. Na regulacao da atividade cinegética opera um paralelo interessante entre direito costumeiro,
processos simbdlicos e institui¢bes de poder local e nacional. Aqui conhecimento ecolégico e
felicidade na mata ndo s&o apenas sistemas de representacdes, s@o formas de manejo em acdo.
Assim, este estudo contribui para o urgente didlogo entre a biologia da conservacio e a
antropologia.

ABSTRACT

The main goal of this research is to understand the relationship between humans and non-
humans (particularly animals) in the upper Jurua Extractive Reserve, in the western State of Acre,
in the Brazilian Amazonia. The work is based on quantitative and qualitative data on hunting
activities by people who live in the area, obtained by means of ethnographic research and also from
hunting diaries written by forest dwellers, as well as on historical and bibliographical sources.

The food supply of people living in the Jurua Reserve consistis mainly of manioc meal
and fish or game. For most men, hunting is an ordinary activity. Meat resulting from hunting is
shared among relatives and friends living in the neighbourhood. Use of wild animals for meat is
common among upper Jurua river people, but it is not devoid of conflicts, both between humans
and between hurnans and non-humans.

One of the research’s conclusions is that, although hunting activities are a strain on wild
animals, these activities are regulated, diversified, and thought of in a careful way. The regulation
of cynegetic activities has interesting parallels involving local rights, symbolic process and power
structures. As we see them, environmental knowledge and ‘happiness’ by hunters are not just
representation systems, but are instead ways of engaging the forest in action. This research should
contribute to a much needed dialogue between conservation biology and anthropology.
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Man the Hunter

‘Ao longo de toda a regido circumpolar, ainda vivem cacadores e
coletores - muitos deles, alids cagando e coletando. Na América do Norte, em
particular, eles puseram tecnologias industriais - ‘snowmobiles’, radios de ondas
curtas, barcos a motor, armas modernas, equipamento de camping e até mesmo
avibes ~ a servico de relacdbes e objetivos “paleoliticos” tradicionais. Em 1966,
entretanto, os antropdlogos presente no famoso colégquio Man the Hunter [O
Homem, um cacador], em Chicago, pensavam estar discutindo um estilo de vida
obsoleto. Alguns anos mais tarde, Richard Lee, um dos participantes originais,
comentou em outro desses coldoquios: “A caca é real. A caca existe e existem
economias de caca e coleta e, para mim, esse € um fato novo do mundo moderno,
pois ha doze anos, em Man the Hunter, estadvamos escrevendo um obitudrio dos
cacadores”. Na verdade, o titulo do coloquio de 1966 soa hoje to anacrénico
quanto o seu contetdo. Hoje seria impossivel realizar um coléquio chamado Man
the Hunter. He teria de ser rebatizado algo como ‘The Jburnal of the Royal
Anthropology Institute, the Hunter'.”

(Marshall Sahlins 2004: 79)
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Onde o vento faz a volia

por Antdnio Alves, o Toinho, (2004)

“Amigo leitor descalce as sanddlias.
Vocé estd entrando em territdrio sagrado.
Estd é a terra dos altos rios, dos
riozinhos, dos igarapés, das nascentes e
vertentes. O lugar onde a dgua brota da
terra. {....]

Agqui se anda sobre as dguas. No verdo,
atalhando varadouros, é por dentro dos
igarapés que se caminha, pisando no
espelho d'dgua em que a floresta
debrucada examina suas partes mais
intimas. No inverno ¢é o rumo da
enxurrada, a chuva encharcando a terra,
a boca aberta dos igarapés botando dgua
nos rios, os barrancos se desmanchando
com o estrondo de madrugada, as
manhds revelando drvores caidas nas
dguas barrentas. E ndo hd outro caminho
que ndo seja o rio.

A vida brota nas curvas, diversa,
miltipla, infinita. Multilhdes de insetos
aparecem para nos comer, comecando
pelos pés. Todos tém nome e identidade.
Jeitos diferentes de ser, atacar e viver.
Uma folha diferente de outra folha. E
parece igual. [...]

Quem conhece esse mundo? Hd quem
saiba distinguir o remédio do veneno.
Alguém conhece os sinais do tempo, sabe
se vai chover ou estiar, se chega a
friagem ou a enchente. Um velho
arrodeia a drvore examinando a terra e

Capitulo: Introdutorio

as folhas caidas; passa a mdo nas
grossas raizes e depois a leva ao nariz;
cheira a casca do velho tronco; e anuncia
o resultado de sua pesquisa: por aqui
passou um bando de porcos, grande, uns
cingiienta, faz uns dois dias.

Variedade de gente. Os povos antigos
foram morrendo em guerras com os que
chegavam. Os espanhdis chegaram pelo
Pacifico e subiram as montanhas, os
portugueses vieram pelo Atldntico e
subiram o Amazonas. De um lado e de
outro foram empurrando os indios para
wm cantinho entre a montanha e a
planicie. Depois vieram os caucheiros e
seringueiros. £ um século de guerras —
proximas e distantes.

De todas as guerras, a mais dificil tem
sido a mais fntima, oculta e silenciosa.
Uma guerra permanente pela conguista
de um territdrio na consciéncia do
Ocidente, a delimitagdo de uma reserva
de tolerdncia onde se possa preservar
tanta diferenca. [...]

O manifesto Galvez reproduziu-se ao
infinito: “a pdtria nos abandona, criamos
outra”. Se o Estado nos abandona,
criamos uma ONG. A lgreja ndo nos
quet, SJundamos uma religido.
Demarcamos uma reserva. Ocupamos um
rio. Imvadimos um terreno. No limite,
criamos uma tribo nova, com nome
antigo. Mil pdtrias teremos, em nossa
sede de pertencimento. [...]

A histoéria ¢ importante, o registro de
nossa luta no tempo, nossos erros e




acertos, nossa memoria. O projeto é
importante, noss¢ rumo, nossa lista de
reivindicagbes perante os donos do
mundo. O conhecimento, a ciéncia, a
pesquisa, tudo o que estiver @ mdo
poderd nos ajudar. Mas no final das
contas, o que é realmente essencial é
descobrir o sentido. Por que criamos
tudo isso? Alguém, entre nds acredita
nessa  historia de desenvolvimento,
dinheiro, integracdo, cidadania, valores,
humanidades, tecnologia, ciéncia, futuro?
Por qual foi am causa que Chico Mendes
deu a vida — e antes dele, tantos outros?

Hd perguntas que ndo podem ser
respondidas. A resposta sd haverd
quando a pergunta desaparecer. Se
vencermos, restard a floresta. Teremos
por resposta as drvores, as dguas, o sol,
as noites de lua e estrelas. E o sentido de
tudo.

Por enquanto, a luta continua. O leitor
amigo deseja entrar? Calce as sanddlias,
o terreno € perigoso.”




Apresentacao

O principal objetivo dessa dissertagao de mestrado € iniciar uma reflexiio sobre as
relacbes entre homens e animais e compreender como se dio essas interacbes
especialmente entre os moradores da Reserva Extrativista do Alto Jurud e os animais que
habitam esse territério. Para realizar este estudo baseei-me na interacio entre uma técnica
de socializag@o do meio natural - a caga - e o sisterna simbdélico envolvido. Assim uma
meta desta pesquisa € esbogar uma reflexdo sobre as relagdes sociais; mais especificamente
sobre as questdes da organizacdo social que tangenciam aspectos simbélicos da vida social,
a partir de uma andlise da relac3o homem-animal -- j& que a atividade de caca na Reserva
Extrativista do Alto Jurud envolve também a organizagfio social e 0s processos sociais, isto
€, as relacOes de vizinhanga que sdo estabelecidas por meio da came cagada, e as relacdes
de poder, tais como as instituigdes e sistemas legais que afetam a atividade da caca, ou sdo
afetadas por ela. Ademais, as reflexGes acerca desse assunto estdo intimamente ligadas as
questdes politicas e ambientais sobre a conservacio de recursos florestais em um nivel

local, mas também em um nivel mais global — nacional e até internacional.

Neste Capitulo Introdutério enunciarei minhas preocupacdes, apresentarei minhas
motivages e justificativas para realizar essa pesquisa de mestrado, abordarei de forma
geral a problemdtica do tema de pesquisa, resumirei os procedimentos e metodologias
usados, e por fim mostrarei como estruturei a dissertacdo, apresentando brevemente o

conteiido de cada capitulo.

Os problemas da pesquisa

Penso minha pesquisa em quatro frentes de preocupacio que se intercalam e se
abrem (cada uma) a outras possibilidades de indagacdes. As quatro frentes: 1) Sao os
animais dotados de capacidade para agdo e de qualidades humanas, da perspectiva dos

moradores do Alto Jurud? Se a resposta for positiva, todos eles possuem as mesmas




potencialidades? Qual € entdo o lugar da fronteira entre: caca ¢ embiara’ (ambas presas que
servem de alimento para os humanos); bichos imundos (animais presas para outros animais,
mas geralmente nfo servem de alimento para humanos) e feras (predadores); € entre todos
estes e os bichos criados nos terreiros e nas casas?; 2) Quais as representacdes em jogo na
interagdo entre homens e animais na Reserva do Alto Jurud? Essa relagdo é mediada por
quais valores? Tais representagdes e valores operam sobre um modo especifico de
relacionamento? 3) Como comparar as relagfes entre humanos e animais e as relacdes
sociais? A relacdo homem-animal seria uma metafora das relagdes sociais, ou antes uma
metonimia dessas relacbes sociais? Ou ainda, como perguntou Mullin (1999): essas
relagdes sdo um espelho ou janela para o entendimento das relacdes sociais? E por fim: 4)
Os modos de representacio e os modos de relacionamento entre humanos e nio-humanos
na area estudada servem para nos fazer repensar 0 modo ocidental de agir € pensar o mundo
natural? Ou seja, para nos fazer repensar qual € a moral e a ética que guiam agGes politicas

com 0s animais ¢ 6 meio natural em geral?

Vejo essas frentes de preocupacOes intimamente ligadas a duas questdes cldssicas
da antropologia: a) a das relaces entre natureza e cultura, ¢ b) a da construgdo da
identidade por meio da alteridade. Ademais, essas preocupac¢des conduzem fortemente para
as discussGes politicas atuais sobre questdes ambientais e conservagio da natureza.
Finalmente, elas tocam no problema politico e ético dos direitos animais, embora esse

ultimo tema, por sua grande complexidade, nfo tenha sido objeto desse trabatho.

A problemadtica e as justificativas da pesquisa

Em 1973, um estudo da UNESCO concluiu que:

“uma das dificuldades para a protegéo de ecossistemas naturais estd na
existéncia de diferengas nas percepgdes dos valores e da importdncia dos mesmos
entre individuos de culturas diferentes ou de grupos sécio-econdmicos que

' Embiara ¢ como a ca¢a um animal da mata que serve como alimento para humanos, entretanto sio
considerados embiaras os animais de menor porte. E embiara, por exemplo, a paca € as véarias qualidades de
nambu. A categoria caga fica reservada, ainda que nio exclusivamente, aos porcos da mata, antas ¢ veados. O
leitor terd maiores informacdes sobre a diferenca entre caga e embiara ao longo de todo o texto ¢
principalmente nos Capitulos Il e V.,
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desempenham funcées diferentes, no plano social, nesses ambientes” (apud
Maroti e Santos, 1997: 343).

Essa € nma problemdtica que vai além da questdo de preservacio de dreas
biologicamente ricas. Ela envolve questdes de alteridade, identidade e etnocentrismo.
Grupos sociais diferentes podem compartilhar diferentes valores e diferentes formas de
apreensdo da realidade e da natureza. Essas diferencas de valores e de modos de apreender
a realidade, que a antropologia trata como diferencas culturais, geram freqiientemente
conflitos agudos entre individuos de grupos sociais diferentes. Até no interior de um
mesmo grupo social, podem fazer-se presentes diferengas nas relagdes entre individuos ¢ a
cultura, e podem emergir clivagens e tensdes sobre o que € a ‘cultura’ do grupo em questio.

Esses temas estdo no centro da prética e da teoria da antropologia cultural e social.

O que nos interessa aqui € um caso particular desse tema: os conflitos nas relacdes
entre moradores da Reserva Extrativista do Alto Jurud, relacionados s suas interacdes com

0 meio natural.

Uma Reserva Extrativista €, do ponto de vista legal, uma unidade de conservagio
de uso direto, distinguindo-se assim das unidades de conservacdo de uso indireto, vedadas
ao uso econdmico humano. As Reservas Extrativistas tém como objetivo central assegurar
o uso sustentdvel’ dos recursos naturais e proteger os meios de vida e a cultura das
populagdes locais (SNUC, 2000). Os moradores desses territérios, portanto, sio em certo
sentido considerados legalmente como responsaveis pelos recursos florestais que utilizam.
Isso, porque, sendo as Reservas Extrativistas do dominio da Unido e consideradas como
‘espagos territoriais de interesse ecoldgico e social’ (Decreto n® 98.897, vide ANEXO 01),
seu uso se destina as populagbes extrativistas locais sob a condiciio de que exercam a
exploracao ‘auto-sustentdvel” dos recursos nela existentes, na forma descrita por um Plano

de Uso.

Desde a criaciio das primeiras Reservas Extrativistas, em 1990, como

conseqiiéncia de reivindicagdes locais e regionais de movimentos sociais de seringueiros

% “yso sustentdvel: exploracdo do ambiente de maneira a garaniir a perenidade dos recursos ambientais
renovdvies e dos processos ecoldgicos, mantendo a biodiversidade e os demais atributos ecoldgicos, de forma
socialmenie justa e economicamente vidvel ” (SNUC, 2000:8).
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(Almeida 2004), os moradores da floresta e da Reserva Extrativista do Alto Jurui, em
particular, convivermn com um discurso ambientalista, e compreendem sua importincia,

segundo afirmou em 1998 a entdo senadora Marina Silva (Silva, 1998/99).

A idéia inicial desse estudo surgin a partir da leitura de planos de manejo’
elaborados para unidades de conservagdo. Esses planos raramente sdo elaborados com a
participacdo dos moradores locais. Além disso, ndo se presta muita atengdo ao modo pelo
qual esses habitantes entendem e representam o meio natural. Acredito que a eficdcia de
regras de uso de recursos dificilmente serd alcancada sem que as representacdes dos

usudrios sejamn compreendidas.

At€ a criagdo da primeira Reserva Extrativista no Alto Jurud, as unidades de
conservagio de uso direfo nio eram destinadas ao uso de moradores ‘tradicionais’. O
modelo principal de tais unidades de conservacdo, hoje denominadas por “unidades de uso
sustentavel” (SNUC, 2000), ao invés de uso direto, eram as Florestas Nacionais, entendidas
mais como dreas para possivel exploragio de madeira em moldes empresariais. Por outro
lado, existemn as unidades de prote¢ido integral, destinadas a preservacdo da natureza e nas
quais é permitido apenas o uso indireto dos recursos florestais: pesquisa e visitagdo.
Entretanto, na pratica, em ambos os casos — Unidades de Uso Sustentdvel e Unidades de
Prote¢do Integral - ¢ comum a presenca de moradores nesses territérios, embora sua
existéncia seja muitas vezes ignorada pela lei, a qual disciplina apenas a desapropriacio.
Por isso mesmo, os Planos de Manejo para tais unidades de conservacio ndo apenas
ignoravam a existéncia de moradores locais, como costumam ser feitos sem sua
participacdo. Além disso, revestido de cardter técnico, tais planos ignoram, pelas mesmas

razdes, os modos pelos quais os moradores locais entendem e utilizam a natureza.

Contudo, a Reserva Extrativista do Alto Jurud teve umn aspecto peculiar: em vez de
um ‘Plano de Manejo’, um Plano de Utilizacdo elaborado com a participacio de seus

moradores.

Ha aqui, contudo, um ponto importante a levar em conta: hd hoje duas versdes do

Plano de Utilizagdo. Uma delas € o Plano de Utilizaciio da Reserva Extrativista do Alto

*«As upidades de conservacio devem dispor de um Plano de Manejo.” (SNUC, 2000: 21, Art. 27). Um plano
de manejo € uma espécie de relatério que encerra um diagnéstico socioambiental e prescreve medidas que
assegurern a conservacdo ou preservacio da unidade em questio.
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Jurud oficializado pelo IBAMA; outra é o Plano de Utilizagiio aprovado elaborado
originalmente pelos moradores em assembléia. Embora a versio oficializada pelo IBAMA
se ap6ie no Plano proposto pelos moradores, ha diferencas cruciais entre as duas. O Plano

de Utilizag8o oficializado pelo IBAMA omite toda referéncia ao tema da caca.

O momento de elaboragio do Plano de Utilizacdo, em um processo acelerado
pelos limites de tempo impostos por prazos legais, refletiuv a sistematizacio das
representa¢oes ¢ dos valores dessa populagdo sobre o meio natural existente na época, em
uma drea onde estudos especificos eram muito raros. Dessa mesma época, ainda em 1990,
ha na literatura sobre os seringueiros do Alto Jurud um texto escrito por Mauro Almeida
cujo conteiido trata das unidades domésticas — as colocacdes - como formas sociais e
tecnol6gicas de uso dos recursos naturais (Almeida, 1990). Outro belo esforco que
podemos encontrar na literatura acerca das representagdes da populacio do Vale do Alto
Jurud em relacdo ao meio natural € a Enciclopédia da Floresta cujo foco alvo de estudo nio
foi especialmente o morador da Reserva Extrativista do Alto Juru4, mas sim toda a
diversidade s6cio-cultural que habita essa regido, incluindo as etnias indigenas locais —

Katukina, Kaxinawd ¢ Ashaninka (Cameiro da Cunha e Almeida, 2002).

Entretanto, acredito que o estudo das relagbes humanas com o meio natural,
especialmente com os animais, ainda se faz necessério e que pode ser interessante realizd-lo
a luz do Plano de Utilizagdo original e também & luz da maneira como este Plano vem
sendo aplicado no dia-a-dia conforme a interpretacio que dele fazem os moradores da
Reserva Extrativista do Alto Jurud. Isso pode nos dizer muito sobre a questdo central desta
pesquisa. Ademais, embora se possa dizer que o Plano de Utilizacdo refletiu um consenso
local sobre valores e procedimentos da época em que foi elaborado, acredito que ele nio se
presta a fixar representagdes ¢ costumes, mas deva ser lido como algo flexivel o bastante
para uma readapta¢ao de possiveis mudancas nas proprias representagdes e para abertura de

novos pactos politicos.

Compreender as representacSes locais sobre natureza, sem contudo amarra-las a
uma estrutura estatica, € importante para prover um plano de manejo dos recursos naturais

que efetivamente funcione para as reais condicdes locais. Para, além disso, penso que
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compreender tais representacdes pode nos servir de inspiragio para repensarmos nossas

atitudes ¢ nossos modos de relacdo.

Acredito que, ao tratar de valores e da ética a eles associada, na relagdo homem e
animal entre moradores da floresta, ndo devemos pensd-los a priori como sendo
conservacionistas.” Mas tampouco devemos pressupor, a priori, que sejam meramente
utilitaristas e produtivistas. De fato, um maior conhecimento desse tema pode contribuir
para a urgente discussio participativa do uso sustentavel dos recursos naturais amazonicos,
inserindo-se nas discussdes atuais da biologia, geografia, educacdo e ciéncias sociais sobre
conservagao, planejamento socicambiental e ética (Griin, 1996; Barreto Filho, 1997;

Guimaraes, 1998; Jacobi ¢ Demajorovic, 1998/99 ¢ Hogan, et al, 1998/99).

Por que a caca na Reserva Extrativista do Alto Jurug?

A histéria dos moradores da Reserva do Alto Jurud mostra que, oriundos em sua
maioria do Ceard, para trabalhar com a borracha Amazdnica, eles vivem nessa regido desde
1885 (Carneiro da Cunha e Almeida, 2002). Essa populacdo viveu todo esse tempo no vale
do Jurua explorando os rios e as matas; no entanto o local tem sido descrito como sendo am
“hot spot” de biodiversidade.” Ndo quero com isso afirmar uma relagio causal entre as
atividades dessa populacdo e os altos indices de biodiversidade, mas acredito que seja
possivel uma convivéncia sustentdvel entre seres humanos € natureza e talvez possamos

aprender com essa populacdo um pouco sobre isso®.

AP . . . - . .
A Reserva’ foi a primeira unidade de conservacio destinada no Brasil para o uso

sustentdvel dos recursos naturais por populacdes tradicionais, por decreto-lei de janeiro de

* Para entender melhor essa questio, ver Cameiro da Cunha e Almeida (2000).

* ver Capobianco 2001,

¢ Contudo o experiente biélogo Keith Brown Jr. afirma que a diversidade bioldgica pode ser conservada e até
aumentada em regides povoadas em baixa densidade por indigenas e extrativistas que precisam controlar ¢
direcionar © uso de recursos naturais para garantir um modo de vida semelhante a seus descendentes, com
seria o caso da Reserva do Alto Jursd. Brown ilustra essa teoria com um grifico, o qual pode ser encontrade
no capitulo “Diversidade bioldgica no Alto Jurud: avaliacio, causas e manutencio” publicado na Enciclopédia
da Floresta (Camneiro da Cunha e Almeida, 2002 : 34 -35).

" Daqui em diante, a fim de facilitar a redacgo do texto, usarei o termo “Reserva” ou a sigla REAT para me
refenir & Reserva Extrativista do Alto Jurua.
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1989. A REAJ localiza-se no estado do Acre, faz fronteira com o Peru, possui um territério
de aproximadamente 500.000 hectares, e cerca de 6.000 habitantes. A altissima
biodiversidade da regido, j4 mencionada acima, é evidenciada, entre outros indicadores,
pelo niimero de espécies de borboletas (1536 com 1034 horas de pesquisa), aves (549 em
105 dias de pesquisa), sapos (113 espécies), libélulas (47 espécies em 60 dias de pesquisa),
e primatas (16 espécies) (Brown Jr. e Freitas, 2002). Cerca de 99% do territério é coberto
por floresta (Carneiro da Cunha e Almeida, 2002). A 4rea € habitada por descendentes de
indios dos troncos linguisticos Pano ¢ Aruwak, além dos seringueiros descendentes de

nordestinos.

Assim, a regido apresenta-se repleta de atributos interessantes para um projeto de
pesquisa interessado na relagio entre homens e natureza. Realizar esse projeto junto aos
moradores da REAJ tornou-se uma idéia exeqiiivel desde que, a partir de 2001, passei a
fazer parte de um projeto de pesquisa sobre o qual falarei mais adiante, no item “O Projeto

de Pesquisa e Monitoramento Participativo.”

Conhecer melhor as representacdes e préticas da populacdo do Alto Jurud com
relacdo aos animais pode ser importante para o futuro da Reserva, jd que a populacio local
¢ co-responsivel pela conservagio dos recursos naturais que exploram. Os moradores da
REAJ demonstraram interesse na regulacdo do uso da fauna quando, na Assembléia que
elaborou o Plano de Utilizagdo, trataram do tema da cagada com cachorro, e decidiram pela
proibi¢do dessa atividade. Desde minhas primeiras leituras sobre a populacio da Reserva,
através de arquivos depositados no CERES?® fiquei motivada a compreender como pensam
os moradores sobre os animais, € essa intencdo foi estimulada em minha primeira visita &
area como integrante da equipe do Projeto de Pesquisa ¢ Monitoramento. As fregiientes
conversas e histérias variadas sobre cacadas, o sistema de vizinhanca e as narrativas sobre
Caipora e panema ~ toda essa riqueza simbdlica presente nas relacdes entre os moradores
da Reserva ¢ os animais, aliada a preocupagio de manejo e conservacdo da floresta
amazdnica, motivaram a realizagdo dessa pesquisa, que se converteu em um projeto de

mestrado.

® O CERES - Centro de Estudos Rurais — estd sediado no Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, na
Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP).
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Ademais, a relagdo homem-animal e a atividade cinegética sdo foco de interesse
pessoal. Meu esforgo de compreensio desses temas nesta pesquisa envolve uma andlise dos
valores — da ética — assim como do pensamento local sobre o mundo, isto &, relaciona-se
com a cosmologia local. Mas as reflexdes acerca desses assuntos fazem parte do meu dia-a-
dia ha treze anos, desde que resolvi parar de consumir carne. Sou vegetariana por dois
motivos principais: o primeiro, em ordem de importancia, ¢ de ordem ética e politica, e diz
respeito a minha recusa a ser cimplice de um modo de producfio de proteina animal que
considero degradante, tanto moralmente como ambientalmente - nio posso concordar em
consumir a carne produzida em granjas ¢ fazendas de gado que ndo tém respeito pelos
animais, ¢ com a destrui¢do das matas em favor da formacio de pastos. A segunda razio
tem a ver com questdes de saide. Em suma, penso que seguir uma dieta carnivora de
consumidores urbanos é ser cimplice desse sistema de produciio cruel para os animais e
pouco sauddvel para consumidores, fisica e moralmente. Entretanto minha afinidade
politico-moral com o vegetarianismo nfo significa que eu seja automaticamente contra a
atividade cinegética praticada para a alimentagdo, no caso, por exemplo, de povos
indigenas ou dos moradores da floresta para os quais a atividade cinegética ¢ o consumno de

animais cagados por eles € parte de um modo de vida.

Dito 1sso, € iitil informar ao leitor que ao longo da pesquisa de campo em nenhum
momento consumi carne de caga, e sobretudo ndo precisei consumir carne. Durante a
pesquisa de campo, de fato, procurei manter o espirito para a possibilidade do consumo de
carne, tanto prevendo uma possivel caréncia protéica no cotidiano na floresta (sendo
impossivel levar estoques de alimentagio comigo), como para evitar um possivel
constrangimento das familias que me hospedavam ao recusar a oferta da carne que para elas
significa fartura e felicidade. Mas sempre houve alimento ndo-animal oferecido com igual
fartura, indo das bananas, mandiocas e mitho dos rogados as frutas dos quintais, sem falar
das verduras das hortas (desaprovando a suposicio de que a atividade de caca é uma pura
imposi¢do de uma suposta deficiéncia protéica), e nunca houve constrangimento com
minha preferéncia alimentar: os moradores mostraram em relacio a mim uma notivel
tolerancia cultural, vendo minha dieta comn curiosidade, mas sem se sentirem ofendidos por
ela. Assim, embora o fato de permanecer vegetariana tenha excluido de minha pesquisa o

compartilhamento da sensacio extrema de prazer que o consumo da carne da mata parece
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dar aos moradores — e que ndo € igualado pela carne domesticada de bois, por exemplo --,
acredito que essa restricio nio afetou negativamente o relacionamento com os moradores,
nem as metas da pesquisa, para a qual era menos importante a dieta alimentar do que o

Iugar dado ao mundo animal na vida das pessoas.

Meu tema de pesquisa foi, portanto, tracado a partir de problemas teéricos sobre as
representacdes acerca do meio natural e a partir do interesse de contribuir ao conhecimento
de estratégias de conservacionismo, ¢ ndo pela indignacio contra os cacadores. Minha
questdo principal de pesquisa, desde quando fui estudante de Biologia, em curso de
graduagdo, sempre foi entender a relacio homem-natureza. Contudo ao pretender realizar
uma pesquisa de rmestrado em um programa de Antropologia Social percebi que seria
preciso recortar empiricamente meu objeto de estudo. Foi quando percebi que a atividade
venatéria no Alto Jurud poderia fornecer esse recorte. Ela diz muito sobre a relacdo
homem-natureza no contexto da vida na floresta; apresenta-se como um objeto
etnograficamente intrigante, ¢ a0 mesmo tempo importante para as questdes da conservacgio
ambiental na Amazdnia; e, de quebra, poderia enriquecer minhas reflexdes sobre as
questdes €ticas € morais que me preocupam. Além disso, um estudo de mestrado que
envolvesse a atividade cinegética na REAJ pareceu-me um projeto exegiifvel, jd que a
atividade de caga vinha sendo um dos focos do Projeto de Pesquisa e Monitoramento do

qual participei.

O Projeto de Pesquisa e Monitoramento Participativo

De junho de 2000 a abril de 2003, a ASAREAJ (Associacdo dos Seringueiros ¢
Agricultores da Reserva Extrativista do Alto Jurud) e pesquisadores de vérias instituicdes
estabeleceram uma parceria na realizacdo de um projeto de pesquisa e monitoramento da
Reserva. O projeto, mntitulado “Projeto de Pesquisa e Monitoramento Participativo em
Areas de Conservagao Gerenciadas por Populagdes Tradicionais”, teve como executor a
ASAREAIJ e como coordenador cientifico o professor Mauro W. Barbosa de Almeida,

contando com a colaboragfo de alunos e pesquisadores cientistas da UNICAMP, UFAC,
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IMAC e outras instituicdes’. Esse projeto foi financiado pela Comunidade Economica
Européia, tendo como gerente a FINEP, como parte do Plano Piloto de Protecdo das

Florestas Tropicais Brasileiras — o PPG7.

Um dos objetivos do Projeto de Pesquisa ¢ Monitoramento foi criar um método de
monitoramento da qualidade de vida e do ambiente a ser desenvolvido e executado pela
populagdo da Reserva do Alto Jurud. O projeto visava assim fortalecer o poder da
populacdo local, e em particular a capacidade dos moradores, organizados em suas
institui¢des, para conhecer e proteger a riqueza bioldgica e utilizd-la de maneira sustentédvel
para melhorar a sua qualidade de vida. Uma das metas desse projeto foi a qualificacio de
moradores da drea como monitores-pesquisadores. Por volta de cingiienta moradores da
Reserva formaram o corpo de monitores-pesquisadores, os quais esperava-se que se
tornassem capazes de coletar, registrar e analisar os dados sobre uso de recursos florestais,
sobre a qualidade do ambiente e sobre qualidade de vida. O projeto utilizou como principal
técnica a realizago de didrios'. Existern monitores que pesquisam o uso direto de recursos
da floresta: caga, pesca e seringa. H4 monitores da qualidade ambiental, que observam e
monitoram indicadores bioldgicos — no caso, a presenca e diversidade de anura e
lepdoptera -~ sapos, borboletas -; e hd ainda aqueles que acompanham qualidade de vida

dos moradores, fazendo didrios de alimentagdo, por exemplo.

Minha participagio nesse projeto comegou em marco de 2001. Como
pesquisadora-colaboradora, com formagdo de bidloga na graduagdo, participei
primeiramente da equipe que estudon os didrios de caca, e depois da equipe que
acompanhou no campo a atividade dos monitores-pesquisadores. Primeiramente realizei a
digitacdo de diarios; depois, comecei um trabalho de andlise dos dados de caga, formando,

juntamente com outros pesquisadores, entre antropSlogos e bidlogos, um grupo que

® UNICAMP (Universidade Estadual de Campinas), UFAC {(Universidade Federal do Acre) ¢ IMAC
{Instituto do Meio Ambiente do Estado do Acre).

19 Os didrios s3o como cadernos de campo, Diariamente o monitor escreve em um cademo informacoes sobre
a atividade daquele dia. Os monitores da caca sio instruidos a seguir um pequeno roteiro de informacdes que
permite a padronizacdo e a comparacdo de dados guantitativos. Mas nfo usam nem tabelas nem listas fixas,
escrevendo de forma narrativa. Assim, estdo livies para acrescentar as informacdes que quiserem em seus
didrios. Eles contam alguns “causos”, descrevem cacadas especiais e escrevem sobre como viven e como sio
os diversos animais silvestres que encontram.
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chamamos de ‘a equipe da caca®’!

. Entao, de julho a agosto de 2001, realizei uma primeira
viagem 4 Reserva a fim de participar de um treinamento com os monitores de caca. Esse
treinarnento teve como principal objetivo levar aos monitores versdes preliminares de
algumas cartilhas elaboradas pela nossa ‘equipe de caga’, formada principalmente por
estudantes da UNICAMP, a partir da experiéncia de campo de alguns de nés e dos diarios.
A idéia foi fornecer subsidios para a formagdo desses pesquisadores-monitores,
instrumentalizando-os com conceitos, novas formas de linguagem e metodologias para o
monitoramento ambiental, com a intengdo de que a versdo final dessas cartilhas seja fruto
da parceria entre os pesquisadores moradores da Reserva e os pesquisadores de fora dela.
Neste trabalho de campo tive a oportunidade de conhecer muitas pessoas, monitores e nao
monitores, € como a idéia e um esboco de projeto de mestrado acerca da relagdo homem-

animal j4 existia, fiquei atenta para conversas e experiéncias que pudessem me fornecer

subsidio para a melhor formulacéo de minhas hipdteses e intengdes de trabalho.

Um dos produtos desse projeto é uma série de oito livros em vias de publicacdo.
Os HLvros, em pequeno formato, serdo distribuidos aos moradores da Reserva, e seus
direitos sdo reservados para a Associacfo. Os titulos sdo: Antologia dos Autores da
Floresta (publicado); Histérias de um Matuto da Floresta — O Caboré (publicado);
Animais da Reserva Extrativista (Historia Natural, Distribuigiio e Abundancia, e o Giro da
Floresta); Manual de Monitoramento Ambiental usando Borboletas e Libélulas (publicado);
Anfibios — Reserva Extrativista do Alto Jurud e Parque Nacional da Serra do Divisor,
Acre-Brasil {publicado); Histéria e Conquista da Reserva do Alto Jurud, e Manual de

Monitoramento Ambiental por meio de Anilises de Mapas e Imagens de Satélite.

Embora envolvida na producdo de alguns dos volumes dessa série, minha
participago maior € no pequeno livro (de cerca de 100 piginas em formato pequeno) que
trata dos animais na REAJ. Esse volume ¢ resultado da co-autoria de antropdSlogos,
bidlogos e de cagadores-monitores, ¢ serd constituido de trés partes. Uma primeira parte
tratard do conhecimento local sobre a histéria natural dos animais na floresta — contendo
um Guia de Macacos e de Gatos feito pelos moradores da Reserva; uma segunda,

apresentard os dados obtidos pelos seringueiros sobre a atividade de cacada; a terceira

11 A equipe de caga foi formada por mim e outros pesquisadores: Augusto Postigo; Mauro Almeida; Rossano
M. Ramos e Tatiana Figueira de Melo.
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tratard da importincia da atividade cinegética na economia local da floresta. Todas essas
trés partes apdiam-se diretamente no conhecimento profundo dos moradores'>. Esse
conhecimento existe nio sé porque os moradores da Reserva vivem dos recursos da
Floresta, e da atividade venatdria em particular, mas também porque gostam de conhecer. £
impressionante como a majoria dos moradores gosta de conversar sobre as histérias de
cagadas e saberes da fauna. Eles conhecem detalhes da morfologia dos bichos, da etologia
de alguns deles, e demonstram enorme prazer em ler e observar pranchas em revistas

cientificas, bem como guias de mamiferos, de peixes e de aves,

Minha colaboragdo direta na producdo do livro sobre a caca se deu em dois
momentos: em minha primeira viagem ao Jurud em 2001, e em 2003, quando seis
monitores desse Projeto e o contador da ASAREAJ vieram para Campinas e ficaram por
aqui de 23 de maio a 09 de junho'. Nesse periodo de pouco mais de duas semanas os
monitores tiveram uma atividade intensiva, interagindo com boa parte da equipe do Projeto

de Pesquisa e Monitoramento e com o ambiente académico em geral ™.

Pesquisa de campo em Sag Paulo e Campinas

Os monitores viveram em uma casa a poucos passos do campus da UNICAMP, e

logo aprenderam o caminho para os departamentos. A experiéncia de conviver com sete dos

1 Para as anélises quantitativas sobre a caca na REAJ, utilizamos os registros dos didrios dos monitores; j&
para a elaboracdo dos guias utilizamos uma metodologia que consistiu de conversas com moradores e/ou
monitores da Reserva apoiadas na observagio de pranchas e ilustractes de manuais cientificos de mamiferos,
tais como © da Louise H. Emmons (1990), o de Kent H. Redford e John F. Eisenberg (1992) e outros.
Primeiramente os entrevistados observavam as ilustracdes dos guias e identificavam, nomeando os animais
que jd observou na Reserva. O local e data da Gltima observacio eram anotados. Em seguida, cada tipo de
bicho era comentado sem olhar a prancha, seguindo um roteiro que se assemelha ao roteiro do manual de
Louise H. Emmons. Essas entrevistas foram feitas por virios pesquisadores (inclusive eu} em varios
momentos diferentes.

" Depois de uma primeira visita 2 Reserva como estudante de graduacio e parte da equipe do projeto, estive
na Reserva para realizar trabatho de campo, jd como aluna de mestrado, de margo a maio de 2003, adiantando
meu regresso do campo exatamente para poder continuar a acompanhar os cacadores que realizavam sua
propria pesquisa no Campus da UNICAMP.

' A idéia de trazer os monitores-pesquisadores & S3o Paulo teve trés principais objetivos: ter a contribuicio
direta de pelo menos alguns dos monitores (j4 que por motivos financeiros e de logistica o Projeto nio podia
trazer todos os 53) na redaco e edi¢io das cartithas; fazer dltimos acertos de detalhes dos dados dos didrios, e
por Glimo mostrar aos pesquisadores da floresta a rotina de trabatho e da vida do pesquisador na UNICAMP
(nos treinamentos que aconteciam na Reserva, os monitores sempre nos indagavam sobre o que a gente faz
com os didrios deies € como € a nossa vida trabalhando com isso.
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moradores da Reserva em Campinas foi uma parte muito importante de minha formacéo
como antropéloga de um modo geral, e de minha pesquisa. Nesse sentido, as conversas
sobre a elaboracio do manual foram importantes, mas também as outras atividades, como a
visita ao Zoolégico de Sdo Paulo, as expressdes de estranhamento sobre o modo de viver na
cidade, longe da floresta e de suas riquezas foram momentos importantissimos para me
ajudar a pensar as questdes de minha pesquisa. (Como é que o povo em Séo Paulo vive sem
farinha? E verdade que tudo 14 ¢ comprado?) O passeio ao zooldgico de Sdo Paulo foi em
parte um recurso para o manual sobre animais, mas acima de tudo foi um passeio escolhido
por eles, apGs uma sugestdo de um de nds: compraram ou alugaram mdquinas fotograficas
para o dia do zool6gico, e queriam sobretudo ver os animais que nunca viram na floresta,
como o ledo, a girafa, o elefante e o rinoceronte. Um desses comentarios, repetido por mais
de um, chamou minha atengio. Ao observar os recintos que obrigam o visitante manter uma
determinada distincia dos animais, dizia-se algo mais ou menos assim: “- Isso aqui € tudo
muito bonito, mas esses bichos ndo parecem muito felizes”. Por exemplo, ao observar as
lindas e coloridas araras, Seu Toinho Grajati me chamou ¢ baixinho, ao pé do meu ouvido,
disse: “- Repare que esses bichos ndo estdo felizes; ndo sdo como os que moram ld pelas

matas e podem avoar para onde quiserem.”

Volto a ressaltar um aspecto que observo desde meu primeiro contato com a
populagdo da REAJ — o quanto o assunto caga e animais em geral é apreciado e como o
saber sobre isso € valorizado. Ao leitor pode parecer que essa observacgio € interessada,
pois a relagdo homem-animal € tema de meu trabalho, e estive convivendo e conversando
com esses moradores da floresta, muitos deles ex-seringueiros, sempre em contextos
relacionados & minha pesquisa.”” Contudo, essa percepciio de um interesse extraordindrio
pela vida e a diversidade amimal ¢ um traco absolutamente marcante, confirmado por
exemplo por Augusto Postigo em sua dissertagdio de mestrado, segundo o qual os
moradores t€m uma tendéncia generalizada a procurar teorizar sobre vérios aspectos da
vida da floresta (Postigo 2003). Esse gosto e valoriza¢do do conhecimento sobre a fauna

dos habitantes da Reserva me fizeram lembrar “A Vida dos Animais” de Coetzee (2002),

¥ Além do interesse extraordinario pelos animais do zooldgico, os visitantes do Campus da Universidade
Estadual de Campinas logo identificaram rastros de capivara nos corregos por onde andavam, além de
semelhangas com a vegetacdo da amazdnia (as manchas de bambuzais, semethantes aos tabocgis da reserva).
Mas cabe lembrar que o outro ponto alto da visita foi a visita & Galeria Pajé, um centro de venda de relégios e
outras mercadorias ‘importadas’, no centro de Sao Paulo.
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em que um dos personagens lanca a pergunta: “-- Quem serd que gosta mais de animais, os
protecionistas da vida animal pertencentes a movimentos urbanos ou o morador de uma
zona rural ou de floresta que diariamente convive com a diversidade faunistica e alimenta-
se da carne de caca?” A pergunta é provocativa, mas abre a possibilidade de pensarmos o
lado afetivo da relacdo homens e animais cagados, e é nesse sentido que ela interessa 3 essa

pesquisa.

Depois do trabalho nas cartilhas, da visita ac Zoolégico, € da visita ao litoral de
S&o Paulo (onde foram conhecer a praia, o mar, a montanha, o aquirio de Santos e o
mercado de peixes), houve uma importante visita a rua 25 de Margo e 4 rua José Paulino,
no Bom Retiro, dois parafsos de “mercadorias™ nos quais se destaca a célebre Galeria
Pagé. No fim dessa excursdo ao mundo das mercadorias, todos nés almogamos e jantamos
na casa de meus pais. Além de ter a impressfo de retribuir minimamente a boa hospedagem
do seringal, confirmei a constante impressdo, durante esses dias em que convivi com o
pessoal da floresta em S&o Paulo, logo apds trés meses de campo no Jurud, de que a
pesquisa de campo continuava sem interrupco, s que agora ela era feita néio s6 por mim,
mas por eles sobre mim; era como se estivesse exercendo uma antropologia do espelho,
nossas alteridades se misturavam num espago mais familiar a mim do que a eles, e as
fronteiras geogréficas de nossas alteridades estavam borradas pelo meu recente retorno da
casa deles e por eles estarem aqui, realizando pesquisa'®. Contudo, quando eles foram
embora, dei-me conta de que essa antropologia invertida — feita pelo nativo - esteve
ocorrendo o tempo todo. L4 no Alto Jurud, as pessoas com quem convivo, também acabam
teorizando, 4 sua maneira, sobre minha maneira de vé-los, sobre minha vida na cidade de
Campinas, sobre meus hébitos alimentares e sociais. Um dos meus maiores interlocutores
em campo — Seu Lico - era capaz de me indagar mais do que eu a ele. Ele sempre queria
saber sobre a vida na cidade e o jeito das pessoas de Sdo Paulo. Essa reflexdo sobre
alteridade e encontro etnografico me fez voltar a dois autores importantes em meu percurso
na Ciéncia Antropoldgica: Merleau-Ponty e Lévi-Strauss. O primeiro, principalmente pelo

debate com Foucault acerca do que Merleau-Ponty denominou de o “espaco do encontro”, e

*® Durante a estadia em Campinas, 0s monitores continuavam a fazer didrios de campo, por sugestio de algum
de nds, e ao final de cada dia escreviam em seus cadernos as impressGes, atividades didrias, alirnentacdo e até
sonhos.
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que para o autor de “As Palavras e as Coisas™"

seria um lugar impossivel. O espago do
encontro de Merleau-Ponty € um espaco de transformacio do antropdlogo, por isso mesmo
de aprendizado, um espago de “deixar-se ensinar por uma outra cultura” (Merleau-Ponty,
1984). Tendo a pensar que esse é um espaco possivel; acredito que nessa experiéncia
etnografica que vivemos, eu € (pelo menos, os sete) moradores da Reserva que estiveram
em Campinas, participamos todos de um encontro que por diversas vezes ocorreu ld e ¢4, e
gue em algum nivel nos transformou a todos. Nesse momento, associo Merleau-Ponty e
Lévi-Strauss'® porque, se do primelro eu empresto o conceito de “espaco do encontro” e a
teoria que o envolve, do segundo empresto o conceito de bricolage (Lévi-Strauss, 1989)
para tentar ilustrar a sensacio do que € fazer ciéncia antropolSgica aprendendo ciéncia do

concreto com os moradores da Reserva Extrativista do Alto Jurui.

Elaboracoes de teoria e de método

Penso que as representacdes sobre os animais, o sistema de valores associado a
relagio com os animais, € o uso pratico desses, s30 engendrados em processos sociais de
maneira conjunta. Portanto, a andlise do uso da fauna, dos conflitos e negociagdes locais
que envolvem o seu uso, ¢ dos seus significados, foi feita no interior de um esforgo de
compreensdo do modo de operar de uma possivel economia simbélica da interacio homens

e animais nessa Reserva.

Para isso fez-se importante a integracdo do uso de técnicas metodolégicas
distintas, dirigidas tanto a representagdes como a praticas: a memoria oral, a observacio
participante, € entrevistas semi-estruturadas, junto com a analise dos didrios de monitores
participantes do Projeto de Pesquisa. Os didrios dos monitores de caga nio tém a forma de
questiondrios nem de tabelas. Os monitores sdo instruidos para seguir um pequeno roteiro

de coleta de informagdes (tais como dia e hora de cacadas); no corpo do caderno, porém,

'7'E 2 essa obra que me refiro aqui.
'® A associacdo entre os pontos de vista dos dois autores € feita pelo préprio Lévi-Strauss em “O pensamento
Selvagem”, seja nos primeiros capitulos dessa obra, seja na dedicatéria a Merleau-Ponty.
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escrevem livremente, registrando o que lhes interessa a respeito dessa atividade. O
resultado € que se notam muitas diferengas de estilo na formas de escrever e na qualidade e
quantidade de informacdes. Essas diferencas perpassam por varios temas e s&0 ricas como
objeto de andlise para as minhas questdes. Minha relacio com os didrios dos monitores da
floresta foi do tipo mio dupla; ou seja, em parte os didrios foram responsdveis pela
formulagdo de muitas de minhas indagagdes e por outro lado eles também me serviram de
pistas para elaboragbes de minhas reflexdes. Ora eles contribufram para fomentar minhas

hipéteses, ora contribuiram nas argumentacdes.

Quanto & metodologia para a redagfio da dissertacdo faz-se importante explicar ao
leitor como traduzi os dados decorrentes dos didrics de monitores e meus dados
etnograficos: ambos serdo apresentados em boxes. Contudo, hd dois tipos de boxes. H4 os
que contém falas gravadas em fitas cassete ou textos extraidos de didrios ou ainda
produzidos durante os treinamentos: esse material serd transcrito entre aspas e terd a
indicagdo do autor ao final do box. J& o segundo tipo de box serve para emoldurar
memdrias e momentos selecionados de meus diarios de campo ou transcrigdes de conversas
gravadas em fita cassete. Nos boxes desse segundo tipo procurei ser o mais fiel aos meus

didrios de campo e & transcricdo literal das conversas, a fim de preservar o presente

etnografico.

De resto, quero ressaltar que, no plano analitico e metodolégico, minha posigio
nio parte de comparaces para chegar a generalizacSes. Em vez disso, optei pelo uso das
generalizagOes enquanto modelos, para entfo promover as comparacdes. Ndo quis contudo
amarrar-me aos modelos e fazer os dados se encaixarem nas gavetas conceituais; o que
tentei fazer em campo e em minhas reflexGes foi desarrumar as gavetas usando, entretanto,
os modelos como referenciais de ordem. Encaixar dados nas gavetas conceituais
significaria empobrecer a fluidez de meu pensamento; isso faria com que eu também
amarrasse ¢ empobrecesse o pensamento de meus interlocutores, sejam os tedricos

académicos, sejam os moradores da Reserva.
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A pesquisa de campo

O perfmetro da Reserva Extrativista do Alto Juru4 é o limite politico-geografico da
pesquisa de campo realizada. A delimitacio dessa fronteira geogrifica é em si um
instrumento metodolégico. Significa focalizar meu olhar numa categoria politicamente
definida de uso da Terra — uma Unidade de Conservacdo de Uso Sustentivel, a Reserva
Extrativista. Contudo, o perimetro da Reserva nfio coincide com uma unidade populacional
mtegrada ¢ de interesses e representacdes homogéneas. As fronteiras da Reserva encerram
grupos, familias, comunidades e individuos gue obviamente sio diferentes entre si e

ocupam a drea desenhando um mosaico de interesses e representacdes.

Tratando-se de grupos humanos cujo passado identifica-se com a histéria dos
seringais, os moradores desse territdrio ndo formam um corpo moralmente integrado, mas
sim grupos domésticos cujas posi¢des e interesses ligados ao uso de recursos naturais
podem ser conflitantes (Almeida, 1994). Assim, por exemplo, a caga com cachorros no
interior da mata (proibida pelo Plano de Utilizacdo da Reserva), que possui um alto
rendimento, mas segundo os proprios cagadores, tem um maior impacto sobre a fauna local,
constituiu por muito tempo uma fonte de conflitos entre vizinhos e grupos familiares na

Reserva Extrativista do Alto Jurui.

Estive em alguns lugares e viajei por alguns rios, mas para além da minha
presenca € vivéncia no territdrio da Reserva, meu trabalho etnografico incluiu contatos fora
dos limites fisicos da mesma —~ a comecar pelo trabalho com didrios de monitores, seguido
de atividades de treinamento vinculadas ao Projeto de Pesquisa € Monitoramento, e
também durante a visita dos monitores a Sdo Paulo, e em visitas a Cruzeiro do Sul e ao

escritdrio da ASAREAT ali Iocalizado.

Como ja enunciel acima, men primeiro contato com as pessoas da Reserva
Extrativista do Alto Jurud se deu no primeiro semestre de 2001 por meio dos didrios de
monitores, os quais eu comecei a digitar ¢ pensar sobre, pois comegcara a fazer parte da
equipe do Projeto de Pesquisa ¢ Monitoramento. Digitar os didrios comecou a ser uma

tarefa pouco pratica e demorada, porque as histérias ¢ o dia-a-dia narrado naqueles
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cadernos eram muito fascinantes. Eu comecava a ter problemas com o tempo de trabalho de
digitacdo, pois gastava-o lendo com detalhes e tracando imagens dos rostos das

personagens, dos lugares retratados e das histérias contadas.

ApGs um semestre de trabalho com os didrios e oficinas de atividades com parte
da equipe do Projeto —a equipe da caga - fui convidada a integrar o grupo de pesquisadores
que faria um treinamento em trés diferentes comunidades da Reserva - finalmente iria
conhecer (concretamente) parte daquela realidade dos didrios e parte dos autores que eu
vinha lendo. Assim, em meados de agosto de 2001 fui ac Acre e cheguei até a REAJ, pela
primeira vez, junto a 6timas companhias — Mauro Almeida; Eliza Costa; Mariana Pantoja e
Augusto Postigo. Para além do trabalho nos treinamentos, viajei com a idéia de estudar a
relagdo entre os animais ¢ a populacdo do Alto Jurud, por um viés antropoldgico, em mernte
¢ foi durante a viagem que tive certeza dos meus anseios de pesquisa. De volta 2 Campinas
finalizei a redagdo de um projeto de pesquisa para a sele¢do do Programa de Mestrado em

Antropologia Social.

No projeto, elaborei um cronograma que contava com duas viagens ao campo,
com a inten¢ao de, no intervalo entre as duas novas viagens previstas, amadurecer reflexdes
a partir dos dados coletados na primeira fase de estudo em campo e com isso realizar a
segunda viagem como uma espécie de teste ¢ (para usar a linguagem da estatistica), a fim de
tirar a prova das minhas pré-conclusdes. Gracas 2 FAPESP e a WWF tive o apoio

fianceiro necessdrio para as viagens ao campo.

Passe1 o ano de 2002 cursando disciplinas do programa de mestrado e realizando

um aprofundamento bibliografico com a literatura pertinente ao meu tema de pesquisa.

Assim, minha segunda viagem ao Alto Jurud ocorreu apenas em margo de 2003.
Nesse ano, além do desejo de rever os amigos do Alto Jurud, minha meta principal era a
pesquisa de campo para o trabalho de mestrado — embora o Projeto de Monitoramento
amda estivesse em andamento. Essa viagem durou de 10 de margo a 26 de maio de 2003,
com o regresso antecipado para que eu pudesse acompanhar 0s monitores em sua visita a
S&o Paulo, conforme expliquei acima. Nesse periodo fiquei a maior parte do tempo em uma

comunidade do rio Arara — Pifalhdo - e na Foz do Tejo.
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A ultima viagem ao campo ocorreu quase um ano depois, de 20 de janeiro a 10 de
margo de 2004. Todavia o “teste ¢ ndo foi exatamente o que eu havia pensado. Na pesquisa
antropolégica, ao contrdrio do trabalho de Iaboratério ou mesmo da pesquisa de campo
biolégica, ndo basta desenhar um experimento e fazer testes de validacdo dos resultados.
Em suma, obter respostas para as minhas perguntas nfo fol tdo simples assim. Apesar de
ndo ter sido exatamente como havia pensado, a segunda etapa em campo foi contudo
extremamente proficua. Dessa vez, senti-me mais segura e confiante sobre o que perguntar
e para onde olhar. Essa seguranca foi catalisadora no processo de vivéncia, observagio e
nas conversas com meus interlocutores, o que se mostrou fundamental devido o curto
tempo de campo possivel de ser realizado em dois anos de bolsa de mestrado. Dessa vez,
passei a mator parte do tempo no Alto rio Tejo (onde jd tinha estado em 2001, durante

minha primeira viagem & Reserva) e voltei ao Arara ¢ 4 Foz do Tejo.

A seguir, a fim de contextualizar algumas das personagens e comunidades que
aparecerdo nos capitulos seguintes, farei uma breve caracterizagao dos lugares onde passei
a maior parte do tempo durante as pesquisas de campo e apresentarei sucintamente meus

principais interlocutores.

A Foz do Tejo

A Foz do Tejo € a porta de entrada para a Reserva, embora o territério dela, ao
longo das margens do rio Jurui, comece propriamente antes, na foz no Rio Aménia,
seguida pela foz do Rio Arara, ambas acima do rio Tejo. E na comunidade da Foz do Tejo
que se localizam o saldo de reunido da ASAREAJ, a hospedaria, a casa do atual presidente,
uma cantina, uma escola, um posto de satide e vérias casas de moradia, além de uma
casinha do Projeto de Pesquisa. Da Foz do Tejo pode-se seguir viagem em direcfio ao rio
Tejo (que se bifurca no rio Bagé), ou continuar no Jurud e encontrar outros grandes

afluentes desse rio, como o Acurié, o S3o Jodo, o Caipora € o Breu.

Na Foz do Tejo hospedei-me na casinha construida em uma fase anterior do

Projeto de Pesquisa ¢ Monitoramento. Essa casinha tem apenas um cémodo e serve para
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armazenar equipamentos € materiais dos projetos de pesquisa — uma espécie de

almoxarifado. L4 passei minha rede e deixel meus pertences pessoais.

Contudo, fazia minhas refeicbes nas casas da vizinhanca, principalmente na casa
de Nonato e Maria. A casa de Nonatinho da Foz do Tejo € referéncia para muitas pessoas
que estdo viajando pela Reserva, principalmente para aqueles que se dirigem 4 Vila — isto é,
a capital municipal Marechal Thaumaturgo, na foz do rio Aménia -- ou a Cruzeiro (do Sul),
e preferem pernoitar na Foz do Tejo. Dessa maneira, a casa da familia de Nonato, situada
um pouco 2 frente da linha formada pelas demais casas, fazendo face 4 foz do Tejo, é muito
agitada. H4 sempre muitas visitas e para os pesquisadores em trinsito sempre sobra um
prato de cormida e muita conversa com gente das mais diferentes dreas da Reserva. Na Foz
do Tejo hé também um servigo de radiofonia da ASAREAIJ, que funciona durante dois

periodos do dia: das oito as nove da manhi e das quatro as cinco da tarde.

Gragas a essa tecnologia de comunica¢do, os moradores da Foz do Tejo podem
comunicar-s¢ com familiares que moram em Cruzeiro do Sul ou com virias das
comunidades que também possuem radiofonia dentro da Reserva. As casas que mais
freqlientei durante minha estadia na Foz do Tejo foram as de Seu Jorge e Dona Erismar, de
Nomnato € Maria e de Dona Neuda e Seu Dico. Nessa tltima casa mora também Dona
Anténia, mde de Dona Neuda, uma senhora encantadora com quem passava horas
prazerosamente chupando laranja e escutando histérias. Ela conta que ficou vidva muito
cedo e por isso teve que ser o homem e a mulher da casa, ¢ para sustentar a familia foi

preciso aprender a cortar seringa e a sair pelas matas para cagar.

Na Foz do Tejo moram dezesseis grupos domésticos; nessa comunidade as casas
sdo bem préximas umas das outras, e € possivel é possivel visitar todas em um s6 dia.
Muitas dessas casas pertencem a uma linica parentela, cujo centro € justamente dona Neuda

e Seu Dico.

Ao pensar as possibilidades de estadia em campo nfo planejei ficar muitos dias na
Foz do Tejo, mas por alguns percal¢os da logistica da viagem permaneci ali por dezoito
dias consecutivos, além daqueles em que pousei }4 em trinsito durante minhas viagens pela
Reserva. Essa permanéncia um pouco menos passageira na Foz do Tejo mostrou-se afinal

interessante. Nesse local considerado como ruim de rancho, mas com muito trinsito de
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gente, aproveitei a 0casio para conversar com os moradores e refletir com eles sobre como
¢ a “vida do seringueiro’ em um local ruim de rancho e quais as alternativas para resolver o
problema da alimentaco. O trénsito de gente indo e vindo permitiu-me incluir nessas
conversas pessoas das mais diferentes colocacdes e comunidades, como por exemplo, Seu
Jodo Gonzaga, um importante interlocutor para a minha pesquisa, morador do alto Bagé, no

Brago Esquerdo, na colocacdo Solido.
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Figura 1: Mapa da Foz do Tejo por Emanuel

Figura 1: Mapa livre (sem escala) desenhado por um morador da Comunidade
da Foz do Tejo: Emanuel, o Bebé, um dos monitores mais jovens do Projeto de
Pesquisa e Monitoramento. Repare que ele ilustra a mata onde fregiientemente
realiza suas cacadas, ela estd indicada pelo perimetro formado entre as duas
linhas retas.
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Mapa 2: A Reserva Extrativista do Alto Jurua — principais rios

Fonte: ISA 1991, Projeto de Pesquisa e
Monitoramento Participativo em Areas de
Conservagio Gerenciadas por Populacdes
Tradicionais.
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O médio Arara

O rio Arara € um afluente do Rio Jurud e em suas margens existem varias
comunidades'®. Eu fiquei hospedada na casa de Pedro e Suely, que estd localizada na
comunidade chamada Pifalhdo. Essa comunidade é muito préxima de uma outra chamada
Cachoeirinha, onde se localiza a unica escola do rio Arara. As pessoas das varias
comunidades costumam fazer visitas umas s outras nos dias de domingo ou em passagens
pelo rio por motivo de viagem & Vila®™, ou durante excursdes de cacada a locats mais
distantes, ou ainda quando fazem trocas de didrias (trocas de dias de trabalho, tais como
SEITar pau para casas ou para canoas). Assim, posso dizer que minha vivéncia nesse rio foi
no ‘médio Arara’ pois embora tenha mantido hospedagem em uma tinica casa, tive contato
com as pessoas das demais comunidades, principalmente a Cachoeirinha, que além de
geograficamente muito préxima ao Pifalhdo, estd ligada por relacdes de parentesco com

esta dltima comunidade, sendo que as familias de Seu Lico e de Seu Chico Luciano sdo

¥ Refiro-me a comunidade e nio colocagdo, pois acredito que esse 1ltimo termo nio se encaixa aos padrbes
da morfologia social que encontrei ao longo do Arara e na maior parte dos lugares por onde andei. Colocacio
era a umidade residencial nos seringais da época dos patrdes, € era também uma unidade territorial de trabalho.
Onde o seringueiro era colocado por seu patrdo, embora existissem algumas colocacbes que abrigassem
seringueiros sem patrdes ou donos de “suas terras”. A colocagdo era a unidade minima de exploracio da
floresta. Cada colocacdo inclufa a casa, o terreiro, os rocados e uma porcio de mata onde se localizavam as
estradas de seringa e as 4reas de cacada de uma familia (Carneiro da Cunha e Almeida, 2002: 145-143). Com
o fim do sistema de patrbes € com a criagio da Reserva paulatinamente muitas escolas foram se estabelecendo
¢ a tendéncia da maioria das familias que possuem criancas em idade de freqiientar o ensino fundamental é
morar proximo as escolas. Esses novos grupos locais autodenominam-se de comunidades. Provavelmente o
termo comunidade surgiu pela influéncia de novos programas piiblicos e religiosos que se desenvolveram no
territ6rio. Contudo nem todos 0s grupos locais da Reserva sdo comunidades. O que define uma comunidade
ndo sio necessariamente os facos de parentesco, ou a proximidade geogrifica das casas. Segundo Gabriela
Aratijo (1998), uma comunidade & uma extensio geografica constituida de casas (em uma ou mais de uma
colocagio) cujos moradores tém entre si relagdes sociais, como por exemplo: vizinhanga de caga; troca de
didrias e parcerias de marisco ou cacada cotidianamente acionadas. Assim, uma comuidade é um fato
politico: um conjunto de grupos domeésticos que se autodenomina como tal, € entre 0s quais hi em geral
relaches sociais estreitas. Arattjo (1998), também propde a existéncia de macro-comunidades, aqui as relactes
sociais t&m potencialidades para serem acionadas a gualquer momento que se faca necessario, apesar das
distancias entre as casas. Dessa forma, a minha unidade de estudo no rio Arara foi a macro-comunidade que
tome] a liberdade de denominar de médio Arara (cf. o uso da expressio “macro-casa” em Almeida 1993).

* “Vila” é como a maioria dos moradores da Reserva se refere a antiga Vila Marechal Thaurmaturgo, hoje
capital municipal. O Arara € o primeiro grande afluente do rio Jurud na drea da REAJ, acima do rio Aménia.
Do Arara € possivel chegar & Vila “de péis” (a pé), por uma trilha que pode tornar-se quase impraticdvel na
¢poca das chuvas, mas que durante as estiagens dura por volta de quatro a cinco horas; ou pode-se fazer essa
viagem de canoa, o que ¢ praticivel durante as cheias.
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aparentadas entre s1 por aliangas matrimoniais entre dois dos filhos de Seu Lico com as
filhas de Seu Chico Luciano.

No intervalo de tempo entre minha primeira viagem ao Arara e a segunda, a
comunidade Pifalhdo teve um pequeno crescimento demogréfico, passando de seis para
nove grupos domésticos. O mapa que apresento a seguir (Figura 2} foi desenhado em 2003.
Contudo, em 2004, em minha dltima visita, Bebé, o filho homem mais novo de Seu Lico,
havia se mudado com sua familia para perto da casa do irmfo Nino, e o mesmo fizeram
outros dois grupos domésticos: ¢ de Seu Pinoca e o de um de seus fithos, ambos com

esposas ¢ filhos.

Anténio Pereira da Silva, Seu Lico, € pai do atual presidente da ASAREAJ, Orleir
Fortunato da Silva, e de mais oito filhos e filhas: Pedro, Isael, Nino, Bebé, Boneca, Vanda
(filha de criacdo, pois € filha bioldgica de Orleir) e duas filhas que moram distantes, uma
em Porto Velho e outra em Rio Branco. De todos os filhos homens de Seu Lico, apenas
Orleir mora distante da comunidade do pai, ocupado com as atividades da presidéncia e
residindo em Cruzeiro do Sul; todos os demais filhos homens moram com suas esposas e
filhos bem préximos a Seu Lico. Boneca estuda no ensino médio ¢ mora com a mie em
Cruzeiro do Sul, mas sempre que pode, como no periodo de férias, vem ao Arara: “Adoro
Jicar perto dos meus sobrinhos e ajudar meu pai e meus irmdos”, afirmou em suas dltimas
férias no Arara. Vanda é casada com Alailton, um dos filhos de Carlo Rodrigues, e desde
de meados de 2003 mora, com o marido, perto do sogro -- Carlos Rodrigues --, cerca de
uma hora (a pé, por varadouro) rio acima do nicleo doméstico de seu pai. Vanda j4 foi
casada com um dos filhos de Seu Chico Luciano, Manuel, com quem tem uma filha e
mantém boas relagbes. Outro grupo familiar que mantém boas relacdes com as familias de
Seu Lico e de Seu Chico Luciano ¢ o liderado por Seu Sebastido, mais conhecido como
Vetho Pinoca. Seu Pinoca € primo da ex-esposa de Seu Lico, ele e seu Lico sdo amigos e
compadres desde a época em que ambos moravam no rio Bagé. Seu Pinoca mudou-se do
Bagé para o Tejo e ha cerca de um ano atrds mudou-se para 0 Arara, mais precisamente
para o Pifalhdo (o velho Pinoca ¢ Doan Mundoca moram em frente a casa de Isael, do outro
lado do rio). Quando indagado sobre os motivos de sua mudanga, o Velho Pinoca diz que
foram varios: o desejo de morar proximo de sua filha Branca, casada com o Raimundo,

moradores do Arara ha alguns anos; a amizade com a familia de Seu Lico, o que garantia

33




umna vizinhanca tranqiiila e as riquezas das terras que margeiam o Arara, um local definido

por ele como: “bom de rancho .

Em suma, a comunidade do Pifalhdo é um grupo local formado pela casa de Seu
Lico, pelas casas de seus filhos homens casados: Pedro (casado com Suely); Isael (casado
com Arlete); Nino (casado com a Bis) e Bebé (casado com a Doda, irmi de Bis) e mais
quatro casas que nao sdo aparentadas de Seu Lico: Seu Sebastifo, o velho Pinoca (amigo e
compadre de Seu Lico) e Dona Mundoca; José (filho de Seu Pinoca) e esposa; Raimundo
(filho de Seu Pinoca) e Branca e por fim Adafldo e Maria, (ambos primos de Arlete, a
esposa de Isael). No Pifalhdo h4 também duas casas de farinha. Uma das casas € utilizada
por Seu Lico, Pedro, Nino e Bebé, a outra fica localizada proxima 3 casa de Adaildo e é

mais freqiientemente utilizada por ele, pelo Izael e por Raimundo.

Ja na comunidade Cachoeirinha existem seis unidades domésticas e uma escola.
Nessa comunidade moram praticamente todos da familia de Seu Chico Luciano, portanto
convivem por ld: o préprio velho Chico com sua esposa; Dié, genro de Seu Chico Luciano
¢ sua esposa, Luziete; Tehra, tarbém filho de Seu Chico; Manuel, o Thoco, filho de Seu
Chico gque atualmente mora sozinho e € ex-marido da Vanda e Antonio (o fitho mais velho
de Seu Chico Luciano), casado com Maria. Essas cinco casas estio bem préximas umas das
outras, dispostas em ambos os lados do rio Arara o qual é atravessado por canoas pequenas
Indmeras vezes ao dia. Esse grupo local divide o uso de igarapés e de cacimbas comuns,
assim como, a casa de farinha e seus equipamentos. Vizinha a casa de Thoco fica a escola.
Pouca coisa abaixo do rio Arara, cerca de uma ou duas voltas localiza-se a sexta e (ltima
casa dessa comunidade, a de Aroldo e filhos solteiros. Aroldo é pai de Maria e portanto
sogro de Antonio. Aqui meu maior contato foi com a familia de Dié e Luziete. Dié é
considerado um dos melhores cacadores da regido, na cozinha de sua casa, onde tomamos
um delicioso agai encontrei um verdadeiro “kit para tirar enrasco’”. Pendurado na
cobertura da cozinha, assim por entre as palhas, e acima do fogdo havia um chumaco de

partes ndo comestiveis de alguns animais jd cacados por ele: rabo de quati; rabo de macaco

*!' Uma ‘colocagio boa de rancho’ & segundo os moradores da Reserva um lugar com boa quantidade e
diversidade de caca.

2 Enrasco é 0 mesmo que panema. O assunto panema serd muito fregiiente no decorrer desse texto, mas ele

serd pauta detalhada do Capitulo “As ciéncias e a economia stmbélica das negociacdes entre 0s homens e aos
animais na REAJ”.
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paruacu; rabo tatu, asas de nambu e um bico de tucano. Esse aparato todo serve para o
cacador fazer defumacio e tirar enrasco. Timido e reservado Dié mantinha-se calado e
costumava se enrubescer quando eu o elogiava pelos conhecimentos dele sobre as matas e
os animais. O fitho mais novo de Dié € conhecido por todos pela sua baixa estatura e pele
morena, como Caiporinha ou Caboclinho da mata. As criangas e os adultos sempre o
chamam assim, o que gera muitos risos, mas ele nic parecia se incomodar com isso,

embora seu jeitinho calado e observador.

A comunidade Cachoeirinha fica a cerca de uma hora de caminhada do Pifalhdo,
ou a uns seis quildmetros de distdncia - no ritmo dos moradores, pois o pesquisador brabo,
que vem da cidade, caminha mais lentamente. A distncia de uma hora de caminhada entre
a Cachoeirinha e o Pifalhio nao apresenta uma limitacfo para a manutengio das aliancas de
parentesco e de amizade entre duas parentelas locais — a liderada por Seu Lico, no Pifalhfo,
e a do Seu Chico Luciano na Cachoeirinha. Duas das filhas de Seu Chico Luciano, Doda e
Bis, sfio esposas de filhos do Seu Lico - Bebé e Nino respectivamente. Aos domingos, o
movimento no ric Arara ¢ nos varadouros de ambas as suas margens € intenso: € dia de
descansar, de fazer visitas e, para os homens, dia de jogar pelada, na quadra de futebol que

fica entre as casas de Pedro e de Isael, na comunidade Pifalhio.

A primeira vez que vi Seu Lico, estdvamos na ASAREAJ, ele estava esperando o bateldo voltar
para Reserva. Havia feito uma viagem a Cruzeiro do Sul a fim de fazer compras e buscar uma
namorada daquela época que morava na cidade. Por esses tempos Seu Lico que € separado de sua
primeira esposa morava sozinho em uma casa agradivel, mas de que ele se envergonhava por estar
sem paredes laterais, a casa localiza-se na comunidade Pifalhdio & margem do no Arara. A
namorada dele ndo quis sair da cidade para morar no interior e Seu Lico seguia sua viagem de volta
solteiro. A esse respeito ele me disse: - “Ndo queroe sair do meu canto, por mulher nenhuma saio de
ld, eu queria que ela fosse morar comigo. Na cidade é que eu ndo moro e o tanto de praga
{carapands / pernilongos) que tem, vir pra cd (Cruzeiro do Sul} pra ficar passando fome, eu nio.
Gosto € do meu canto, onde moro com meus filhos e tenho ¢ meu trabalho. Ld no Arara € muito
bom, vocé vai gostar de ld.” Lembro-me que minhas primeiras impressdes sobre ele, hoje
confirmadas como tragos de sua personalidade, foram a de um homem decidido, experiente, cheio
de vida, bem religioso, de muita fé e bastante divertido. Desse nosso primeiro contato recordo-me

bastante do momento em que fomos apresentados: ele me cumprimentou com um forte aperto de
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mio ¢ disse: “Anténic Pereira da Silva, morador do Parand Arara e fiscal colaborador.” Sentou-
se a0 meu lado ¢ disse, sacando do boiso uma carteira: "Vou lhe mostrar minha carteira de fiscal
colaborador do IBAMA.” Seu Lico se orgulha muito desse titulo e nesse mesmo encontro contou-
me como foi dificil o trabalho de fiscal logo no comeco da Reserva devido os problemas de
legitimagdo dessa atividade e até hoje, menos pelos problemas de legitimacio e mais devido a falta
de recurso financeiro para realizar a fiscalizacgo.

Outra lembranga dos primeiros encontros que tive com Seu Lico j4 se localizam no Arara. Seu Lico
me acompanhou em minha viagem da Foz do Tejo ao Arara e na canoa ele vinha na proa, eu
sentadinha no meio e Seu Manuel no motor. Quando entramos no Arara, vindo do tio Jurud, a
paisagem se transforma: a calha do rio Arara € bem mais estreita € a vegetacio das margens fica
muito mais préxima aos olhos de quem estd na canoa. Por causa do barutho do motor eu
infelizmente mal conseguia ouvir o Seu Lico que foi a viagem toda narrando sens conbecimentos e
intimidades com aquela regidio. Ele dizia os nomes dos paus, dos passaros que por ali estavam
voando, identificava as colocacBes por nomes das familias habitantes. Mostrava os rastros de
animais no barro das beiradas do rio. Apesar de ter escutado pouco o contetido da narrativa eu ia me
sentindo segura de estar entrando num lugar novo para mim, mas acompanhada de uma pessoa com

tantas experiéncias acumuladas e com uma ligaco afetiva t3o bonita com o lugar onde mora.

Durante a minha estadia no médio Arara, de fato j4 em minha primeira semana, era
a Semana Santa ¢ nesses dias ndo se pode comer camne de caca. A semana toda é
considerada especial, pois € a Semana da Pdscoa, mas nos “Dias Grandes” ou “Dias
Santos” - quinta e sexta-feira - as restricbes sdo maiores. Nesses dois dias ninguém pode
trabalhar no pesado, comer carne de qualquer espécie — nem de criacdo e nem da mata -,
bater em criangas e alguns dizem que ndo se pode tomar banho também. Seu Lico e Arlete
dizem que foi o Irmdo Jos€ que pregou esses sacrificios para os dias Santos € que se a
pessoa desrespeitd-los pode se dar muito mal. Dessa forma, no comego da semana as
pessoas estao empenhadas em realizar tarefas para as preparacdes dos Dias Grandes. Tais
tarefas consistem em mariscar; tirar acaf; arrancar e debulhar milho para as mulheres
pilarem e entdo cozinharem o delicioso mucunzd; fazer massa de beleu (bolo de
macaxeira); moer cana para fazer mel ou para fazer gramixd (agticar mascavo), e cacar para
os dias em que serd permitido comer carne (sdbado e domingo). Mas ndo € bom sair para as

matas ou realizar tarefas drduas, como construgdes ¢ outras atividades ligadas ao rogado.
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Foi uma semana muito agraddvel para mim, pois as pessoas da comunidade se reuniam o
tempo todo para tais preparagdes € o trabalho em mutirfio era muito interessante para
conhecer as pessoas ¢ entender um pouco das relacdes entre os vizinhos. Além disso, pude
provar essas delicias da floresta, que para uma vegetariana se apresentavam cOmo um
manjar dos deuses em meio a tanta carne e farinha ingerida no dia-a-dia nas refeicdes da

Reserva.

Atualmente 29 familias (unidades domésticas) moram ao longo do Rio Arara em
perimetro da Reserva. L4 funciona uma escola, na qual estudam cerca de 22 criancas. Ha
também uma base do programa do governo estadual de alfabetizaciio para adultos, o antigo

MOVA, cuja sede € a casa de Seu Lico.

A Figura 2 ilustra a riqueza de rios e igarapés que existem no Arara, afluente do
Jurud. Ela revela também a quantidade de casas que existem nesse pequeno recorte
geografico da Reserva Extrativista do Alto Jurud e as vérias possibilidades de matas para a

realizacdo da atividade cinegética pelos cacadores dessa regiao.
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Figura 2: Mapa do Rio Arara por Bebé

Figura 2 Mapa livre (sem escala) desenhado pelo Bebé, filho mais novo de
Seu Lico que coincidentemente tem o mesmo apelido que o autor da figura
1 e também foi um dos mais jovens monitores de caca do Projeto.
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Subindo o rio Tejo

Ao subir o rio Tejo, encontramos imimeras comunidades, ¢ como o motor da
canoa sempre avisa a passagem dos viajantes, algumas pessoas aportam na margem do rio e
‘ddo com a mdo’ A canoa, que nesse caso, conforme manda a etiqueta, deve parar. Essa
regra de etiqueta, além de parecer bem educada para o visitante, € um mecanismo
importante para a comunicagao, j4 que muitas vezes os viajantes trazem consigo mensagens
¢ lembrangas das pessoas que estdo distantes. Essas mensagens, porém, podem ser dadas
por meio de gritos para os conhecidos da margem, sem que haja a necessidade de parar a
canoa a descer dela. Por isso, o significado dessa regra de etiqueta vai além da funcéo
comunicativa: a regra de etiqueta tem o sentido formal. Ela implica que o visitante
desconhecido deva parar quando o morador ‘dd com a mdo’, sob pena de parecer agir de
maneira desafiadora e agressiva. Assim, a etiqueta € também uma maneira de afirmar a
autoridade dos moradores sobre o territério, tratando-se de desconhecidos. Ela permite
assim que os moradores fiscalizem o termritério, verificando o movimento de quem circula

de canoa, e checando sua boa fé.

Subindo o rio Tejo hospedei-me em quatro casas localizadas em comunidades

distintas.

Uma delas foi a casa de Antdnio Caxixa, um amigo que ja conhecia desde minha
primeira viagem a REAJ e que sempre me oferecia hospedagem. Embora nascido no Alto
Tejo (na antiga colocacio Boa Vista), hoje a casa de Caxixa e de sua esposa Nalva localiza-
se na comunidade Cinco Voltas. Entretanto, Caxixa ja morou fora da Reserva por um bom
tempo — no Amazonas € “na Thaumaturgo”. Bem proxima 4 casa da familia de Caxixa
moram Seu Nonatinho Sanfoneiro, Dona Marina ¢ fithos €, em uma outra casa o genro de
Seu Nonatinho, Jodo do Crato. A rotina de meus dias na regido da Cinco Voltas foi dividida
entre essas casas, onde pude aprender a fazer farinha com coco e enquanto isso ter boas

conversas sobre politica local, caga e sobre as experiéncias de cultivo das mais diversas
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plantas por Caxixa™. Como no podia deixar de ser, pude ouvir a musica da sanfona de Seu

Nonatinho; € mcrivel a dedicag@o desse velho seringueiro a seu instrumento musical.

Bem mais acima desse rio — na localidade chamada de Cachoeira do Lago -
hospedei-me na casa de Maria e Pedrinho. Pedrinho € filho do primeiro casamento de Dona
Mariana, mas foi criado por Seu Milton, com quem Dona Mariana é casada até hoje, € a
quem chama de pai. Bem proximo 2 casa de Pedrinho localiza-se uma escola onde Maria
lecionava até o final de 2003. A partir de 2004 essa escola foi desativada, ¢ tanto os
estudantes como a Maria foram transferidos para a escola da Restauracio, uma vila nas
proximidades da Cachoeira do Lago. Pedrinho € considerado bom cacador — “o melhor
cacador de todos os filhos de papai”, disse-me Antonio, seu irm3o. Pedrinho é calmo,
apesar de considerar-se uma pessoa nervosa antes de virar crente. Além de serem Gtimos
anfitrides, Pedrinho e Maria sfio muito carinhosos com seus filhos e os dois netos que
criam. A casa tem uma harmonia bastante alegre e aconchegante. Geralmente, apds as
refeicOes, sentdvamos na varanda da casa e, com a vista de uma linda curva do Tejo,
conversavamos por horas sobre as ciéncias da mata e dos cagadores. Contudo, Pedrinho nio
permitiu que eu o acompanhasse na mata, alegando que a drea de cacada por onde ele anda
€ muito cerrada e distante, por isso eu ndo agiientaria a caminhada — o que interpretei como
atencdo e cuidado para com a pesquisadora da cidade, mas hd a possibilidade da razao ser
outra ou serem varias, uma delas €: o risco de uma mulher inexperiente enrascar o cacador

ou as matas por ele utilizadas.

Aproximadamente a meia hora de motor acima da Cachoeira do Lago, estd as Sete
Voltas. Uma localidade onde residem quatro unidades domésticas cujo lider local é o

patriarca Seu Milton. Aqui, logo a beira do rio Tejo, encontramos trés casas bem préximas:

* Na época em que Antonio Caxixa morou fora da Reserva, teve a oportunidade de participar de cursos da
EMATER oferecidos geralmente para assentados do INCRA, desses cursos Caxixa traz uma boa bagagem de
conhecimento sobre uso de hortalicas, adubo orgénico, rotatividade de culturas e principalmente de sistemas
agroflorestais. Caxixa € bem conbecido por todos na Reserva por ser bom agricultor e por fazer uma das
melthores farinhas da REAL Ele cultiva vérias espécies de macaxeira, as quais utiliza para diferentes fins.
Trabalhei trés dias com ele e com a familia toda na casa-de-farinha, e enquanto o processo da farinhada se
desenrolava conversavamos muito. Ademais, Caxixa ja fol monitor do Projeto de Pesquisa ¢ Monitoramento ¢
coordenou alguns tretnamentos de fabrico da farinha de Cruzeire do Sul’ — limpa, fina, crocante & de cor
agraddvel, tida como de qualidade excepcional fora da Reserva e muito apreciada em todo o sudoeste
amazdnico. Essa farinha, vendida em Marechal Thaumaturgo ou em Cruzeiro do Sul, pode conseguir precos
de R$ 20,00 a 35,00 reais ~ em comparagao com a farinha ordindria, cujo preco seria de R$ 15.00 a 20,00
reais. Caxixa afirma que a farinha dele ja tem compraderes certo e gue sempre alcanga o valor maximo do
mercado, devido & sua alta qualidade.
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a de Seu Milton e sua esposa Dona Mariana; a de Osmildo e sua esposa Rozilda ¢ a de
Cidoca (separado a pouco tempo) e sens filhos. Cidoca e Osmildo sdo filhos do casal
Mariana e Milton. A quarta casa fica um pouco mais afastada dessas trés, localiza-se mais
para ao centro da mata, nela mora Lourdes, a filha mais nova de Dona Mariana ¢ Seu

Milton, uma morena bonita € muito trabathadeira, que € casada com o Mario.

Na ‘Sete Voltas’ me hospedel na casa de Seu Milton ¢ Dona Mariana: um lar
também muito agraddvel com pessoas acostumadas a visitas. A casa tem um 2ostoso

movimento de gente, geralmente filhos, genros, noras e netos circulam por 14 todos os dias.

Apesar da escolha do filho Pedrino ¢ a esposa dele Maria em se tornarem crentes,
o resto da parentela de Seu Milton nfo comunga dessa opgdo, embora a respeitern. Seu
Milton é um homem de muita fé. Quando esti em casa descansando, deita-se em uma rede
na sala, apanha os 6culos e os livros de hindrios e passa horas lendo e meditando sobre os
ensinamentos do Santo Daime. Nem todos da casa fazem uso da aiuasca® (as mulheres:
Dona Mariana e duas netas solteiras criadas por ela nio a utilizam). Contudo, a casa de seu
Milton € um espaco onde pessoas se relinem para a realizacio do trabalho do Daime

(Banisteriopsis ¢ Psychotr'ia)25 .

Dona Mariana fem fortes feigdes indigenas herdadas de sua mée, uma india da
etnia Contanaua pega nas correrias®®. Licida, ela & uma daquelas senhoras que nunca
cansamos de escutar, principalmente se for ao pé do fogo na cozinha ou nos banhos de

igarapé.

Por fim, um pouco acima das Sete Voltas, localiza-se a Restauracdo — local de
destaque na histénia da criagao da REAJ - hoje uma pequena vila. Na Restauracdo moram
aproximadamente 294 pessoas, cerca de 56 familias (dados informados pelo cadastro da
agente de satide local — a Mariazinha). A Restauragio é local de bastante movimento. E um
espaco de politica e festa, principalmente em agosto, quando ocorre o novendrio. Na

Restauracdo moram as familias de mais dois dos filhos de Seu Milton e Dona Mariana:

2 {Jso o termo aivasca, em vez de “ayahuaska”, pois essa € a forma local, assim como o termo “cipé”™
também é utilizado localmente. “Ayahuaska”™ € a prontincia mais comum usada em centros urbanos.

2% A histéria da familia “Milton” € narrada com detalhes no livro de Mariana Ciavatta Pantoja,publicado em
2004 sob o titulo Os Milton: cem anos de histéria nos seringais pela editora Massangana (Pantoja 2004).

* Para além do livro de autoria de Mariana Pantoja algumas das lindas memdrias de Dona Mariana podem ser
encontradas no livro de Cristina Wolff (consultar Referéncias Biliograficas).
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Antonio (o Tonho) e Damifio (o Dio). As casas dessas duas familias estio bem proximas e
ambas s30 vizinhas da casa do cunhado e vitivo Luis Fontenele (que foi casado com Cilene,
uma das filhas de Dona Mariana e Seu Milton). Na Restauracdo hospedei-me na casa de
Tonho e Mariazinha, uma casa também bastante agitada, tanto pela maneira simpética do
casal receber as pessoas, como pela posicio de Mariazinha como agente de satide. Aqui na
Restauragdo tive bastante contato com: o casal que me hospedou; a alegre familia de Dio e
Francisca; Dona Cosminha (esposa do Osterno e sobrinha de Seu Milton com quem
praticarnente foi criada, apés o falecimento de sua mée) e Almir (um monitor de caca que

recentemente mudou-se para a Restauraco).
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Mapa 3: Localidades do trabalho de campo na Reserva

Extrativista do Alto Jurua

-~ Foz do Te}b‘

Fonte: ISA 1991, Projeto de Pesquisa ¢
Monitoramento Participativo em Areas de
Conservagio Gerenciadas por Populacgtes
Tradicionais.
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A estrutura da dissertacdo: uma sinopse dos capitulos

Ap6s este capitulo introdutdrio, o préximo, “Etnografia por imagem” trard fotos
de alguns dos interlocutores desta pesquisa e de algumas situaces do trabalho de campo.
Acredito que a imagem fotogrifica pode ser uma linguagem alternativa a servico da
tradugdo etnogréfica. Assim sendo, este Capitulo € uma espécie de etnografia realizada com
poucas palavras. Todavia, ele €, essencialmente, uma tentativa de concretizar os rostos das

personagens que aparecerio ao longo do texto.

O segundo Capitulo, “Teorias e Hipdteses sobre a relacdo entre humanos e nio
humanos”, apresentard o horizonte de referencial terico que balizou: minhas preocupacdes
acerca da problematica dessa pesquisa; minhas hipéteses sobre a relaco entre os moradores
da Reserva Extrativista do Alto Jurud ¢ os animais e por fim minhas discussdes sobre esse
tema. Contudo, apesar deste Capitulo trazer uma revisio bibliogrifica dos assuntos em
pauta ele ndo pretende esgotar a bibliografia interessada, seja pela sua generosa extensio,

seja pela diversidade de focos abordados.

O Capitulo I revela as caracteristicas gerais da prética cinegética na Reserva
Extrativista do Alto Jurud. Ele tratard principalmente: das técnicas de caca e do sistema de
reparti¢do da carne cagada, a vizinhanga. Ademais ele trara um quadro com os animais mais
cacados na REAJ e uma breve descricdo das preferéncias e interdicdes alimentares dos

moradores dessa Reserva acerca dos animais da floresta.

A economia venatdria praticada na Reserva Extrativista do Alto Jurud é matizada
por fortes tragos simbdlicos, os quais operam a balanca econdmica controlando o acesso ao
recurso fauna por meio de negociagdes entre as partes envolvidas nos eventos de caca:
humano (cacador); animal (presa) e responsiveis pelas coisas no mundo. No Capitulo IV
veremos que a caga € por felicidade: “quem € feliz caca menos e come mais”, ser feliz é o
contrério de estar panema, o cagador feliz € aquele que sai 4 mata e vé muitos bichos, os

bichos sdo mansos e assim, ele consegue um bom rancho para levar para casa. Aqui o leitor




encontrard como os cacadores podem evitar panema e conseguir felicidade na mata fazendo

uso da sua “ciéncia”. Ainda nesse capitulo abordarei a idéia da protecdo das coisas no
mundo — “para cada vivente que existe Deus deixou um dono”, o que baseia a existéncia de
uma sobrenatureza de dupla face (dos encantes e das divindades cristds) que protege e
controla os seres do mundo. Por fim, trabalharei a idéia de que as diversas influéncias:
cientificas, cristds e indigenas confignram um sincretismo que exige de cada cacador
constantes negociagdes entre diferentes pontos-de-vista ja que nfo existem seres humanos
especializados na tradugio do sentido das coisas no mundo. Aqui é a imagem dos pequenos

xamds fragmentados que vem a tona.

No Capitulo V o foco estd voltado para as categorias animais. Este Capitulo
convida para o estudo da relagfo entre humanos e animais na Reserva Extrativista do Alto
Jurua a compreens@o da l6gica classificatéria dos animais da floresta. Aqui falarei do
binémio classificatdrio manso e brabo e como ele opera tornando inteligivel as relagdes dos
humanos entre si e desses com os demais viventes. E também objetivo do Capitulo V
compreender as teorias locais sobre a ontologia da floresta e o lugar que nela ocupam
animais ¢ humanos, bem como compreender como essa ontologia conforma a classificacéo
zoolégica local, e a0 mesmo tempo as priticas de uso do recurso fauna descritas no capitulo
anterior. H4 ainda uma secdo que trata exclusivamente da relagio dos humanos com o
Jabu, isso porque o caso do jabuti é interessante pela diversidade de papéis e de modos de
interagfio em que aparece. As anedotas cuja personagem central é o jabuti sdo divertidas e
estimulantes para pensarmos as contradi¢es da 16gica perspectivista alocada na oposicio

manso e brabo.

O Capftulo VI € dedicado a uma etnografia dos conflitos que envolvem a
atividade cinegética na Reserva do Alto Jurud e a importancia dessa atividade na vida
s6cio-politica dos habitantes dessa floresta. Aqui o leitor serd apresentado 3 idéia de que a
floresta é o mercado do seringueiro. O principal objetivo deste capitulo é destacar que a
atividade cinegética exercida na REAJ € pensada e gerenciada pela populacio residente
nessa area. Aqui veremos que o gerenciamento do uso do recurso faunistico por essa
populagdo estd apoiado nos costumes € a0 mesmo tempo na criagdo de regras praticas e de

codigos simbdlicos.
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E por fim a dltima parte, “Consideragbes Finais”, traz um resumo dos principais
destaques pontuados nos capitulos anteriores. Trata-se de uma revisita as conclustes
parciais junto ao esfor¢co de relaciona-las e alinhavar o todo do pensamento enunciado
durante o desenvolvimento da dissertacdo. O fio condutor perpassa claramente pelos
interesses da biologia da conservagio em conex3o com um olhar antropoldgico - préximo
ao do nativo, habitante de Unidades de Conservacio de Uso Sustentavel, mais

especificamente: Reservas Extrativistas.

ook

No inicio desse capitulo, vimos que Toinho Alves escreveu: Amigo leitor
descalce as sanddlias. Vocé esta entrando em territdrio sagrado. [....] O leitor
amigo deseja entrar? Calce as sandalias, o terreno é perigoso.” Bem, feita essas
apresentagdes creio que o leitor tem um horizonte para resolver se continua a
leitura ou desisti por aqui. E bom decidir também sobre suas sandalias. Calgado
ou descalco: seja bem vindo!
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Capitulo I: Etnografia por imagem

Nesta secédo o leitor serd apresentado & Reserva Extrativista do Alto Jurnd e 2
algumas das personagens desta pesquisa. A novidade aqui é que essa apresentacdo serd
realizada por imagens, poucas palavras sfo instrumentos de complementacio das fotos® . A

idéia € 1lustrar e materializar eventos e alguns dos rostos de interlocutores desta pesquisa.

%7 Todas as fotos foram tiradas pela autora desta pesquisa.
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Capitulo II: Teorias e hipoteses sobre a relacdo entre
humanos e nao humanos

Apresentacao

Esse capitulo foi construido essencialmente por leituras e reflexSes de textos
interessados na relagdo entre sociedades humanas e o mundo natural. Ele ndo pretende ser
uma exaustiva revisdao bibliogrifica, pois, além de muito extensa, a bibliografia na 4rea
apresenta perspectivas mumito diversas; privilegiel aqui a literatura antropolégica que
focaliza com um viés simbdlico a interpretagio da relagio homem-animal. Assim, esse
capitulo funciona mais como enunciador de meus referenciais tedricos do que propriamente
como formulador de uma revisdo bibliografica geral acerca do assunto. Aqui também
incluo minhas hipéteses de pesquisa, as quais propdem possiveis respostas as frentes de

preocupacOes j4 enunciadas acima.

As teorias afins

A relacdo homem ¢ natureza estd engendrada pela cultura, pelas experiéncias
acumuladas por uma populacao ao longo de geracdes e pelos valores sociais e politicos que
envolvem essa relacdo (Moran, 1990). Toda sociedade cria uma idéia do que seja natureza,
assim o conceito de natureza nao € natural (Gongalves, 1990). Segundo Reigota (1995), o
termo meio ambiente € uma representacdo social € ndo um conceito cientifico:

“o lugar determinado ou percebido, onde os elementos naturais e sociais
estdo em relacbes dindmicas e em interagdo. Essas relacoes implicam processos
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de criacdo cultural e tecnoldgica e processos historicos e sociais de

transformagdo do meio natural e construido.” (Reigota, 1995:14)

Segue-se dai que a compreensdo das diferentes representactes sociais deve ser a
base da busca de negociacdes e respostas para os problemas ambientais. Nenhuma acéo
humana intencional sobre ¢ ambiente pode comecar sem a existéncia de representacdes
(Godelier 1581). Essas representacdes ndo sio de modo algum apenas reflexo das
condi¢Ges materiais de producio. O modo como filtramos coisas da realidade e percebemo-
la contribui para sua interpretagdo e assim para a organizacio das relacdes sociais. E a
produgdo do sentido das coisas no mundo. No tratamento histérico de sua obra sobre a
relacdo do homem com o mundo natural, Keith Thomas (1988) julgou ser impossivel
desemaranhar o que as pessoas sentiam sobre animais e plantas do que elas pensavam sobre
si mesmas. Descola (1989) e Ingold (1994) também afirmam que hd uma correspondéncia
entre a maneira como lidamos com as diferencas existentes entre nds € os animais com a

maneira como trabalhamos as diferencas entre nés (individuos sociais).

Natureza e cultura

A fronteira entre natureza e cultura ja foi vista como uma fronteira conceitual
universal. Estudos etnograficos revelam que essa afirmacio ndo é verdadeira para todas as
sociedades (Galvio, 1976; Descola, 1989; Viveiros de Castro, 2002). Animais e natureza,
em algumas sociedades, ndo sfo entendidos em oposicdo ao cultural ou social. H4
sociedades que nao projetam diferentes valores para homens e para animais, como podemos
potar nos Achuar, estudados por Descola. Assim, entender as fronteiras entre natureza e
cultura, e mais especificamente homens e animais significa estudar contextos histéricos e

culturais especificos.

Lévi—Strauss (1982) propde que a separacio entre o estado de natureza e o estado
de cultura seja usada como um instrumento metodolégico. Isso me parece apropriado para
nos fazer construir, ou talvez desconstruir, algumas caracteristicas da humanidade ou do ser
humano: este que € ao mesmo tempo um ser bioldgico e um ser social, o que para ele

significa aproximadamente ¢ mesmo que um ser simbdlico. Pensar essa separacdo como
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uma questdo metodolégica ndo impede Lévi-Strauss, contudo, de afirmar que as respostas
humanas aos diferentes estimulos ndo s3o apenas de cariter bioldgico, pois sdo

mediatizadas por uma ordem simbélica.

O tema natureza e sociedade vem sendo tratado pela Antropologia desde muito
cedo, e a Amazdnia sempre foi objeto privilegiado de estudos sobre as relacdes humanas
com a natureza. Em 1946 Julian Steward editou o famoso Handbook of South American
Indians. Essa época, chamada por Eduardo Viveiros de Castro (2002) de época da “velha
sintese”, foi marcada pela combinacio do culturalismo e do difusionismo (da escola de
Boas), e pelo determinismo geografico acrescido da influéncia do evolucionismo cultural,
trazido por Julian Steward. Com a publicagio do Handbook, Steward lanca os fundamentos
dessa “velha sintese”, fundando a ecologia cultural de forte influéncia sobre a parte da
antropologia amazomista. A discussdo dessa antropologia praticada exaustivamente em
territorio amazonico se dava sobre os “fatores limitantes™ de natureza ecoldgica, € os
esquemas culturais eram vistos e analisados em termos biologizantes (influenciados pela
teoria da selego natural de Darwin e do neo-darwinismo), e particularmente pela nocdo de
“adaptacdo”. Era a cultura moldando-se segundo as limitacSes geogréficas e adaptando-se 2
pobreza ecoldgica das chamadas “terras baixas™. Os ec6logos culturais viam os povos
amazOnicos como dotados de uma organizacdo social simples e limitada em sua escala
demogrifica pela pobreza do solo e pela dispersdo da “proteina” (leia-se caga) na floresta: a
pobreza da organizacdo social seria assim conseqiiéncia dos fatores limitantes do modo de
vida na selva. Assim, as monografias dessa corrente tentavam entender quais eram as
determinagdes ambientais que respondiam por esses aspectos simples das economias nas

sociedades amazdnicas.

A antropologia européia desponta como uma nova alternativa de entender as
sociedades nativas da Amazonia. Tal antropologia nfo via as limitacSes ambientais como a
tnica causa dos fenémenos sociais e simbdlicos. Essa antropologia, com rafzes na escola de
Durkheim e de Mauss, e influenciada pelo culturalismo de Boas, foi representada sobretudo
por Lévi-Strauss. Ela preocupou-se em compreender os sistemas sociais € simbdlicos
dessas sociedades amazdnicas levando em conta, mas sem reduzi-los, a efeitos de uma
causalidade ecologica. Eles ndo viam a “simplicidade” das economias indigenas, por

exemplo, como um simples efeito da pobreza tecnoldgica e ambiental (por exemplo,
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auséncia de técnicas agricolas intensivas). Aqui podemos apontar para Marshal Sahlins, em
seu texto intitulado “A primeira sociedade da afluéncia”, publicado em 1972 a partir de
idéias formuladas em 1969 %, Nesse texto, Sahlins afirma que as sociedades de cacadores e
coletores nao exercem uma economia de caréncia; elas primam pela liberdade no uso do
tempo e dos recursos, que orientar ndo para a acumulagio material, e sim para o bem-estar
do grupo. Ele demonstra com dados quantitativos que a produgio dessas sociedades poderia
ser maior do que o €, mas esse aumento ndo traria maior bem-estar. Esse texto contém
idéias que sio amplamente desenvolvidas por Descola no capitulo (na edi¢io em espanhol)
sobre o ben vivir como alvo da economia Achuar. Sahlins afirma que esses povos
privilegiam a liberdade e a mobilidade espacial, ao invés da estabilidade e da posse
material. Ele diz que € errado dizer que o homem da floresta nfio tem desejos materiais, ou
os tem de forma restrita, pois isso implicaria na onipresenca espacial e temporal do Homem
Econbmico que na realidade € criagio simbélica-pragmatica da sociedade burguesa. Nio é
que o cagador ndo tenha desejos, ou que a sua nogio de riqueza seja limitada, ou ainda que
tenha se adaptado e refreado seus impulsos materiais: ele simplesmente tem outros
objetivos em sua economia doméstica. A acumulagio material de excedentes, quando é
realizada sistematicamente, o € por elites que se beneficiam dele e o utilizam para piorar, e
ndo melhorar, o bem estar da maioria da populagéo: a “revolucio agricola” pode bem ter

sido um presente de grego (Sahlins, 1972), como a ‘revolucio verde’.

Voltando aos novos impulsos tedricos da antropologia européia: Lévi- Strauss, na
década de 1960, lancou um poderoso desafio intelectual aos pressupostos da ecologia
cultural, que se desenvolvia no mesmo periodo. Nessa época as obras de Lévi-Strauss
enfatizavam o valor cognitivo e simbélico das dimensdes materiais, que eram estudadas de
um ponto de vista puramente adaptativo pelos ecologistas culturais. Assim, ele trouxe um
novo olhar a relacdio entre a humanidade e as plantas, humanidade e os animais, a
tecnologia e a dieta, promovendo a discussdo entre natureza e cultura e suas oposicdes

conceifuais.

% Nao estou seguindo uma seqiiéncia linear e cronolégica nesse breve comentdrio. Do meu ponto de vista, em
contraste com a biologia, cujo paradigma bésico (a teoria darwinista) é homogéneo e quase atemporal desde a
“nova sintese” dos anos 40, a ciéncia antropoldgica permite uma heterogeneidade de teorias e paradigmas
incrivelmente sauddvel,
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O livro de Descola (1989), intitulado em francés La Nature Domestique, € em
espanhol La Selva Culta, ¢ sobretudo uma tentativa de contrapor as perspectivas do
determinismo ecolégico ¢ do estruturalismo simbdélico sobre a relacdo natureza e sociedade.
Descola (1989) analisou a relacio homem e natureza através da interacio dindmica entre as
técnicas de socializacdo da natureza e os sisternas simbdlicos que a organizam, a partir de
um caso etnografico. Colocou assim o olhar da pesquisa em duas dire¢tes, a do pensamento
e a da prética social, estudando para isso os sistemas de classificacio do povo Achuar e sua
relacdo técnica com o meio natural. Sobretudo, nessa obra Descola recusou o pensamento
materialista como metodologia tnica, afirmando gue ndo podemos atribuir ao material uma
preeminéncia causal ou analitica sobre o mental. O autor fala em praxis, definindo-a como
uma totalidade orgénica em que se mesclam estreitamente aspectos mentais € materiais.
Uma das maiores contribuicbes dessa obra de Descola foi a proposta de uma analise da
relacdo homem e natureza sob uma 6tica nem unicamente materialista € nem unicamente

estruturalista.

Almeida (1988), afirma que essa proposta de Descola pertence a um possivel
paradigma que incluiria uma andlise materialista e estruturalista. No entanto, essa nova
maneira de pensar a relacdo homem e natureza nio poderia ser uma simples justaposicio de
duas parcelas separadas, como se existissem objetivos materiais ¢ objetivos ideais. Para
isso, poderiamos nos inspirar nos proprios Achuar, que segundo Descola ndo dicotomizam
o universo em idéias e produtos, ou seguir as 1déias de Aristdteles que considera objetos e

pessoas como “unidades matéria-forma” { Almeida, 1988).

Ha um debate muito interessante sobre o dualismo do paradigma natureza e cultura
no livro Nature and Society, organizado por Descola e Palsson, (1996). Embora essa
separacdo dual -- natureza ¢ cultura -- seja um construto cultural relacionada ao modo
cartesiano utilizado pela ciéncia acad€mica ocidental para enxergar o mundo € seus
fendmenos, € proposta deste trabalho pensar o par natureza e cultura apenas como © pano
de fundo para uma rede de relagdes com outros dominios e destes entre si. O dualismo
paradigmatico, de fato, pode nos limitar a apenas forcar os dados em dominios conceituais,
levando a uma compartimentalizacdo de significados simbdlicos que inibe uma possivel
analise dialética e polifénica. No capitulo 5 do livro Nature and Society, Descola sugere

que a relacdo entre humanos e ndo humanos, entre cultura e natureza, se d4 num conjunto
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de esquemas de praxis social que variam de sociedade para sociedade. Para esse autor, cada
vanacdo local depende da combinacfo particular de trés dimensdes da vida social: modos
de identificagdo; modos de categorizacdo e modos de relacdo. Descola acredita que as
classificagbes operam em contextos dados na natureza ou sdo resultados de constantes
cognitivas e de percepgdes - por isso 0s etnobiélogos encontram caracteristicas universais
nas mais diversas taxonomias émicas. Para ele, hd categorizagdes baseadas em uma 1gica
das relagdes € um outro tipo, baseado em uma 16gica de predicados. A primeira envolve um
esquermna metaférico de classificagdes por analogias e morfologias, a segunda envolve um
esquema metonimico de classificagio com critérios de propriedades e usos. Descola
sublinha que os modelos mentais que organizam a objetivagdo de nio humanos estio

operando em um quadro finito de varidveis culturais que se combinam de intimeras formas.

A objetivagio dos nao-humanos, assim como num sistema de parentesco, por
exemplo, seria estruturada pela combinaco dos trés modos enunciados acima. Os modos de
identificacdo seriam entdo trés: animismo; totemismo e naturalismo. O primeiro e o
segundo apresentam-se em relagio de inversio simétrica, sendo que o primeiro organiza os
seres naturais com dispositivos € atributos sociais e o segundo faz uso de uma observagio
descontinua entre espécies naturais para organizar conceitualmente uma ordem que delimita
unidades sociais. O naturalismo é o modelo das sociedades ocidentais capitalistas, que tem

como principio a distingio ontolégica entre natureza e cultura.

Ja 0s modos de interacdo sao esquemas de interacdo que refletern a variedade de
estilos e valores encontrados na praxis social, eles podem se apresentar por predacdo;
reciprocidade e protecdo. A predacdo é uma relagdo de assimetria, pois os termos nio
estdo em relagdes de intercdmbio, para esse tipo de interagiio Descola fornece o exemplo
dos Jivaros do leste equatoriano e peruano. Segundo o autor nessa sociedade a caga ¢ a
mandioca s3o retiradas da floresta ¢ os Jivaros ndo oferecem nada em contrapartida,
entretanto 0s ndo humanos podem se vingar dos humanos e pedir aos mestres dos animais
que mandem uma cobra picar um cagador, por exemplo. Aqui Descola fala em predacdo

reciproca®, expressao que a meu ver empresta a predacdo um sentido de troca. Entretanto,

* Aqui comeca a confusio terminoldgica sobre a relagdo de alteridade. Mais 2 frente introduzirei as teorias de
outros autores ¢ veremos que 0s conceitos de predagio e reciprocidade de diferentes autores sio recheados
com muitas outras significacBes, embora a meu ver nem sempre sejam realmente incompativeis.
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Descola afirma que essa predacdo miitua é uniintencional e resulta de uma rejei¢ao geral de
reciprocidade. A protecdo também € relacdo assimétrica e portanto nio € necessariamente
benéfica para todos os termos em relacdo e ela implica em uma cascata de
interdependéncias ligada a niveis ontolégicos diferentes. Esse tipo de relacio pode se dar
entre ndo humanos e divindades ou bruxos. A protecdo pode envolver um sistema de
relacdo que combina formas de predagdo (por exemplo, com animais de caca) e formas de
reciprocidade (por exemplo, com divindades ndo humanas que garantem a sobrevivéncia
de espécies ndo humanas importantes em troca de presentes ou agdes humanas). Dessa
forma vemos que Descola admite que os tipos conceituais que ele enuncia podem estar em
articulacio entre si e combinar-se, ora com Os sistemas animicos, ora com 0S sistemas
totémicos ¢ ora com o naturalismo. Contudo, esse mesmo autor, em um artigo publicado
dois anos apds a publicacio de Nature and Society, propde modelos de interacéo
especificos para a relagéio entre humanos ¢ animais e afirma que ha predominancia desses
modelos em determinadas sociedades (Descola, 1998). Neste artigo, ele nfo explorou a
1déia de possiveis combinacdes como ele havia feito em Nature and Society, onde apontou
para o fato de que os modos de identificagdo podem operar com variagdes € combinacdes
dos modos de relagdo, mas nada disse sobre a possibilidade de combinac@o dos modos de
identificacdo em uma mesma sociedade. J4 para Arhem (em Descola ¢ Palson, 1996) essa

combinagio seria possivel.
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A relacao homem-animal sob a perspectiva da alteridade e identidade

Descola (1998), representa uma homologia estrutural cldssica para as relacdes

entre homens ¢ animais que € a seguinte:

caca : animais domésticos :: inimigos : criangas cativas :: afins:consangiifneos

A partir dessa homologia estrutural sobre as representagdes simboélicas dos animais
silvestres Descola infere que o primeiro tipo de relagdo seja a reciprocidade, na qual toda a
vida animal seria compensada, mesmo que por uma outra forma de vitalidade, assim como
uma alianga entre afins; o segundo tipo de relaco possivel seria a predagio, que implica na
auséncia de qualquer contrapartida oferecida pelos humanos para com a vida animal; por
ultimo, a dadiva significa que os animais oferecem sua vida aos humanos sem esperar nada
em troca. Assim, Descola faz uma analise socioldgica de algumas sociedades, concluindo
que os Desana correspondemn ao modelo da reciprocidade, os Jivaro ao modelo da predagio
e os Aruaque ao da dadiva. Aqui podemos inferir que Descola pensa a rela¢io entre homens

€ anirnais como metonimia da relacio entre seres humanos.

Peter Ruiviere (2000) afirma que as populacdes Amazbnicas podem ser
classificadas como um modelo animico de sociedade, pois baseiam suas relagdes pelas
nogdes de reciprocidade (trocas) e as diferengas sociais sfo utilizadas para nortear as
relagbes com o meio natural. Esse modelo animico seria o oposto do totémico, no qual o
tratamento da relagdo com a natureza € que serviria de modelo para as relagdes sociais.
Riviere aponta que a divisdo entre esses dois modelos estd implicitamente proposta por
Descola (1992). Ora, entdo, podemos dizer que Descola ndo vé a relagio entre homens e
animais exclusivamente como uma metonimia da relacio entre seres humanos, ele também
a v€ como metafora, dependendo de que sociedade estiver considerando. Assim, fico bem
mais convencida de que as teorias de Descola sdo boas para pensarmos diferentes

etnologias.
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Contudo, ainda h4 um pormenor nesses modelos de relages langados por Descola.
Para Sahlins, em Economia de la Edad de Piedra, (1977) os modelos de relacdes sociais
também sdo trés, porém ele os classifica diferentemente de Descola. Nessa obra Sahlins
esta tragando uma andlise da “vida material” das sociedades. Segundo ele a economia ¢ um
processo da “vida material”, muito mais do que um processo de aprovisionamente de
necessidades. Sablins define comunidade como uma organizagio de reciprocidades, um
sistemna de trocas. Segundo esse autor, apesar do senso comum ter uma tendéncia a aceitar
que reciprocidade estd diretamente ligada com equilibrio, ele a v8 como transferéncia
material ¢ portanto a considera ndo exclusivamente unicondicional. Assim, Marshall
Sahlins aponta que a reciprocidade ¢ um continuo de formas de intercimbio, hd dois
extremos, que sdo claramente positivos e negativos em um sentido moral e os intervalos
entre eles ndo sdo apenas gradacSes de um equilibrio material, mas também intervalos de

sociabilidade.

“A distdncia entre os polos de reciprocidade é entre outras coisas,
distdncia social.” (Sahlins, 1977)

Sahlins propde um espectro da reciprocidade que tem como extremos € ponto
médio, os seguintes modelos: reciprocidade generalizada, na qual o aspecto material esta
reprimido pelo social (seria o que algumas pessoas jd chamaram de “dom puro”, no qual a
retribui¢do do dom, embora possa ser efetuada, néo ¢ estipulada por tempo, quantidade ou
mesmo qualidade material, sendo a amamentacio um exemplo); reciprocidade equilibrada,
onde o aspecto material € to importante quanto o social, e se d4 principalmente em fluxos
de objetos materiais (comércio, por exemplo), e reciprocidade negativa, onde a intencéo é
obter algo em troca de nada (aqui incluem-se diversas formas de apropriacdo, em que as
partes podem ter interesses opostos, e onde o movimento da transacfo se d4 em um sentido
apenas). Ademais, Sahlins propde que, quanto maior for a distincia em termos de
parentesco entre as partes envolvidas na troca, maior a possibilidade de ocorrer a

reciprocidade negativa e vice-versa.

Na teoria de Sahlins a reciprocidade negativa englobaria a predacio, que Descola
colocou como um meodelo por si s6. Entretanto, Sahlins tem uma perspectiva um tanto

diferente de Descola. O ponto de partida dele so as relagdes politicas econdmicas, ¢ o de
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Descola ¢ a relacdo homem-animal. Creio que no fundo ambos estejam falando sobre

relagBes socials, que a meu ver sempre apresentam aspectos politicos. Portanto, o
significado dos modelos ndo seria distinto entre si, tratando-se mais de uma diferenca

terminoldgica: os significados de reciprocidade negativa e predagiio se recobrem.

J& para Eduardo Viveiros de Castro (2002), a predagio nfio é um modo negativo de
reciprocidade, ou uma reciprocidade desequilibrada, pois ela representa intercimbio de
perspectivas. Ela faz parte da reciprocidade simbélica enunciada pelo autor. Nessa teoria, o
intercAmbio € chave para o social e atua como operador ¢Gsmico no que o autor chama de

economias simbdélicas de predacio, caracteristica das sociedades amerindias.

Viveiros de Castro (1996) enunciou um outro modelo pertinente para nossa
discussdo: o perspectivismo. Esse autor confere as cosmologias amerindias uma qualidade
perspectiva no modo de tratar das relagdes entre humanos e nio humanos:

“trata-se da concepgdo, comum a muitos povos do continente [americanol,
segundo a qual o mundo é habitado por diferentes espécies de sujeitos ou pessoas,

humanas e ndo-humanas, que o apreendem segundo pontos de vista distintos.”
(:115).

O perspectivismo consiste, de certo modo, na capacidade de conferir agéncia ao
animal, isto ¢, atribuir a ele o potencial de agir com intencionalidade. Mas ndo significa
igualar humanos ¢ n3o-humanos, e sim tratd-los, no como categorias fixas, mas como
efeitos de pontos-de-vista associados a ‘roupas’ ou corpos distintos. O autor di ao
xamanismo e aos xamds um lugar de exceléncia, pois esses sio como agenciadores do
perspectivisno: o xamé € alguém capaz de transitar entre perspectivas distintas, ¢ em
particular € capaz de transitar entre o ponto-de-vista humano e o ponto-de-vista do animal-
predador. De fato, um foco central das mudancas de perspectiva é justamente a oposicio

dentre predador ¢ presa nas sociedades amerindias onde se apresenta o xamanismo.

Eduardo Viveiros de Castro acaba por revisitar a dicotomia natureza e cultura,
colocando-a em outro lugar.
“a Cultura é a natureza do Sujeito: ela é a forma pela qual todo sujeito

experimenia sua propria natureza. (...) a humanidade é o nome da forma geral do
Sujeito. ” (Viveiros de Castro, 1996:127).




Urna 1mplicagio profunda desse modo de ver é que o perspectivismo, ao tratar de
animais como dotados de intencionalidade potencial, e ao considerar possivel, por exemplo
através do xamds, adotar o ponto de vista desses agentes intencionais, estende a nocdo de
humanidade de modo a englobar também os animais. Os mitos, ac colocar na origem dos
ternpos humanos e ndo-humanos num mesmo plano comunicativo, que dispensaria €ntio a
operacdo do xamanismo, expressaria essa visio de unidade profunda entre dominios que,

no mundo cotidiano, aparecem corno pontos de vista.

Considerar que os animais sejam gente, contudo, nio significa considera-los parte
da espécie humana: o referencial aqui € a condicdo de humanidade e nfo a humanidade
enquanto espécie. Para Eduardo Viveiros de Castro:

“( ...) 0 animismo ndo é uma projecdo figurada das gualidades humanas
subjetivas sobre os ndo-humanos; o que ele exprime € uma equivaléncia real entre

as relacbes que humanos e ndo-humanos mantém consigo mesmos.” (2002: 374).

O autor entdo afirma que sua teoria di conta das relacBes dos seres consigo
mesmos, ¢ fala sobre a “equivaléncia Iégica das relagdes reflexivas”™ (- 376) que cada
espécie entretém consigo mesma (o homem vé a si mesmo como homem, assim como a

onga vé a si mesma como onga).

O perspectivismo ndo € uma forma de relativismo cultural, ele vé€ na humanidade

uma pluralidade de culturas refletindo sobre um mundo compartithado.

“(...) a concepcdo amerindia suporia, ao contrdrio [do relativismo
multiculturalista] wma unidade do espirito e uma diversidade dos corpos. A
‘cultura’ ou o sujeito seriam agui a forma do universal, a ‘natureza’ ou o objeto a
forma do particular.” (Viveiros de Castro, 1996:116).

Assim, para Viveiros de Castro o perspectivismo ndo € uma teoria relativista (cada

ponto de vista v€ de sua propria maneira uma mesima natureza), € sim multinaturalista.

Carlos Fausto (2001) apresenta uma andlise interessante sobre a alteridade e a
identidade nos dominios da caca, da guerra, do xamanismo ¢ dos rituais. Acredito que as
analises desse autor, continuador da temética de Viveiros de Castro, as quais deu um viés

préprio, s20 ricas para pensar as frentes de preocupacOes dessa pesquisa.
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Em Inimigos Fiéis, Fausto (2001) nos fala da relagio dialética entre alteridade e
identidade, que segundo ele fundaria os regimes sociocosmolégicos amerindios. Fausto
sugere tratar a guerra amerindia como ‘predagdo cativa’. Inspirado na teoria econdmica
marxista, originalmente resgatada para a antropologia por Chris Gregory, o autor de
Inimigos Fiéis provoca os etndlogos contemporineos sugerindo que a guerra nas
sociedades amazdnicas é consumo produtivo e ndo simples relaco de troca e reciprocidade.
O autor acredita, com efeito, que o conceito de reciprocidade aplicado 3 guerra amerindia
retiraria desse processo sua conotagfo violenta, sem dar conta de explicar sen sentido
produtivo. Fausto afirma que € preciso integrar a compreensio da guerra ao tema
conternpordneo da literatura americanista que nos fala sobre produgdo de pessoas e

identidades como principio de estruturacio social.

Essas sugestOes tomam vida a partir da teoria de Viveiros de Castro — ‘economia
simbdlica da predagdo’ (2002). No entanto, enquanto para Viveiros de Castro a predagio é
a forma abstrata de entender a rela¢@o entre alteridade e identidade, simbolizando os atos
canibais e de consumo e alimentando o vai e vem da alteridade e da identidade, Fausto
acentua na predacdo um cardter produtivo ‘embutido em uma seqiiéncia econdémica e
fenoménica’. A predacio vem a ser uma etapa do processo produtivo, ndo tanto de bens
materiais, mas principalmente de pessoas. Segundo Fausto, aplicar o conceito de predagdo a
compreensdo da guerra nas sociedades amerindias € bem proficuo, pois ele d4 conta de todo
0 processo guerreiro e produtivo de formacéo da pessoa, desde a destrui¢do do inimigo, ao
‘consumo’ do sangue e das possibilidades de adquirir as identidades outras. No caso
Parakana, por exemplo, os matadores articulam uma relacio de predacfo criativa com seus
inimigos que estdo presentes em sonhos € nesse processo todo extraem a subjetividade
externa. Predagdo nesse contexto & uma relacio ambigua que niio marca certeiramente as
posicdes de predador e presa. Os inimigos oniricos sdo fornecedores de cantos, curas e
nomes para os parakand sonhadores. Nessa sociedade nfio hd xamas, qualquer sonhador
pode ser um xamd, pois € no sonho que os parakand estabelecem com 0s inimigos oniricos
arelagao de ‘senhor” — ‘xerimbabo’ obtendo-se cantos terapéuticos, por exemplo.

“0 sonho, é enfim, o inverso simétrico da guerra e da caca, substituindo os

mortos-corpos pelos cantos-nomes e a predacdo pela familiarizacdo ...” (Fausto,
2001: 349)
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Fausto, entdo, associa ao conceito de ‘consumo produtive’ o de ‘predacdo
familiarizante’. Nas relacdes entre inimigo onirico ¢ sonhador, o inimigo é domesticado
pelo somhador sem, no entanto, perder os seus poderes que protegem o sonhador. Ele
questiona aqui o conceito de reciprocidade para entender a guerra amerindia, pois o inimigo
onirico ndo recebe nenhuma contrapartida em troca por suas dadivas. Fausto afirma que a
estrutura profunda da guerra amerindia nfo € a troca simétrica, pois para ele a ‘economia
simbdlica de predacdo’ é fundada nas relacOes assimétricas e ambiguas de controle

simbdlico.

A ‘predacdo familiarizante’ corresponde ao movimento de conversio de uma
relagdo predatéria em outra de controle e protecio, que o autor esquematiza como
passagem da afinidade & consangiiinidade. Ele acredita que esse modelo opera em quatro
dominios centrais das sociedades amerindias: caga; xamanismo; ritual e guerra. No epflogo
de seu livro, Fausto apresenta uma transformacgfo do modelo anteriormente proposto por

Descola (1998), para esse primeiro autor o esquema se daria assim:

afim O consangiifneo :: inimigo & espirito da vitima :: presa O espirito familiar
parentesco guerra Xamanismo e caca

Baseado em Fausto, 2001: 539,

Com esse esquema Fausto nfo quis sugerir que os animais predados se tomem
espirttos familiares dos xamas, mas que a relagio de predacdo na caca entre humanos e ndo
humanos tem como contrapartida a relacio de familiarizacio entre xamds e espiritos de
animais. Ele afirma ainda que o movimento de predacdo familiarizante ndo € mera
identificacdo ao outro, nem tamnpouco negacgdo simples do outro e que essa dialética de

perspectivas se inscreve no corpo. O corpo, que para esse autor, assim Como para outros
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etnologos, € o “principal suporte material para representar relacbes e capacidade na

Amazénia indigena” (Fausto, 2001: 540 e 541) .

Tanto Descola como Fausto afirmam uma correlacio entre o tratamento do outro
humano ¢ ¢ outro ndo-humano, mas a meu ver o modelo de Fausto imprime um cardter
processual mais claro ao esquema. Todavia, o autor acaba por ndio explorar muito suas
teorias na questdo especifica da caga, o que fard mais tarde em um artigo (Fausto, 2002).
Nesse artigo, Fausto afirma que o conceito de predagdo € um rico artificio para
entendermos os mecanismos de produgio de parentesco nas sociedades amerindias e que a
nogéo de ‘consumo produtivo’ e ‘predacio familiarizante’ ilumina as relacdes de alteridade
e identidade tanto nos processos de canibalismo como de comensalidade. Ele diz que comer
com alguém ou como alguém produz parentesco e a alimentacfio, ao contrédrio do que ele
tinha posto no livro nfo € uma atividade de consumo que visa apenas a producio de um
corpo fisico. Nesse paper ele pensou a alimentacdo como um dispositivo de producio de
corpos aparentados, e a comensalidade como um dispositivo identificatério. Outra proposta
muito interessante de Fausto nesse artigo € a idéia de que a presa ndo é uma unidade
monolitica, tornando a relacdo presa-predador fragmentada. Assim, a ‘economia simb6lica
da predacfo’ se torna mais ou menos assimétrica dependendo com que parte do ‘outro’

(inimigo onirico, caga) o ‘eu’ estd negociando.

Fausto reforca a idéia de agency dos termos em relagio. A predacio niio é negacio
do outro, € apropriacdo de subjetividade, como ele j4 havia afirmado no livro — e
reafirmando assim um ponto de vista essencial ao perspectivismo de seu mestre Viveiros de
Castro. A predacdo € uma forma de socialidade e portanto alguma forma de troca e
comunicagdo; além disso, a presa ndo ¢ inteiramente inimiga (Fausto (2002). Por isso,
mesmo quando o animal cagado € portador de alguma forma de agency o cagador pode

comer determinadas partes da caca.

A nog¢dio de ‘pessoa fractal’ proposta por Luciani, (2001), vem ao encontro das
construgdes tedricas de Fausto. Luciani afirma que o perspectivismo é uma troca literal de
perspectivas, algumas vezes mediada por partes do corpo - a central da perspectiva. Essas
partes representam uma fracio da totalidade da pessoa, elas estdo inteiras nessas partes: ‘o

sangue estd para a pessoa, assim como a pessoa estd para o grupo’. No caso das trocas =>
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predacdo familiarizante do sistema simbélico guerreiro dos parakand, a troca de perspectiva
ndo € mediada por partes do corpo, ela ocomre nos sonhos. Entretanto, o ‘en’ engloba o
‘outro’, os inimigos viram ‘nds’, na linguagem de Luciani: ‘hd wma troca de lugares’,
‘outros (inimigos) se tornam eus (matadores)’. J4 no caso da caca e¢ da comensalidade,
como quer Fausto, a troca => predacdo familiarizante envolve partes do corpo, hd
modificacGes corporais. Na linguagem de Luciani: ‘hd mudancas de moldura’, ou seja,
Yocé verd o mundo como eu o via antes da troca’. Enfatizando a importincia das
transacOes para a sustentacio de uma ontologia perspectivista, Luciani lanca sua teoria da
‘pessoa fractal’ tracando um paralelo entre a teoria perspectivista que tenta explicar os

amerindios amazdnicos.

Creio que Fausto deixou uma brecha sem discussdo, pois ele ndo analisou a
condicdo fragmentada do predador. Acredito que se é verdade que a presa ndo é uma
unidade monolitica, o predador também ndo €. Sendo os termos em relacdo personitudes™ e
subjetividades ndo monoliticas abre-se um enorme leque de possibilidades de tipos de
relacdes e transagdes que podem estar em campo. Concordo que a ‘estratura profunda’ da
economia simbdlica seja controlada por relagSes assimétricas, como colocou Fausto, a
partir de seu caso etnografico e da leitura de Viveiros de Castro, mas essa ‘estrutura
profunda’ pode ser, nfio fractalizada como quer Luciani para as ‘pessoas’. Talvez seu
‘modus operandi’ seja formado também por unidades nfio monoliticas de padrdes diversos
e propicias a reelaboracdes. Como observacdo final, evoco a critica que Bourdieu, (apud
Ortiz, 1994) fez a lingiiistica de Saussure. Bourdieu acusa esse lingiiista de sustentar que a
comunicacdo se estabelece independentemente da situacdio na qual o processo de
comunicacdo se manifesta, ou seja, ‘que a mensagem prescinde dos agentes que a
atnalizam’. Fausto pressupde que a predagdo e o consumo se estabelecem
independentemente de quem s&o o0s agentes que estio em guerra, em encontros Xxamanicos,
sendo cacados ou participando de atividades rituais. A meu ver ele n3o considera a
perspectiva do ‘inimigo’ de guerra ou cinegético, onirico ou ndo, depositando toda a acéo

da mensagem em algo dado ou apenas em um dos termos em relacio.

* Uso o termo “personitude’ para me referir ao vocdbulo inglés: personhood, importei-o a partir de Luciani,
(2001), embora seja utilizado por Viveiros de Castro em primeiro lugar {2002).
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Mullin (1999) faz uma andlise muito interessante sobre os estudos da relacdo
homem-animal. Ela traca um detalhado histérico dos estudos realizados sobre esse assunto
na drea social e conclui que essa relagdo vem sendo tratada por andlises estruturais
profundas do tipo straussianas (os animais sdo ‘bons para pensar’) mas também por anslises
econdmicas ¢ ecoldgicas (pois os animais também sdo bons para comer). Os animais, assim
como outros recursos florestais sdo importantes para as economias materiais das
populagdes que vivem nas florestas e as representaces dessas populacBes sobre tais
recursos, como nio haveria de ser diferente, fazem parte da economia simbélica dessas
sociedades. A partir disso ela conclui que investigar a relagio entre homens e animais pode
ser proficuo para a compreensio tanto das relagdes sécio-culturais, como para as relagdes
mais concretas que envolvam os conflitos por esse recurso — a caca ou pesca. Assim, a
relagdo homem-animal tem sido um interessante espelho, ou seja um instrumento de
estudos que visam apreender a relacdo entre humanos — “nds polimos um espelho animal

para olharmos para nds mesmos™”

-, tendo um enfoque fortemente antropocéntrico.
Contudo, Mullin sublinha que essa relacdo pode ser interessante para o entendimento dela
mesma, ou seja, funcionar como uma janela para a compreensio das relacdes entre homens
€ o mundo natural. Concordo com Mullin ¢ gostaria de apresentar minha proposta de
pesquisa como um dispositivo que pretende abrir uma fresta dessa janela, mas também
pretende olhar através do espelho, pois também concordo com Descola: a relagio homem-
animal € mediada pelos modos de identificagio e modos de relagdo que operam nas
sociedades. Ademais, gosto dos termos janela e espelho e creio que eles sejam bons para

pensar a questao: € a relagdo homem-animal metafora on metonimia das relagdes sociais?

A meu ver a questdo da janela e/ou do espelho € informada dependendo do modo
como a sociedade opera a relagiio de alteridade e identidade com os animais. Todavia essa
operagdo talvez ndo seja facil de observar e identificar pois ela pode nfo ser hermética e
nica, a relagdo entre homens e animais estd sujeita a muitas variacbes de contexto
Intragrupos, intergrupos, assim como também estd sujeita a diversidade de animais. Por
exemplo, se uma pessoa anda num zooldgico, a relagio dela é bem distinta conforme o
recinto animal visitado. A pessoa pode sentir identificacio ou nio com determinados

animais. Isso exemplifica quio diverso pode ser a relacio homem-animal em uma

¥ No original, em inglés: “We polish an animal mirror to look for ourselves.” (Mullin, 1999)
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sociedade, dependendo com que animal nos relacionamos e como os enxergamos. Outras
diferencas operam também conforme o campo onde se dé a relagdo: zooldgico, momento da
cacada, agougue, documentarios de TV e muitos outros. Portanto a diversidade néo se da

apenas de cultura para cultura, mas também dentro de um mesmo horizonte sécio-cultural.

O espectro do espelho e o tamanho da janela sdo dindmicos tanto numa escala
espacial como em uma temporal. Como afirmou Lévi-Strauss os animais ndo s&o apenas
“bons para comer” eles também sdo “bons para pensar”. Vejo o estudo da relagdo homem-
animal como importante artefato para a compreens@o das relacdes sociais — espelho ou
metafora. Contudo penso que o estudo dessa relacdo também informa a prépria relago em
jogo, entre homem € natureza, enquanto parte do sistema complexo de relagbes de uma
sociedade e por si s6 torna-se importantissima para as questdes politicas — ambientais,
urgentes em nosso tempo. A andlise da relago homem-animal em contextos culturais e
histéricos especificos pode ser muito proficua se realizada sob uma perspectiva conjunta de

janela e espelho: metonimia e metdfora.
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Minhas Hipoteses

A populacio da Reserva do Alto Jurud ndo é considerada indigena e, portanto a
classificagdo de populaciio amerindia nio lhe cabe®. Entretanto, acredito que as analises
das etnologias amerindias amazdnicas podem me ajudar muito no desenvolvimento de

minha dissertacio.

A idéia da caga como dispositivo para a produgio de pessoas e de parentesco pode
ser aplicada com felicidade para o entendimento dos processos de vizinhanca ou de
reparticio obrigatdria da caga cercada por riscos de panema. A vizinhanga poderia ser vista
Como um mecanismo para identificar parentes e afins, como um dispositivo performatico,
que ora regulariza a reparticdo do recurso e estabelece aliangas de parentesco e afins e ora é
regularizada por esses. Sobretudo, do ponto de vista que nos interessa agui, a linguagem da
vizinhanga estabelece uma diferenca marcada e essencial entre trocas de alimento de
rogados e de carne de animais domésticos, de um lado, e a circulagio da carne de animais
silvestres de outro, sendo esta tltima associada ndo apenas a obrigacdes sociais (e a
construcio performdtica de uma rede de parentes), mas a obrigagdes face ao dono ou i
dona dos animais, as quais incluem a obrigacio de nio insultar os animais. Essas
obrigacBes imbricam-se com as obrigacdes sociais intra-humanas, j4 que o verdadeiro risco

de insultar animais reside no ato de consumo pelo vizinho a quem a carne é enviada.

Sem ditvida, o ponto mais 6bvio que conecta a literatura sobre a relacdo entre

humanos ¢ animais silvestres na populagio amerindia e os dados de minha pesquisa entre

* Entretanto, a distingdo n@o pode ser absoluta. No presente, hd pelo menos duas areas da Reserva
Extrativista do Alto Jurud cuja populacio ou revindica ou planeja reivindicar um territdrio separado,
declarando-se povo indigena. Um caso € o dos “Arara do Alto Jurud” ou Apolima-Arara do Aménia {Aquino,
2003 e Coutinho, 2003); o outro € o da parentela do sr. Milton Gomes e dona Mariana, respectivamente filhos
de Kontanédwa e Shanendwa (Pantoja 2004). Os ‘Arara do Alto Jurud® incluem grupos locais dispersos, com
antepassados Amahuaca, Piro, Konibo, Arara e Ashaninka, residindo em localidades distintas, ao longo do rio
Amdnia, vizinhos de minha drea de pesquisa; o grupo do sr. Milton reside no alto Tejo, onde também realizei
pesquisa. Hé outros casos similares. Os seringueiros néo possuem xamds, mas ha rezadores e curadores, € o
uso do cipd ¢ difundido em alguns grupos familiares (Pantoja 2002). Sobre aspectos da ‘cosmologia’ desse
grupo, ver dissertacdo de Gabriela Jahnel Aradjo (1998) e para um quadro da regido habitada POT Seringueiros
e povos indigenas (Ashaninka, Kaxinawd, Jaminawa-Arara), ver Enciclopédia da Floresta (Carneiro da Cunha
e Almeida, 2002).
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seringueiros € a nogio de que em alguns contextos animais sdo vistos como gente. Eduardo
Galvao (1976) j4 havia indicado que os animais silvestres sio vistos pelos caboclos
estudados por ele como pessoas, ou que pessoas podem se transformar em animais, ou
ainda que 0s animais, como o resto do mundo natural, sdo protegidos por “mies” ou “pais”
da caca. Nesse contexto os animais sio considerados sujeitos e atores; eles seriam objeto do
processo de ‘abduciio de agéncia’, segundo a expressdo retomada por Viveiros de Castro.
Eles também sio descritos como seres sociais. Ouvi relatos de moradores da Reserva que

confirmarm esses pOIltOS.33

“Na sociedade dos queixadas, na maioria das vezes, a fémea anda na frente do macho. E igual a

gente, temos que andar atrds da mulher para tomar conta dela, vigiar.

(Pedrinho, morador da Cachoeira do Lago)

“As vezes um queixada macho ¢ que anda na frente do bando, é como se ele Josse o vigia do seu
povo. Porgue aqueles bichos todos sdo como o seu povo que ele tem que tomar conta.”

(Leon, o Leonardo, morador de uma colocacgio no Igarapé Manteiga)

“Histdria da paca de rabo: Este pequeno animal é um pouco traquina. Ela gosta de comer roga e
milho em rogado. Ela s¢ anda a noite, ela ¢ anda em bandos. Passa a noite comendo, tanto
estraga as mandiocas como milho. Na manhecenca do dia elas voltam para os seus buracos, muito
perto do rocado. Eu achei que aquilo ndo estava certo. Eu comecei a pastorar & noite, quando foi
oito horas mais ou menos elas chegaram no rogado, eu peguei minha espingarda e fui ld. Encostei
chumbo para cima, matei quatro, ai acabou-se com o estrago que estava acontecendo no rogado.
Almir de Freitas foi quem versou esta histéria.”

(historia escrita por Almir de Freitas, em 06/08/2001)

* Note-se que néio chamamos os moradores da floresta no alto Jurud acreano de ‘caboclos’. Uma razio para
iss0 € que na regido o uso do termo ‘caboclo’ corresponde ao de ‘indio” genericamente, e ndo ao de ‘mestico’
ou ‘indio destribalizade’, conforme o uso fregiiente na Amazdnia. Pode-se falar de ‘caboclo puro’, ou de
‘caboclo misturado’, ¢ que confirma nosso ponto. De modo geral, os moradores da drea sio descendentes de
rugrantes cearenses (chegados i regifo diretamente do nordeste a partir de 1893) e de povos indigenas Pano
que ali habitavam (caso dos Arara que migraram do alto rio Bagé, também no ric Tejo, para o ric Ambnia), €
de parentelas resultantes de casamentos entre seringueiros ¢ mulheres indigenas (caso de algumas parentelas
da regiao, inclusive a de sr. Milton Gomes). O grupe de moradores do rio Arara com quem convivi nao
apresenia as caracteristicas associadas a ‘caboclos’ no sense comum amazdpico (*mesticos’), € seriam
classificados antes como ‘brancos’; e de modo algum seriam chamados localmente de caboclos. J4 o st
Milton Gomes poderia ser chamado, € se chama a sj proprio, de ‘caboclo’, ou de “indio’.
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A paca-de-rabo (Dinomys branickii) aqui foi considerada guase como um garoto
sapeca € ‘fraquina’. Em relagio a esta histéria, podemos sugerir algo mais, ja que nfo se
trata apenas de que a paca-de-rabo seja descrita com tragos humanos. A relagio do cacador
com esse animal pode ser balizada também por um potencial de inimizade, pois a paca de
rabo ‘estraga as mandiocas como milho’ e compete com os cagadores pelo mesmo
alimento do rogado: por isso € preciso mata-la. Isso significa que as pacas-de-rabo n#o sdo
mortas para a alimentacdo. Almir ndo matou as quatro pacas com a intengio de alimentar-
se delas, e sim para evitar que elas continuassem estragando seu rogado. Nesse contexto,
animais s3o inimigos, mais do que alimento. Ji o quandu (Coendou prehensilis) é
geralmente classificado como um animal imundo, mas, como a paca de rabo, é também um

animal fraguina, COMO Um menino travesso.

“Histéria de um quandu. As vezes ele vem na casa mais de noite atrds de sal na cozinha. Quando a
gente acorda ele estd atrepado na cozinha, eu me levantei e fui ld, ai eu vi ele. Quando ele anda de
dois dd uns gritos, parecido com grito de menino.”

(histdria escrita por Adelmar Rodrigues Souza, em 06/08/2001)

Outras historias e relatos falam sobre as caracteristicas humanas dos animais,
inclusive amimais-feras, como a jararaca, que assim como a onca € perigosa, pois pode
matar os homens, mas que, diferentemente da onga, nio é considerada um animal predador.
Leonardo considera que a jararaca ¢ um animal de razdo, pois ‘o coragdo dela € perto da
cabega’ (e parece ser por essa razdo que pessoas picadas por ela ‘colocam sangue por todos
os lados da cabega’); ela € perigosa pois pica ou morde as pessoas e € um animal

‘enfezado’. Vejamos o relato de Leonardo:
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“Historia de jararaca. A jararaca é uma cobra muito perigosa, gosta de morar em local brejado.
Ela é enfezada por natureza. Até porque o coragdo dela é perto da cabeca, também quando ela
morde ou pica as pessoas coloca sangie por todos os lados da cabeca. Mas a histéria da jararaca
ndo acabou. Assina Leonardo Caninana, mas o meu nome é Leonardo Silva Nascimento.”

(histéria escrita, 06/08/2001)

Uma historia sobre um bando de quati (Nasua nasua) e um bando de macacos-
cairara (Cebus albifrons) contada por Jodo Gonzaga indica a fecundidade da nog¢do de que
tals moradores da floresta, como os amerindios, pensam relacdes de sociabilidade ou
socialidade entre as diversas espécies animais: ndo € s6 ¢ homem que estd em relacdo com
0s animais mas eles — os animais — também estdo em relacio um com os outros. Assim
como ha bichos que sdo ‘politicos um com o outro’ (isto €, tém rixas e inimizades entre si),

hd bichos que “tém unidc com o outro™:

“Eu vou contar a histéria de um bando de quati com um bando de cairara que foi a coisa que eu
mats admirei. Eu ndo sabia que cairara brincava com quati. Ei pensava que os bichos todos fossem
politicos um com o outro, mas ndo: tem bicho que tem unido com outro, como o quati com ©
cairara. Porque eu jd vi eles brincando no chdo como se fosse uma familia. S6 eu conto esta
histéria de visia porque eu prestei atengdo, isso aconteceu no dia 18 de janeiro do ano 2000.”

(histdria contada por Jodo Gonzaga, em 31/07/2001)

Afirmei acima que hd cagadores que projetam nos animais caracteristicas
humanas, tratando-os como sujeito ou atores, como fizeram Seu Pedrinho e Leon a respeito
do bando de queixadas. Como mostrarel mais a frente, muitos moradores da Reserva
acreditam que as relacdes homem-animal sio perpassadas por entidades nio-humanas e
ndo-animais, que provocam enrascacdo e controlam a diversidade e reproducdo dos
animais. Dessa forma, ndo haveria apenas uma separagdo ontoldgica entre humanos e nio
humanos, mas também uma distingdo entre estes e entes que poderiam ser situados numa
sobrenatureza. A 1déia de uma relacio assimétrica de troca simbdlica entre presa e predador

me parece particularmente fecunda para refletir sobre relagdes de identificacdo e separacio
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entre cagadores e animais encontradas na caga e na reparti¢o da caga através da vizinhanca

no Alto Jurua acreano.

Nio € o caso de buscar exemplos de cada nogio discutida na literatura amerindia
entre os seringueiros do Alto Jurud. Por exemplo, embora a classificacio de modos de
relagdo entre homem e animal, proposta por Descola, seja muito sugestiva, creio que ndo
seria possivel encaixar os dados da regido em um modelo ou em outro. No caso especifico
da 4rea habitada por familias de seringueiros e ex-seringueiros da REAJ, o que estd em jogo
¢ uma teia de relagBes de predagio, de reciprocidade e de dddiva, as quais sdo relaces
entre humanos, relagdes entre humanos € animais, e relagdes entre animais. Essas relacGes
mudam de cardter conforme o contexto: animais sfo vistos de forma diferentes durante a
cagada, durante a reparti¢do da carne, € ao tomar-se cuidados com os seus 0ssos. E possivel
ver a atribui¢io de caracteristicas humanas a animais como uma ‘negociagio de valores’
(rejeitada ou concedida conforme o contexto), compativel com a nogio de gue o animal é
um alter ego para o cagador. Isso dependeria dos contextos. Ndo estamos tratando de

blocos monoliticos, mas de interacdes entre pessoas em relagdes definidas contextualmente.

Um aspecto notdvel da interpenetracio de categorizagdes que se aplicam tanto no
dominio animal como no dominio humano, de maneira complexa, é a classificacio de
plantas, animais e pessoas em pares opostos: “manso e brabo”. Esses pares podem aplicar-
se a humanos (seringueiros s80 ‘brabos’ quando recém-chegados i vida na floresta; tornam-
s¢ ‘mansos’ quando experientes), a animais (animais silvestres sdo ‘brabos’ quando ariscos
e com experiéncia com humanos, ¢ ‘mansos’ quando ao contrdrio ndo fogem deles), a

plantas (ha espécies ‘“mansas’ e ‘brabas’).

A investigagdo dessa pesquisa partiu do problema seguinte: os animais s30 Vistos
pelos cagadores do Alto Jurud como recurso, ou hi algo mais? Agora, formulo assim essa
pergunta: animais sdo representados como objeto apenas, ou aparecem como sujeifos de
relagbes sociais das quais cagadores participam? Minha hipétese toma entfo a seguinte
forma: pode muito bem existir um sistema de representacdes e valores, associados a
diferentes contextos de acdo, no qual coexistam valores humanos atribuidos a animais com
interesses pragmaticos no animal como ‘recurso’ (inclusive de valor monetirio). Esses

regimes de relacionamento com animais podem coexistir em forma de conflitos ocasionais,
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ou pode ser que se organizem hierarquicamente, em que ora um predomina (regides da
reserva proximas a cidade e com circuitos de comércio de came clandestino), ora o outro

predomina (regides distantes dos circuitos comerciais de carne silvestre).

Quando Mauro Almeida afirma que essas populacbes ndo formam um corpo
homogéneo quanto ao uso dos recursos (Almeida, 1994), acredito que a afirmacdo pode
aplicar-se també€m 2 existéncia de representacdes e valores diversos sobre os animais, €
conseqiientemente a muiltiplos modos de relacionamento entre humanos e animais nos
seringais. Descola (1998) afirma que nossas manifestacbes de simpatia pelos animais sdo
ordenadas em uma escala de valores, que, muito freqiientemente, estdo em um dominio
abstrato, mas que podem ser revelados na pratica. Keith Thomas (1988) afirma que nos fins
do século XVII as tradi¢cdes antropocéntricas foram reajustadas e ocorreu a expansdo da
esfera moral para os animais. Acredito que também nos seringais do Alto Juru4 as tradi¢des
ndo sejam estdticas. Dito isso, porém, sera preciso muitas vezes adotar sobre a regifo uma
linguagem que atribui de maneira simplificada valores a seus moradores. Como escreveu
Descola (1989), € arriscado etiquetar valores e muito mais arriscado ainda analisar suas
conseqiiéncias éticas, continua:

“(...) essa é a servidio de todo procedimento analitico, e a condicdo para

explicar o que poderia ser chamado de estilo distintivo, ou ethos de uma
sociedade.” (Descola, 1989: 38).
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Capitulo lll: Contextos da caca

Apresentacao

Nesse capitulo pretendo tratar das caracteristicas da atividade cinegética tal como
ela ocorre na regio do Alto Jurud. Primeiramente, falo da importancia dessa atividade na
vida daqueles que vivem na floresta; depois parto para uma descricdo das técnicas
utilizadas e de como se di uma cacada. Na segunda secdo do presente capitulo: “A partilha
da caca: a vizinhanga”, explico como opera um importante sistema de divisdio da carne
cacada entre amigos e parentes na Reserva. Esse sistema de reciprocidade serd uma peca-
chave na compreensdao da economia venatdria explorada nos demais capitulos dessa
dissertacdo. E por fim, na tltima secdo, o leitor encontrara as preferéncias alimentares do
povo da REAJ acerca dos animais da floresta ¢ as interdicSes em relacdo a esse tipo de
consumo. E importante ressaltar aqui que nem as preferéncias e nem as interdicSes
conformam um conjunto de regras homogéneo entre todos os moradores da regifo. Outra
questdo que deve ser destacada € que o foco dessa pesquisa nio € o regime de alimentacgfio
da populagdo da REAJ. Lancei méo sobre a compreensio do uso alimentar da fauna com o
fim de analisar a relagéio entre humanos e animais — esse sim o foco principal do presente

estudo.

Dessa forma, a redac@o do presente capitulo foi construida a partir de diversos
tipos de fontes de dados: a bibliografia ja publicada acerca do assunto, os registros escritos
dos didrios de monitores de caca, os meus registros de relatos orais dos interlocutores locais

¢ minha experiéncia de campo na Reserva.
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O rancho nas casas da Reserva Extrativista do Alto Jurud

Em geral a casa de uma familia de moradores da Reserva Extrativista do Alto
Jurua tem tré€s cémodos: a cozinha, a sala e o dormitério, conectados por um corredor. No
dormitério dormem o casal e os filhos menores; os homens maiores dormem nos corredores
da casa ou na sala. O visitante dificilmente tem acesso ao quarto. As casas das colocacBes
da REAJ ndo sio formadas apenas por esses trés cdmodos. Elas se completam com os
apéndices eventuais distribuidos no terreiro, e que podem incluir banheiro e um fogio a
lenha externo e com cobertura. As casas s3o de madeira e as coberturas mais usadas s30 as
palhas de aricuri ou jaci. Entretanto, assim que o dono da casa comseguir poupar um
dinbeirinho, ele investird em uma cobertura de aluminio, que, apesar de deixar o ambiente
mais quente, oferece melhor prote¢io contra os insetos e dura por mais tempo (segundo a
maioria que prefere esse tipo de cobertura). No terreiro onde pode haver um chiqueiro,
encontram-se as criacdes domésticas que geralmente sfo galinhas, patos, porcos e gado®”.
Quase toda casa cria galinhas. Para quem mora no rio Arara, elas podem ser facilmente
vendidas na Vila, ou dentro da Reserva mesmo, a oito ou dez reais. Entretanto, a galinha
ndo € normalmente considerada como uma fonte de renda. Elas geralmente sdo mortas em
periodos dificeis de rancho, ou em épocas de resguardo de uma mulher pés-parto ou de uma

pessoa adoentada.

A alimentagéo bdsica dos moradores da Reserva é carne de caca ou embiara ou
peixe e farinha de macaxeira. Sem esses alimentos dentro de casa o pessoal costuma dizer

- - 35 o~ 2
que ndo ha rancho™, que em casa ndo tem nada para comer, mesmo quando o rogado estd

* Para uma descriao mais detalhada do ambiente doméstico na regido do Alto Jurud ver Costa et alli, 2002.
% Apesar do termo “rancho’ significar comida de um modo geral, ele fregiientemente é usado como sindnimo
de came ou peixe. Assim como na expressdo, bastante utilizada na REAJ: “lugar bom de rancho” que
significa um lugar onde o acesso ao peixe e a camne de caca sio faceis, leva-se pouco tempo para obter bons
resultados no marisco (pesca) e na caga. Provavelmente trata-se de lugar de baixa densidade demografica efou
préximo as nascentes dos rios.
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cheio de macaxeira madura ¢ de frutas - mam3o, banana, abacate e pupunha -, e quando ha

vinhos - agai, patod, bacaba e buriti -, ¢ até mesmo quando hd arroz e feij§o36_

O fabrico da farinha de macaxeira geralmente ocupa uma familia toda por dois
dias nteiros: no primeiro hé que se arrancar as macaxeiras, descasca-las, lava-las, passa-las
pela bola (um tipo de cevador), ent@o se obtém uma massa que deve ficar em uma espécie
de prensa até o dia seguinte para que fique desidratada e pronta para ser torrada; assim, no
segundo dia de farinhada o trabalho € junto ao forno e as peneiras, aquela massa de
mandioca agora € cuidadosamente torrada e peneirada. A farinha de mandioca acomparha
praticamente todos os alimentos: com a carne ou peixe ela vira pirdo; com ovos e dleo ela
vira farofa; nos vinhos de acai ela faz companhia ao actcar; no arroz e feijio é

indispensavel e até algumas frutas — banana, mamao e abacate - sdo muitas vezes

consumidas com ela. A farinha de macaxeira ¢ também alimento do cacador na mata,

nessas ocasides o cacador leva a farinha acompanhada de sal em um saco pldstico, assim

que ele encontrar uma fonte de dgua, tera a jacuba.

Os periodos dificeis de rancho podem ocorrer por varios motivos: o cacador da

casa ndo tem sido feliz; a familia também nao tem sido feliz com a pescaria (0 que ocorre

muito no inverno, época de rio cheio); todos da casa estdo ocupados com outras atividades,

ficando sem tempo para mariscar ou cagar, o que acontece, por exemplo, quando a familia

inteira “estd de farinhada’.

A cniagdo de galinhas € muito valorizada, pois ela também fornece ovos que sdo
os primeiros substitutos da carne de peixe ou da mata. O mesmo acontece com a criacdo de
patos, mas a diferenca € que os patos sdo mais raros ¢ sdo mais valiosos (para venda a
dinheiro) do que as galinhas. A criacdo de porcos nfio € tho comum quanto a de galinha e
esses animais podem causar problemas entre vizinhos, guestdes como eles dizem. Os
porcos sdo ‘imundos’, fucam tudo, desde o rocado até o terreiro que as mulheres se
orgulham de deixar limpo e seco. Eles espantam a caga e atraem predadores como os gatos-
do-mato e ongas. O Plano de Utilizacdo da REAJ permite a criagdo de suinos, mas

aconselha o criador a conversar com os vizinhos ou entfio crid-los em chiqueiros.

%0 Capitulo *Cozinhar e Comer” do livro Enciclopédia da Floresta fornece mais detalhes sobre esse assunto,
especialmente entre as paginas 359 e 368 (Aratjo er alli, 2002), as quais s30 recheadas de receitas produzidas
nos maravilhosos fogbes a lenha das cozinhas da REAL

i UNICAMP
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A criagdo de gado vem crescendo nas colocacSes da Reserva, embora a carne de
gado seja pouco apreciada para cdnsumo pelos moradores da Reserva. O gado funciona
como uma poupanca para o morador da Reserva. Assim, quando alguém da familia adoece
ou por qualquer outro motivo a familia precisa levantar dinheiro de forma répida, o gado &
vendido. O prego do gado varia muito conforme o tamanho, o estado fisico e o sexo do
animal. Ele pode custar de 200 a 500 reais. A quantidade de cabecas de gado é reconhecida
localmente como um diferenciador da situa¢do econdmica dos moradores da Reserva, ela é
freqiientemente usada para dizer que fulano estd melhor de vida que sicrano. O criador de
gado dificilmente abaterd um animal de seu pasto apenas porque “ndo tem janta”, isto é,
carne. Como foi dito acima, eles sdo poupanga e investimento. Entretanto, o Plano de
Utilizagdo da REAJ € claro quanto s criagdes de animais domésticos. Nos pardgrafos 17 e
18 do Plano de Utilizagdo oficializado pelo IBAMA 1é-se: “E permitida a criacdo de
animais de terreiro e de gado, respeitando-se sempre o limite mdximo de drea derrubada
por casa. A criagdo de animais como porcos, gado e ovelhas deve ser feita por comum
acordo dos moradores da vizinhanga, ficando a construcdo de cercas ou chiqueiros sempre
por conta do criador.” O mesmo Plano disciplina que o limite méximo de derrubada é
quinze hectares por colocagdo, somando-se rogados, capoeiras, pastos ¢ outras atividades
agroflorestais, sob a suposi¢do de quinze hectares correspondem a 5% de um territério

médio de 300 ha de floresta utilizado por um grupo doméstico.

Abaixo segue um trecho do didrio de Maria do Socorro Teixeira da Silva, a
Mariazinha (monitora de alimentacio do Projeto de Pesquisa ¢ Monitoramento). Esse texto
ilustra a alimenta¢do didria de uma familia da REAJ, a qual geralmente ¢ feita por trés
refeicbes: o quebra-jejum, o almogo e o jantar. As frutas sdo consideradas merendas,
ingeridas entre uma refeigo e outra, durante uma atividade de longa duracéo no rocado ou
na casa de farinha. Apanhar frutas também ¢ parte das brincadeiras das criancas, elas
parecem gostar bastante de subir nas drvores de goiaba, graviola e outras. As criancas mais
velhas, geralmente os rapazinhos sentem-se orgulhosos quando ji conseguem ‘se atrepar’
nos paus altos de agai ou patod para obter os frutos com os quais produz-se o vinko que

geralmente € consumido com farinha e agicar, se houver.

Na casa de Mariazinha moram quatro pessoas: ela, o marido, Tonho e os filhos:

Marco Antdnio e Danilo. E interessante ressaltar que Mariazinha classifica o arroz e feijao
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como mistura da refeigdo — vide os didrios de 23/07 e 30/07/2000. Ainda no dia 30/03/2000
Mariazinha escreve que “ndo teve almogo, durante o dia comemos s6 inhame ”. Como nao
houve carne ou peixe na cozinha de Mariazinha, a familia nfo se sentou para fazer o
almogo (‘ndo havia comida’), assim a familia ao longo do dia “distraiu o estémago” com
inhame. No dia 22/07/2000 Mariazinha escreve que a familia tomou café com bolinhos de
trigo. Mas refeicbes desse tipo consumidas pela manhd -- sem carne ou peixe -- nio sio
consideras ‘quebra-jejum’; nesse caso € comum ouvirmos a expressido ‘café da manh3’.
Ainda nesse dia podemos notar outro costume das familias que habitam a Reserva — quando
a quantidade de camme nio dd para toda a familia, a dona da casa oferece-a
preferencialmente ao dono da casa, geralmente o homem mais velho, e depois aos filhos
homens mais velhos que ja ajudam o pai no rocado, na mata e nas demais atividades

masculinas.
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Figura 3: Didrio de Alimentacio: 21/07 4 23/07 de 2000

Figura 3 Reproducio de uma folha do didrio de alimentacdo da monitora Mariazinha,
moradora da Comunidade Restauracio.

34




Figura 4: Didrio de Alimentaciio: 30/07 4 01/08 de 2000

Figura 4 Reproduc#o de uma folha do didrio de alimentacio da monitora
Mariazinha.
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A caca na Reserva: por uma descricdo da atividade

A caca € uma rica fonte de protefna na alimentacio da populagio do Alto Jurud. A
carne de caca, juntamente com a farinha de mandioca, constitui a dieta bésica de muitos
moradores da Reserva (Almeida e Menezes, 1994). Uma grande variedade de animais é
cacada e estimou-se que, exn média, o consumo didrio de mamiferos € de 3,6 kg por familia,

cerca de 0,4 kg per capita (Almeida ¢ Menezes, 1994).%

Um lugar “bom de rancho”, segundo a populacio da Reserva do Alto Jurui é um
lugar cujas matas proximas sdo fartas de animais de caga. Os moradores da Reserva
observam que os lugares onde mora muita gente s3o “ruins de caca” e neles ha que se
recorrer aos animais de criagio do terreiro, os quais geralmente sdo galinhas e porcos. Em
minhas conversas com o Pedrinho ele costumava dizer que ali na Restauraciio e no canto
que ele mora ndo tem muita caga porque: “tem muita gente morando, muita gente andando
por essas matas.” Ele explicou que o problema de morar muita gente tem relacio com a
diminuigdo da caca ndo porque aumenta o nimero de cacadas (isto €, de eventos), e sim
porque “aumenta a zoada e o pixé dos homens. E muita gente pra brocar e rogar, passando
praqui e pracold; dai os bichos sentem o pixé dos homens e véo se embora. Eles sdo
sabidos e ndo gostam de ficar pra ver”. Em nossas conversas Pedrinho sempre voltava
nesse ponto e costumava ser bastante enfatico dizendo que as matas estavam muito
“remexidas” pelas pessoas que passam. Um dia, na cozinha da casa de Pedrinho, sua
esposa Maria e as filhas riam enquanto ele comentava sobre 0 movimento nas matas. Ele
disse: “Vocés ndo sabem porque ndo andam pelas matas, entdo vocés acham que é deserto,
que pelas matas ninguém anda, mas essa mata, eu quero que tu veja como ela é remexida

de gente, ¢ rastro de gente pra tode canto.”

Os moradores da REAJ observam também que, ao contrario dos lugares mais
populosos, as “matas devolutas”, em regides desabitadas e as matas préximas as nascentes

dos rios, sdo Otimas de rancho. A abundincia de caca depende da baixa densidade

*" Dados baseados nos didrios de cacadores serio publicados proximamente.
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populacional e do modo extrativista de viver. Assim, a possibilidade de exploracio de um
territdrio vasto € a garantia do conforto da vida humana e da sustentabilidade extrativista no
modo de vida dos seringais, seja pela procura de altmento — a caca — seja pela exploracio
de borracha —~ as seringueiras que estdo dispersas na mata, elas também possuem um perfil

de baixa densidade populacional nas matas amazdnicas.

Mesmo quando o canto é bom de rancho, as vezes a cagada nfio tem muito
sucesso. O insucesso de uma cagada pode ocorrer por varios motivos: o cacador pode estar
enrascado (falarei melhor sobre isso mais a frente); ou aquele ndo foi um bom dia para
cagar — domingo ou dia santo -; a espera ndo deu certo, pois o bicho ndo veio naquele pé de
comida e outros tantos motivos. Para obter sucesso o cagador tem que contar com uma boa

dose de técnica, conhecimento sobre os bichos e as matas, sorte e ciéncia.

I

anuel fol esperar numa comida de tarde, mas néio matou nada, nés jantamos uma galinha ....”

(diario de Antbnio Ferreira Lima, Toinho Grajat)

Nio € facil para o cacador chegar em casa da mata sem rancho para o jantar,
principalmente quando ele passou o dia todo na mata. J4 sabemos que mesmo quando a
familia tem abundéncia de macaxeira, frutas e cereais em casa, se nio hd came ou peixe na
refei¢do, entdo ndo tem comida. Os moradores da Reserva estiio acostumados a preparar
seus pratos com © pirdo, feito do caldo da came e muita farinha, complementando com
pedacos da carne em cima. Se hé outras coisas como arroz e feijao, é melhor; o alimento é

mais apreciado, mas o que néo pode faltar no prato dessas pessoas ¢ a carne.

Pelas conversas que tive com meus interlocutores a atividade cinegética é bastante
apreciada pela maioria. Muitos contam com brilho nos olhos os momentos dificeis e
COrajosos que passaram nas matas perseguindo animais, outros fazem da atividade na mata
motivo de piada, de histdrias de trancoso ¢ de letras de musica. E uma atividade que
envolve um certo prazer, quase como um jogo de conquista ou de competicdo. Essa

atividade, por acontecer dentro da mata, ou seja, na sombra, ¢ apreciada por mmitos que
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consideram-na relativamente mais leve que outras, que sio realizadas sob o sol’®. Contudo,
hé aqueles que ndo apreciam cagar ou jd se acham velhos demais para essa atividade; esses
preferem deixar a responsabilidade da caga para seus filhos, parentes mais novos ou

vizinhos.

A caga na Reserva Extrativista do Alto Jurud é uma atividade ordindria. Em
meédia, trés vezes por semana urmn cagador sai para a mata em busca de alimento. Entretanto,
além desses eventos de saida para a mata especificamente para cacar em determinada
regido, existem as cacadas que acontecem em grupo, as quais geralmente duram mais de
um dia ¢ ocorrem em centros de matas distante das casas dos cagadores, assim como
existem as cagadas ao acaso, ou seja, em momentos em que o morador da reserva esta na
mata cortando seringa, ou viajando e topa um animal. Nesses casos, dependendo da
situagdo, a pessoa tem a possibilidade de abater o animal. E comum as pessoas carregarem
espingardas todas as vezes que saein para as matas, seja qual for o seu destino ou objetivo.
Carregar uma pequena faca ou mesmo um fercado ao sair de casa é quase uma regra na
rotina dos moradores da floresta. O ter¢ado é mais do que um instrumento destinado a caga
ou defesa, ele serve para limpar o rogado, apanhar uma fruta, desenhar um caminho nos
terrenos mais dificeis, como por exemplo, contornar degraus para facilitar a subida de um
barranco. A espingarda e o tercado, principalmente para os homens que desde cedo
aprendem a lidar com eles, s3o a garantia de seguranga na floresta, mas também s&o

motivos de satisfagdo pessoal e orgulho viril.

A caga € uma atividade mais comumente praticada pelos homens. Embora muitas
mulheres sejam otimas em pegar tatus e jabutis encontrados nos caminhos ou préximos das
casas, ndo € muito comum a mulher sair para as matas em busca de alimento, se existe um
homem ou um jovem rapaz na casa. Os meninos devem aprender a cacar desde cedo, pois
ha muitas artimanhas na arte de cagar. Um bom cagador tem que entender sobre as histérias
dos bichos da mata, ter boa mira, ser zeloso ao andar pelas matas, saber arremedar (imitar)
os animais e dominar a ciéncia de andar nas matas sem se perder. O conhecimento sobre os
animais nunca € demais para obter sucesso nas cagadas. O bom cacador sabe diferenciar

muito bem os rastros dos animais, sons ou grunhidos, lugares favoritos nas matas, épocas

* Essa explicac@o do gosto pela atividade cinegética — trabalho realizado na sombra — € dada também para a
atividade de extragdo do leite da seringa, conforme observou Almeida (1993).
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de vadiagdo (reproducdo) e principalmente os hébitos alimentares das presas. Cada
conhecimento desse sobre a histéria natural dos animais e sua etologia ajuda o cagador em
suas estratégias de caca. Por exemplo, saber das comidas preferidas de um veado pode
auxiliar o cacador em um tipo de caga chamado de espera, ou com o uso de armadilha.
Nesses casos, € necessdrio conhecer o pé da comida preferida desse bicho, e esperar que o
animal venha se alimentar para que o cagador na espera o atinja, ou que a armadilha seja

acionada e o animal emboscado.

Aprende-se a cacar observando os mais velhos e por experiéncias pessoais. Uma
das primeiras observagdes dos novos aprendizes sfio os cuidados com a espingarda e com
os cartuchos, ¢ aprender a fazer a mira € geralmente a primeira licdo ensinada pelos mais
experientes 20s novatos. Para as primeiras saidas na mata é também importante aprender a
“tirar o rumo . Para fazer isso os cagadores se baseiam no rumo do sol, dos igarapés, ou de
indicadores da vegetacio e do relevo, como determinadas drvores grandes ou divisores de
terras, ou colinas que separam cursos de Agua. Esse aprendizado é muito importante
principalmente nas cacadas em matas ngo muito familiares e sem piques de caca. Os piques
de caga sdo como trilhas abertas por cagadores para chegar a lugares bons de caca,
assinaladas por sinais que podem ser quase invisiveis para o nfo conhecedor. Alguns
cacadores me disseram que os piques de caca nfo sdo muito bons porque os animais
aprender a reconhecer o movimento dos humanos naquelas regides e passam a caminhar ou
viver em dreas distante dali. Outro conhecimento importante para a atividade venatdria é o
dominio das técnicas para rastejar, perseguir e acuar os animais. Para isso é importante que
o cagador se mantenha muito atento na mata ¢ saiba reconbecer e diferenciar a direcio do
pixé dos animais, assim como o vento e as folhas comidas ao longo do caminho. Muitos
cagadores dizem que as fases da lua tém influéncia sobre os animais na mata. Ouvi dizer
que se um bando de porcos passa por um determinado canto da mata em uma fase certa da
lua, no préximo més, quando essa mesma fase da lua voltar, o bando estard novamente

passando pelo mesmo canto.
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Existem vérias estratégias de caga, sendo a mais comum no Alto Jurud a caga a
cusso. A caca a cusso®, na maioria das vezes, ¢ solitdria. Entretanto, 0s cacadores muitas
vezes saem em dupla e andam juntos até os piques de caca, e chegando nas dreas de mata
de cagada se separam e cada um comeca sua procura por vestigios ou pistas de animais em
direcdes distintas. Eles se encontrarfio novamente caso um precise do outro, ou entfio apds
ambos terem andado bastante e estarem satisfeitos com o resultado da cacada, ou ja muito
cansados e sem municdo. Nas cagadas a cusso o cagador “sempre pelo comum ™ prefere sair
para a mata pela manhd, bem cedo, com a expectativa de voltar para casa trazendo a janta e
se possivel antes da hora do almoco. O bom cacador a cusso precisa saber reconhecer as
pistas e vestigios das cagas, como por exemplo, as fezes, o pixé, os rastros, as camas feitas
por bichos moradores como o veado, por exemplo. Na cagada a cusso o cagador vai
silenciosamente caminhando pela mata a procura de indicios da presenca animal para que
entdio possa comegar sua busca especifica a determinado bicho ou bando. E impressionante
observar na mata o jeito calmo, cauteloso e concentrado de cagadores experientes. Esse tipo
de cacada geralmente € bem cansativa, exigindo que o cacador passe horas andando com
muita atengd@o, encurvado para observar melhor os rastros e rastejar os animais, muitas
vezes por matas cerradas e cheias de taboca. Na cacada a cusso uma das estratégias para
atrair animais que o cagador pensa estar por perto € a ciéncia de arremedd-los, ou seja,
imitar os sons especificos das presas e fazé-la pensar que um fithote ou um parceiro estd se
comunicando. Os cacadores mais experientes sabem arremedar diversos animais. As
embiaras de pena (pdssaros bons de rancho) e os macacos sdo comumente arremedados. A
linguagem dos veados também é freqlientemente mimetizada pelos cacadores. Esses
assobiam um som muito parecido com o grito dado pelo filhote de veado quando quer
chamar sua mde. Dessa forma, arremedando o filhote indefeso, o cacador se faz passar por
um veado, atraindo sva mde, a qual dificilmente escapa da mira do cacador armado de uma

espingarda sem caé™. Outro uso da linguagem animal pelo cacador bom de arremedar se

¥ Cusso, variante brasileira de cosso: “De corso; ato de comrer atrés, perseguindo; ato de bater o mato, para
cacar” {(Iciondric Aurélio, verbetes cusso e cosso). Na regifio, a palavra designa especificamente a cacada
por rastreamento, sem uso de cachorros.

% Ter e estar caé ou panema sio bem parecidos, ambos significam um tipo de azar para determinada
atividade. Termo muito utilizado para designar o cacador que nio obtém sicesso na atividade venatéria.
Falarei mais sobre isso no Capftulo: “As ciéncias e a economia simbdélica das negociacdes entre os homens e
os animais na REAT™.
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faz quando esse sabe imitar os chamados de atragdo entre machos e fémeas - os gritos e

cantos de acasalamento.

A caga de espera pode ocorrer nos pés de comida dos animais, ou seja, arvores
com frutos que servem de alimento para os bichos, no barreiro, onde alguns animais vao
lamber barro ou ainda préximo aos rocados que geralmente sio visitados por pacas e cutias.
O bom cagador de espera deve saber os horérios € os alimentos preferidos de seus alvos;
além disso, € preciso muita cautela ¢ calma também para esse tipo de caca. E o cagador
quem fica a espera dos animais; muitas vezes ele passa horas suspenso em uma rede ou
parado quietinho escondido em uma moita apontando sua espingarda e direcdo ao pé de

comida.

Ha também a caca com armadilha. Nesse caso o cacador monta a armadilha,
mundéu ou armadilhas com espingarda, e vai embora do local, voltando depois de algum
tempo. Dependendo do horério da alimentaco do animal desejado e da distancia do pé de
comida, o cagador pode montar a armadilha no final da tarde e no comecinho da manha do
dia seguinte ele deve ir até o local para ver o resultado. E preciso que o cagador va até o
local da espera nas primeiras horas do dia, pois as armadithas podem ser perigosas na mata,

elas podem causar acidentes com criangas e adultos.

Usar cachorros € uma outra estratégia de cacada que j4 foi muito utilizada nessa
regido, entretanto ela estd proibida no territério da Reserva Extrativista do Alto Jurus pelas
regras do Plano de Utilizagdo (essas regras ndo constam da versio aprovada pelo IBAMA).
A estratégia de cacada com cachorros minimiza o esforco do cagador e desde a época dos
patrdes ela € conhecida. Dizem, contudo que os cachorros quando “ndo matam espantam”,
pois eles farejam os animais e comegam a latir e correr na direcio do bicho. Esse latido dos
cachorros na mata, por um lado auxilia o cacador na perseguiciio da caga, mas por outro,
alerta a caca que se tiver sorte ¢ bom preparo fisico sobrevive fugindo. Na maioria das
vezes as cacadas com cachorro sio decididas pelo cansaco da presa. Por esse motivo,
muitos cagadores dizem que a carne do bicho cagado por cachorro ndo é agradavel, é dura.
Antas ¢ porcos dificilmente saem vivos de cagadas com cachorros. Geralmente esses bichos

abandonam dreas quando percebem a presenca de ces. J4 o veado que é um bicho mais

veloz tem mais chances de escapar dos cachorros cacadores. Segundo os cacadores da
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Reserva hé dois tipos de cachorros de caga: o paulista, que é maior e pode ser treinado para
cagar apenas grandes animais, principalmente veados -- esse tipo de cdo jamais abandona a
perseguigio -- ¢ o cachorro “pé duro”, o qual € menor, abandona a perseguicio com mais
facilidade e sai atrds de qualquer bicho. Esses tltimos sdo mais usados para tirar o rastro de
animais menores como tatus, pacas e cotias; eles seguem 0s rastros € acuam 0s animais em
suas tocas, onde fica ficil para o cacador matar o animal, usando um tergado. J4 os
cachorros paulistas sdo usados em cacadas mais elaboradas; nelas, um cagador segue o
cachorro que fareja uma caga e a persegue até que ela cai na 4gua. O animal se joga na
dgua, o que pode funcionar como uma estratégia para despistar o cachorro que perderd sua
pista; na d4gua a caga pode tomar dois percursos: rio acima ou abaixo. Entretanto com a caca
na Agua fica mais facil para o cagador abate-la — se houver alguém no lugar certo! Por isso,
as vezes, a estratégia de cagar com cachorros ainda conta com um segundo cagador que
espera proximo a um curso de dgua e estd pronto para atirar no animal assim que ele cair
n’dgua. Esse tipo de cagada é motivo para muita polémica entre os moradores da Reserva.
Alguns moradores consideram a técnica da cacada com cachorros injusta e perigosa para a
conservagdo da caca na floresta. A longo prazo os cachorros acabam afugentando a maioria
dos animais; ademais nem todas as familias podem criar bons cdes de caga. Por esses
motivos decidiu-se colocar a caga com cachorro em pauta nas discussdes realizadas quando
da elaboragdo do Plano de Utilizacdo da REAJ. A proibicdo da cacada com cachorros
regulamentada pelo Plano de Utilizacdo da REAJ € um dos assuntos abordados no Capitulo

“A caca em conflitos e dramas: a floresta como mercado”.

Fachear € uma outra técnica de caga. E semelhante a caca a cusso, pois o cacador
tem que desenvolver habilidades parecidas e hd a perseguicio, porém ela € realizada de
noite e o cacador efetua a perseguicéio de dentro da canoa, no rio. Ela sempre ocorre de
madrugada, pois o maior objetivo do cagador € pegar os animais que nesse hordrio vemn até
as margens do rio para se alimentar. Geralmente os animais mais avistados nesse tipo de
cacada sdo os jacarés e as pacas. Para fachear € necessario, no minimo, dois cacadores, uma
canoa, uma lanterna, um remo, uma espingarda ¢ muita disposi¢io para ficar acordado a
madrugada toda em siléncio € com bastante atencéo, pastorando as margens e o leito do rio
que pode apresentar perigos, como pedacos de drvores e fortes correntezas. Um cacgador

fica na proa da canoa com uma espingarda no colo e segurando uma lanterna que ilumina o
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caminho e procura os animais que descem as matas e chegam as beiras do rio; o outro
cacador fica na popa, esse geralmente vai remando e pode também levar a sua espingarda
no colo. Algumas vezes, depois de baleado, o animal que estava na margem cai no rio e o
cacador tem que pular n’dgua para encontrd-lo. Em uma madrugada que participei de um
facheio o clima estava bem frio e os dois cacadores que me acompanhavam reclamavam da
temperatura. Logo no comego da madrugada, um deles precisou cair na 4gua para capturar
uma paca, ficando molhado até a manhi seguinte, quando voltamos para casa. Geralmente
na volta desse tipo de cagada, sobe-se o 1io e quem tem motor espera amanhecer para ligd-
lo e voltar para casa sem correr perigo de ‘alagar-se” e sem perturbar o sono dos outros

moradores.

A partilha da caca: a vizinhanca

Em todas as colocagbes e comunidades da REAJ a came cagada é sempre
compartilhada. Dificilmente a carne cacada é tratada como produto de escambo ou de
comércio entre os moradores da Reserva, diferentemente da carne proveniente das criacbes
do terreiro, como as galinhas, porcos de casa e gado. E comum navegarmos pelos rios da
Reserva e encontrarmos canoas ou embarcacSes maiores carregando animais de criagio
para serem vendidos na Vila ou mesmo em Cruzeiro do Sul. A prética de troca por outros
alimentos também pode ser realizada com galinhas ou filhotes de porcos; os animais de
criagdo podem funcionar como moeda para os moradores da Reserva, livremente. J4 com a

carne da mata as trocas geralmente sio feitas por outro sistema ~ o da vizinhanga,

A divis8o da carne de caca € chamada: vizinhanga, ela s6 ndo é realizada quando o
animal cagado € muito pequeno e quase nio satisfaz as necessidades da familia do cacador.
Caso contrdrio, apds o cacador limpar a caga ele divide-na em duas bandas (duas metades),
e dependendo do tamanho do animal e da quantidade de gente para vizinhar ele ainda
divide cada banda em duas partes (os quartos dianteiro e traseiro). Q espinhago, que é
considerado uma parte nobre, fica para a familia do cagador. A vizinhanca geralmente é

feita entre as casas mais préximas com as quais a familia do cacador mantém lagos de
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amizade ou parentesco. A partilha € estabelecida pelo costume e geralmente o cagador
envia sempre a mesma parte da carne para as familias com quem vizinha. As bandas ou os
quartos geralmente s3o distribuidos pelas criancas, o ideal é que isso seja feito de forma
bem discreta e a familia do cagador nio espera nenhum tipo de agradecimento imediato por
1sso. Entretanto a casa que doou carne hoje espera receber quando o cacador vizinho for
feliz na mata. Existem alguns casos de parentes e compadres que moram distantes, mas que
quando viajam ou recebem héspedes em viagem enviam por esses a came cacada

recentemente, assim como um presente, um agrado.

No dia 17 de abril de 2002, o monitor Francisco Eliton Fortunato da Silva (Bebé) escreveu em seu
didrio de caca a seguinte cagada de seu irmio e entdo vizinho, Pedro:

“Pedro fol cacar para a mata do Pifalhdo, mata de restinga. Saiu ds 7 horas da manhd e
chegou as 11 horas da manhd. Viu dois bandos de jacu mas ndo conseguiu atirar, viu um bando de
Jacamim, mas ndo conseguiu atirar, matou um porco que pesou 18 quilos. Foi vizinhado, foi um
quarto dianteiro para o Adaildo, foi um quarto trazeiro para a casa do Izael, um quarto dianteiro

para a casa do Seu Lico e ficou um quarto na casa do Pedro.”

O monitor, Bebé, € filho de Seu Lico e nessa época morava com o pai. A casa dele
fica ao lado da casa do irmdo Pedro, a casa do Isael que também é irmdo do cacador Pedro
e do monitor Bebé fica distante da casa do Pedro aproximadamente um campo de futebol.
O Adaildo também mora nessa comunidade, mas ele no é filho de Seu Lico, ele é casado

com a Maria, prima da mulher do Isael.

O quadro abaixo foi feito no dltimo treinamento de caca realizado pelo Projeto de
Pesquisa e Monitoramento, em agosto de 2001. Esse treinamento teve virios objetivos, um
deles foi promover o aprendizado com a linguagem de tabelas, a qual pode ser muito ttil
para urn monitor. Para cada 4rea de cacada cada monitor de caga fez um quadro como esse

mostrado a seguir.
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Nome do monitor:

Bé

Nome da mata de cacgada:

Mata da Esirela

nome dodonodacasa cacador idade moradores com quem vizinha
Beé Bé 29 6 Z¢é Francisco, Alquimar
Zé Ze 30 3 Alquimar e Bé
Paca Paca 46 8 Maivino e Esmail
Malvino Malvino 36 10 Paca, Joaquim, Esmail e Maneih&o
Esmail Esmail 33 6 Malvino e Manelhdo
Manelhao Manelthao 47 8 Joaquim, Malvino e Paca

4 Paca E— Malvino
7é —» | Ré <+ i

N 7O\

Esmail

Manelhdo

>

Ao observar esse quadro podemos entender melhor como funciona o sistema de

vizinhanga e compreender que ele ndo é um modelo de reciprocidade direta. H4 pares de

doadores-receptores, como por exemplo, Bé e Z¢é ou Paca e Malvino, entretanto também

existem pessoas que repartemn a came cacada por suas familias, mas nio necessariamente

recebem camne das mesmas pessoas para quem doam. O Esmail vizinha apenas com

Malvino e Manelhdo, entretanto Manelhfio nfo vizinha com Esmail. Malvino vizinha com

Seu Joaquim, Paca, Manelhdo e Esmail, apesar da sua casa ter 10 pessoas para se alimentar,

Malvino € o que mais vizinha entre todos os cagadores da Mata Estrela. J4 Seu Joaquim

apenas recebe caga, € por ser um morador idoso nio caca mais, assim pdo vizinha com

ninguém apesar de receber carne de Manelhdo e de Malvino. Assim como Alquimar que

apenas recebe de BE e de Z£, ndo cacando mais o velho Alquimar ndo pode oferecer camne a

ninguém.
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O fato dos vizinhos ndo cacarem com a mesma freqiiéncia ¢ de ndo serem sempre
bem sucedidos nessa atividade ndo altera as regras da vizinhanga. Quando alguém deixa de
vizinhar muitos constrangimentos e conflitos podem ser desencadeados entre os grupos de
moradores envolvidos. O sistema de vizinhanca também garante uma otimizacio de
aproveitamento da camme cagada, pois na floresta ndo hé sistemas de refrigeracio e o
armazenamento da carne € feito por salgamento, técnica que ndo segura a carne saudével

durante longos perfodos.

Mariscar também € uma atividade bem freqiiente entre os moradores da Reserva,
contudo os peixes ndo participam de esquemas de vizinhanca. As vezes quando um filho
casado marisca e seu pai nao tem carne para a janta ele oferece ao pai alguns dos peixes que

conseguiu. No caso da pesca ndo hd nenhuma obrigacio de repartir o recurso.

Vizinhar s6 se aplica a carne de caca, a carne proveniente da criagdo €, como ja
disse antes, vendida ou funciona como artigo de troca, além de muitas vezes ser usada em
festas religiosas ou festas de casamento, batizado ou aniversdrio. Nessas festas também
ocorre a partilha da carne de animais de criagio, mas nessas ocasides os vizinhos sdo
convidados, ndo hd reparti¢do da carme em bandas e quartos e distribui¢o entre os amigos e
parentes. Assim a circulacio e socializacdo das carnes de caga ¢ de criagdo sdo acionadas

em sistemas que envolvem relacdes e negociagdes distintas entre si.

Mariana Ciavatta Pantoja (2004), na conclusio de seu livro sobre a vida familiar
de seringueiros na Reserva, afirma que os grupos domésticos sio a unidade minima da
organizacio social na floresta e correspondem a uma casa, mas sua composi¢io abriga
diferentes arranjos. Embora, essas unidades - as casas - tenham uma certa autonomia de
vida doméstica, as casas vizinhas e aparentadas sempre mantém trocas e convivéncias
intensas. Os seringueiros denominam esse conjunto de grupos domésticos que vivem em
casas diferentes € mantém trocas freqiientes por “colocacdo”. Caso nio haja relagdes de
parentesco imediatamente visiveis entre os moradores de uma mesma “colocacdo” lagos
rituais sdo criados, por outro lado casas aparentadas podem localizar-se em colocacdes

diferentes. Mariana sugere também que o uso da ayahusca, o “cipé”, desempenhou um

* O termo cipd € usado sem qualificativos e geralmente refere-se a um chd preparado a partir do caule do cipd
jagube (Banisteriopsis caapi) e das folhas da chacrona, ou rainha (Psycothria spp}. O cha é uma bebida ritnal
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mmportante papel na fundacdo de um grupo coeso, que se formou durante a criagdo da
Reserva, por lutas a favor dos direitos dos seringueiros. Ela acredita que o uso do “cipé”
sedimenton profundos la¢os de amizade e solidariedade para o grupo que vive & beira do rio
Tejo (localizado dentro do territério da REAJT) estudado pela pesquisadora. Dessa mesma
forma, acredito que a circulacio da carne cacada pode ter um efeito similar ao uso do
“cip6”. O sistema de vizinhanga € producio de lagos de companheirismo e facilitador das

relacdes de reciprocidade necessdrias a vida social.

de tradico indigena ¢ bem difundida entre as populactes do vale do Jurud, e em outras regides é comumente
chamado de Santo Daime (Pantoga, 2002).
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Quem é guem na mira dos cacadores

Logo a seguir apresentarei um quadro construido a partir dos didrios de monitores
de caga do Projeto de Pesquisa e Momnitoramento Participativo em Areas de

Conservacio Gerenciadas por Populacies Tradicionais. Para chegar a essa tabela foram

usados os dados registrados por 22 monitores de caca entre os anos de 1997 a 2000. O

quadro que apresento aqui no pretende ser um censo exaustivo da caca na Reserva do Alto

Jurud. Com ele objetivo ilustrar de forma geral os animais mais cagados. A freqiiéncia de

caga de um animal € dada por um conjunto de varidveis: preferéncia do cacador; densidade

populacional; grau de agilidade do animal; o fato do animal ser manso ou brabo e o acaso.

Segundo os didrios de monitoramento de caca os animais mais consumidos sio:

Tabela 1. Animais mais consumidos na REAJ

Nome dado pelos Quantidade de individuos
Nome cientifico cacadores cacada*
Sciurus spp quatipuru 143
Tinamidae fnambu’ 126
Tayassu tajacu Catitu 11
Agouti paca [Paca 86
Dasypus, Cabassous, Priodontes jatu? 77
Penelope jacquacu Hacu 73
Mazama sp veado 68
Geochelone jabuti 63
Tayassu pecari queixada 61
Psophia leucoptera jacamim 47
Dasyprocta fuliginosa Cutia 45
Cebus apella MAacaco prego 38
Ramphastidae jtucano 31
Alouatta seniculus guariba 30
Saimiri sp. fmacaco de cheiro 23
Ortalis motmot aracui 19
Callicebus sp. Zogue-zogue 19
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Ara sp.
Alligatoridae
Psittacidae

Nasua nasua
Myopracta pratii
Cebidae

Pithecia monachus
Accipitridae
Cebus albifrons
Aotus sp

Tapirus terrestris
Qdontophurus spp.
Rallidae

Lagothrix spp.
Cuculidae

Myrmecophaga tridactyla
Hydrochaeris hydrochaeris

Ateles paniscus

* Somatdrio das ocorréncias de caca para cada qualidade de animal, segundo os registro dos didrios de

Arara
Jacaré
[papagaio
quati
cutiara

acaco
acaco paruacu

jcavido

cairara

fmacaco da noite

Anta,

[Urn

saracura

jmacaco-barrigudo

Anum

|pandeira

capivara

pnacaco preto

monitores entre o periodo de 1997 a 2000.

Os moradores da REAJ reconhecem vérias qualidades de nambu. As relacionadas
no quadro abaixo foram as qualidades encontradas nos didrios. Os moradores reconhecem

varais qualidades de tatu. As relacionadas no quadro abaixo foram as encontradas nos

diérios.

Tahela 2. As diferentes gualidades de nambus

Nome dado pelos monitores

Nome cientifico

Nambu
Nambu azual
Nambu galinha
Nambu preto
Nambuzinhas

familia Tinamidae
Tinamous td@o
Tinamus major
Crypturellus cinereus
Crypturellus spp.
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Tabela 3. As diferentes qualidades de tatu

Neme dado pelos monitores| Nome cientifico
Tatm Cabassous

Unicinctus

Dasypus
tatu.~canastra Priodontes maximus
tatu.-rabo-de-couro {Cabassous unicinctus
tatu-verdadeiro Dasypus septemcinctus
tatu.-de-grota Dasypus novemcinctus
tatu-acu, tat.-da-terra-firme  [Dasypus kappleri

Quando perguntava para os moradores da REAJ qual a carne de sua preferéncia, a
matoria me respondia que era a de anta, embora considerem-na reimosa. Contudo, apos
uma olhadinha rdpida no quadro acima € facil notar que a anta nfio é muito cacada. Isso
ocorre por Varios motivos, segundo os cacadores: a anta é um bicho solitdrio que anda
muito, ela pode percorrer quildmetros em um s6 dia; reproduz-se pouco, apenas uma cria
por ano; € um animal dificil de ser encontrado, apesar de geralmente manso, por andar
muito o cagador precisa rastejar horas para encontrar uma anta; é um animal muito pesado

por isso quando cacado muito longe de casa faz o cacador chegar em casa totalmente
enfadado.

A came do veado ¢ bastante apreciada, ‘logo ¢ uma came escura, com pouca
gordura’. Outras duas cagas também apreciadas sdo os porcos, caititu e queixada. As
embiaras que mais fazem sucesso & mesa dos moradores da REAJ sdo a nambu-azul e

nambu-galinha.

Conversando com os cagadores descobri que embora eles prefiram o gosto da
carne de embiara, principalmente embiara de pena -- como por exemplo a nambu-azul ou a
nambu-galinha -- eles preferem cacar um bicho de caca ao invés de uma embiara. O Pedro
justificou essa escolha: “de gosto é melhor a embiara, mas aqui nds temos o ritmo de

vizinhar a carne, pensando na comunidade, ai é melhor matar caca.”
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Alguns animais sdo consumidos, mas sdo considerados reimosos e com esses
alimentos € necessario ter cautela. Uma pessoa de dieta, por motivo de doenca, ndo pode se
alimentar dessas carnes, assim como as mulheres em resguardo. Os animais mais reimosos

sd0: quati; cutiara; cutia; macaco-prego; Macaco preto; pacarana e nambu preta.

Em uma conversa com dois monitores do projeto, Seu Antdnio Grajad e Irineu, eles afirmaram que

as carnes podem ser de rés qualidades:

- Carne mansa: quando o bicho nfo come nenhuma imundica, como a nambu galinha, por
exemplo;

- Carne reimosa: quando o cabra come ¢ depots, se ele tiver um golpe, esse amanhece todo
inflamado, cheio de pus. Geralmente os bichos que comem carne t8m a carne deles reimosa, disse o
Irineu. Mas Seu Grajad questionou-se do por que a anta € reimosa, s ela nfo come imundica, ela s6
come fruta, ndo come outra carne e mesmo assim tem a carne reimosa. A questdo ndo foi
respondida pelo companheiro Irineu;

- Carne braba: ¢ came de bicho que a gente ndo tem costume.

Obviamente ha uma diferenca entre as preferéncias sobre o paladar das carnes dos
animais, assim como também nio ha um consenso sobre as carnes que podem ser comidas e
as que merecem interdi¢des. Uma caracteristica geral encontrada por mim é que as pessoas
preferem alimentar-se das carnes dos animais que néo oferecem pixé e essas sdo geralmente
camne de animais que nio comem outros animais grandes, geralmente mamiferos. A cutia,
por exemplo, € um animal de bastante divergéncia quanto is proibicdes e gostos. Muitos
dizem que a carne apesar de reimosa € boa e classificam-na como uma boa embiara de
cabelo. J& outros dizem que a carne da cutia € muito perigosa, pois sua reima é capaz de
matar o Cristdo, assim como outros animais que delas se alimentem. Arlete (nora de Seu
Lico, esposa de Isael} contou-me a histdria de que o figado de uma cutia matou um
cachorro e também uma senhora. Essa senhora era a primeira esposa do Seu Pinoca, a qual
na €poca de sua morte estava de resguardo; desrespeitando esse momento frdgil, ela
alimentou-se do figado da cutia assado e veio a falecer. O mesmo aconteceu com o

cachorro da familia que comeu o resto do prato dessa senhora. Algumas pessoas me

101




disseram que a cutia foi o unico animal que Irmio José interditou 3 alimentacdo dos

cristdos, pois esse animal “possui as barbas do deménio”.

Outro animal cujo gosto e a possibilidade de consumi-lo é discutida entre as
pessoas € o quati. Alguns disseram que apesar de muito reimosa a carne & saborosa. Qutros
dizem que esse animal tem um pixé muito forte e parecido com o pixé do cachorro, por isso
pdo se alimentam da carne do quati. Entretanto, a maioria parece concordar das
propriedades de cura do rabo desse animal. O qual serve para fazer defumacio e tirar
panema, assim como, a infus3o alivia as dores de uma picada de inseto fera - cobra
venenosa. Quando Seu Lico foi picade por uma surucucu esse foi um dos tantos remédios
que lhe ofereceram. Ele devia beber a infusdo do rabo do quati de hora em hora e nio podia
queixar-se do gosto ruim. Outra propriedade interessante do quati, mas agora da pata e ndo
do rabo, foi a descrita por Suely (nora de Seu Lico, esposa de Pedro): ela disse que a pata
direita do quati serve para fazer os pés jovens de fruteira crescerem formosos, darem muitas
frutas e serem capaz de segura-las no pé até & maturagfo. E preciso riscar o pé com as
unhas da pata direita do animal em uma sexta-feira. A banha do quati também serve de
remédio e cosmético, muitos dizem que ela ajuda a cicatrizacio de ferimentos da derme e é

capaz de tirar da pele as marcas deixadas por feridas.

Hi também os animais que raramente sdo consumidos. Esses sdo tidos como
imundos, com muito pixé, e comumente estdo associados ac meio aquitico. Como por
exemplo: os da familia Mustelidae, as iraras (Eira barbara) e lontras (Lutra longicaudis);
sapos; rds e cobras. Os cacadores consideram as lontras e as iraras parentes do quati e dos
cachorros-do-mato, todos meio fedorentos. A lontra ja foi bastante procurada pelos
cacadores, mas isso quando sua pele podia ser comercializada. Hoje em dia ninguém mata
nem lontra e nem irara, a ndo ser quando as iraras mais atrevidas e esfomeadas aparecem no

terreiro das casas para comer as galinhas.

O sujeito que come desses animais é considerado seboso. Uma pessoa meio
imunda, como os animais consumidos. Erni, funcionério do IBAMA e ex-responsavel pelo
programa de extensdo na REAJ, anda muito pelos rios da Reserva, onde tem muitos
amigos. Em geral os moradores da Reserva mantém boa relagfio com ele. Muitos moradores

contam que ele € capaz de comer de tudo: ‘de cobra a lontra podre, encontrada em beira
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de barranco’. Essas opgdes de alimentacdo do Emi s3o motivos de muita piada entre os
moradores da Reserva. As histérias sebosas das viagens de Erni sio famosas e sempre sio

citadas em conversas sobre o que € € 0 que nfo é bom comer da mata.

Pareceu-me bem estranho ter ocorrido nos didrios um episédio de caga de
bandeira (tamanduid-bandeira). Os moradores da Reserva dizem dos tamanduis que cles
tém um pixé muito forte e por isso a maioria nunca nem provou, e prefere nem o fazer. Os
moradores da Reserva nfio usam o nome “tamandud” como termo genérico, mas referem-se
ao bandeira (Myrmecophaga tridactyla), ao mambira (Tamandua tetradactyla) e ao
tamandual (Cyclopes didactylus) como “parentes”. O bandeira é um mambira grande: é
valente e briga se abragando. O bandeira & tido como um animal muito valente, assim como
uma fera. Ele briga usando as unhas e num abrago forte € capaz de matar qualquer vivente.
A histéria da briga do bandeira com a onga € muito recorrente nas conversas com os

cacadores da REAJ. Eles narram a histéria assim:

“Uma vez no tempo dos antigos a onca queria comer o bandeira. Af agarrou-se com ele, ela o
pegou pelos dentes, mas o bandeira esperto e valente abracou a onga com toda sua forga e a enfiou
suas urhas grandes nas costelas da onca. As duas feras ficaram abracadas por horas, uma com a
forca nos dentes e a outra nas unhas, as duas num abrago sé. Quvia-se gritos e dizem que quem
gritava mais era a onga. Nem a onga e nem o bandeira queriam largar do abraco, até que morrem.
Dizem os mais antigos que de vez em quando encontravam na mata as duas feras mortas e

abragadas. E € assim a histéria da onca e do bandeira. Boa sorte!”

O mambira € tido por alguns como o rei da mata, e por outros como provocador
de panema, nunca ouvi ninguém dizer que come mambira. O Pedro (filho de Seu Lico ¢
excelente cagador) conta que o mambira € o rei da mata. Segundo o Pedro ele é um bicho
“sem serventia nenhuma, ninguém come ele e ele também ndo come nenhum outro bicho,
por isso ele é o rei da mata, é assim como um enfeite na mata. E muito lento, por isso Jdcil
de ser visto. Ele estd sempre comendo formiga e procurando cupim em pau velho. Alguns
dizem que encontrar com um mambira logo no comeco da cacada pode enrascar, mas eu
ndo tenho essa ciéncia, quando eu encontro um mambira na cagada ai é que eu faco matar

caca mesmo.”
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Hé aqueles que dizem que s6 de encontrar o mambira na mata o cacador pode
ficar panema; por isso, para evitar panema, as vezes agoitam esse animal com a lamina do
tercado (Almeida: Smith e er alli 2002: 500).

J4 o tamanduai, um parente do bandeira, mas de tamanho bem reduzido é
conhecido, pela maioria, por sua destreza. Dizem que ele ¢ um bichinho muito esperto
capaz de sair de uma mala fechada com cadeado. Muitos cagadores afirmam que j4i
prenderam o tal bichinho em uma mala ou em um panero ¢ depois de um tempo quando a

mala € aberta e 0 panero vistoriado o “bicho deixou s6 ar para contar histéria”.

Outro animal que ndo serve de rancho apesar da facilidade em cacé-lo, por sua
lentiddo, € a preguica. A preguica (Bradypus sp. e Choloepus sp.) é vista como um vivente
lento, que fica apenas parado nos gathos dos paus comendo frutas e orelhas-de-pau
(fungos). Para os outros animais que nio sdio apreciados sempre encontrava uma
justificativa do tipo: o nojo do cheiro ruim (pixé); a alimentagdio grotesca do animal (por
exemplo, os predadores generalistas que consideram como alimento um espectro amplo de
possibilidades, consumindo ovos de pdssaros ¢ outros animais, como o fazem as ongas € os
gatos do mato); o fato de a came ser reimosa e ofender quem come e simplesmente o fato
da carne ter um gosto ruim. Mas a carne de preguica no serve de alimento e a justificativa
para isso era a tradicdo, ‘¢ nosso costume mesmo’. Para os Ashaninka que também ndo
comermn a carne da preguica ela é considerada peyari (espirito da pessoa morta). Para esse
povo indigena (do tronco Arauwak) que também reside na regido do Alto Jurud a preguica
traz a morte de alguém da familia ou doenga grave. Para os Ashaninka quem mexe com

esse animal pode ficar lento e preguicoso (Almeida; Smith e ez alli 2002: 495).
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Capitulo IV: As ‘ciéncias’ e a economia simbdlica das
negociacoes entre homens e animais na REAJ

Apresentacao

Esse capitulo retoma alguns assuntos da narrativa do Capitulo anterior, entretanto
aqui o material de pesquisa constitui-se essencialmente de entrevistas com base nas
experiéncias individuais dos cacadores e anedotas e/ou casos contados pelos monitores de

caga em seus didrios®

- Sobretudo os dados apontam para o poder das instituicdes e dos
c6digos simbdlicos produzidos coletivamente na regulagdo do uso da fauna, mas também

revelam a complexidade dos embates individuais nas trocas com o mundo natural.

De forma geral, nesse capitulo enunciarei a minha interpretacio da diversidade de
influéncias e referéncias que envolvem o conhecimento e a subjetivagio da caca. A histdria
de ocupagio dessa regido costura provavelmente uma visdo de mundo ‘cabocla’ (no sentido
de Galvao, 1976), cosmologias indigenas (no sentido discutido no Capitulo “Teorias e
Hipéteses™) ¢ influéncias cristas (catdlicas e evangélicas), conformando um sincretismo que
amitide faz necessdrio negociagdes entre distintos pontos-de-vista, mas que ndo encontrou
porta-vozes e tradutores especializados ou ocasides especificas para sua expressdo, como
no caso das cosmologias amerindias. No hd assim, no caso dos moradores-seringueiros,

um corpo de conhecimento cosmoldgico separado dos conhecimentos presentes na vida

* O presente capitulo & o Capitulo I (“Contextos da Caca™) falam de assuntos também abordados pela
Enciclopédia da Floresta, em alguns de seus capitulos (Carneiro da Cunha e Almeida, 2002). Mesmo tendo a
Enciclopédia tratado alguns dos assuntos destes capitulos (técnicas de cacada, felicidade, pantas, ciéncia),
acredito que minha descrigdo tem o valor de uma etnografia independente, podendo até mesmo divergir da
outra.
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quotidiana. Acredito, porém que se pode falar aqui de uma cosmologia implicita, cujos

aspectos devem ser vistos nessa mesma vida quotidiana.

Na primeira se¢do, “A caca é por felicidade”, apresentarei ao leitor o que &
panema € como ela se opde ao conceito de felicidade na atividade cinegética. Ainda nessa
primeira parte, veremos que o modo efetivo de agir para evitar panema é cada cagador-
predador respeitar costumes e tradi¢Ses (o que aqui também € ciéncia) durante a relacdo
com o animal-presa. A segunda secdo trata de algumas das ciéncias da floresta — pautas,
caborjes e magds - para o cagador ser feliz na mata. Na seco seguinte “A protecdo das
coisas no mundo” falo sobre a organizago politica e social da natureza, e nela concluo que
na REAJ a relagdo entre humanidade e natureza € controlada por seres responsaveis pelas
coisas no mundo — ‘para cada vivente que existe Deus deixou um dono’. Sobretudo, nessa
parte do capftulo veremos que esses cargos de responsdveis pelas coisas no mundo sdo
distribuidos entre seres ‘encantes’ -- criaturas da mata ou da agua -- e santos ou divindades
cristas. Dessa forma fica mais ficil compreendermos a 16gica que orienta as agles da
populagdo da Reserva em relagfio aos animais. Uma 16gica pensada em termos de relagdes
de autoridades e entidades controladas, analégica s relacdes entre viventes humanos e suas

autoridades politicas.

A pentiltima parte desse capitulo, “Cada cacador tem suas ciéncias”, serve para
avancarmos ainda mais na compreensio de como opera a ciéncia da floresta devido seu
cardter dindmico e aberto para as vivéncias de cada cacador. E por fim, em “Perspectivismo
revisitado” retomo as principais reflexdes levantadas ao longo de todo o capitulo e procuro
relaciona-las. O fio condutor é que a ciéncia da floresta é uma importante ferramenta
humana na negociacio feliz com os animais e com a por¢éo sobrenatural, o que justifica a
no¢do de que hd uma cosmologia implicita na relacio entre humanos e animais entre os

moradores da floresta.
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A caca é por felicidade

Além do conhecimento relativo s técnicas de caga, da etologia dos animais-
presas e das caracteristicas das matas de diferentes qualidades o bom cacador deve estar
atento para alguns cuidados com os animais e praticar uma certa etigueta da floresta para
ndo pegar “enrasco”, “panema” ou “caé”. Os trés termos servem para designar a mesma
coisa, ou seja, falta de felicidade. Chamariamos a isso de azar nas cacadas; mas
dificilmente o morador da Reserva explicard panema dizendo que ela é azar. Ele
provavelmente lhe dird que enrasco é quando “o cabra ndo estd feliz para cacar” (Cf.
Enciclopédia da Floresta, Camneiro da Cunha e Almeida, 2002: pp. 323 ss.).

Ser feliz € o contririo de estar panema ou pegar enrasco € essas expressoes que
indicam oposi¢io quanto ao sucesso nas cagadas sdo também utilizadas com referéncia a
outras atividades. Nonatinho, da Foz do Tejo, uma vez queixou-se da vida dizendo que ele
precisava de um remédio, pois estava caé: “veja so, primeiro vou pintar minha a casa, caio
e me quebro todo, depois pego o servigo de fazer as cacimbas para o governo e meu motor
serra dd prego, agora quando eu consigo consertar a mdquina os homens querem que
paremos com o Servigo, isso € que € caé.”

Quando um jovem mogo estd sem namorada ji hd algum tempo presume-se que

ele ndo € muito feliz com as garotas, e diz-se que o rapaz estd panema.

Seu Antdnio Meiruoca (morador da Foz Tejo, sogro de Roxo) definiu a felicidade
na caca assim: “A caga € por felicidade, quem € feliz caca menos e come mais”. Ser um
cagador feliz ndo depende inteiramente da vontade prépria (esforco, habilidade técnica,
recursos materiais), mas € um estado do cacador que ou § inato ou depende de outrem. Um
cagador pode ser feliz de duas maneiras: ou por sua natureza humana (inata) ou tornar-se
Jfeliz por meio do uso de amuletos e pactos. Cacador feliz é aquele que sai para a mata e
logo v€ as cagas, nfio erra o tiro e volta para casa trazendo a janta da familia satisfeito, as
cacas que ele v& sdo sempre mansas e morrem facilmente. Nem todo cagador & feliz, as

matas que ele freqlienta podem ser boas de rancho, mas ele pode demorar muito para
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avistar caga, a caga pode vé-lo primeiro e fugir, ou ainda, ele pode perder os tiros. O
cagador que passa por essas dificuldades por muito tempo, logo pensa estar panema ou
enrascado.

Seu Raimundo Adelino Farias, ou Caboré, escreveu em seu didrio de caca uma

histéria que pode nos ajudar a compreender essa ciéncia do enrasco.

“Esta historia de cagador € interessante, tem até um ditado que diz um dia é da caga e outro é do
cagador. Por isto todo cagador acredita que a caga tem um dono e este Dono é a Velha Caipora.
Porque tem dia que o cacador encontra caca com facilidade e outro dia é dificil. Mesmo até
quando faziamos cagada com cachorro. O cachorro corria e ndo acuava, as vezes o cachorro
deixava a caga e o dono perdia o cachorro. O cachorro acuava a toca dificil sempre dando um
Jeito para a caca escapar. Dai vem aquela histéria da enrascagdo e da dona da caca que por
supersticdo o cagador diz que ¢ a Caipora. E esta que as vezes dd peia em cachorro na mata. Jd
aconteceu na mata de o dono do cachorro escutar o barulho como se o cachorro estivesse levando
peia, o dono corre e encontra o cachorro desconfiado como se ele tivesse apanhado mesmo. Os
dias em que mais acontece isso € de quinta-feira. Todo cagador tem uma histéria diferente para
contar, fazendo parte da enrascacdo. Tem uma piada que diz que 0 homem estava enrascado que
quando ele ia na mata que via uma cac¢a, a espingarda ndo armava, quando armava nao
desarmava, quando desarmava malhava, quando disparava ele errava, quando acertava ndo

matava, quando matava ndo achava e quando achava estava podre.”

Raimundo Caboré — didrio de caga de 30/11/2000.

Os cagadores podem pegar enrasco para uma qualidade de animal em especial. A
esposa de um grande cacador da Colocacio Cachoeirinha, no rio Arara, um dia me disse
que o mando dela estava panema para cacar veado, que alguém havia colocado essa
panema nele. Isso o fazia cego para os veados na mata. O enrasco pode atingir também os
cachorros cagadores, as espingardas, e até um varadouro. Os cachorros que entram em
contato com cadelas no cio adquirem enrasco, assim como aqueles que pegam peia da
Caipora. As espingardas enrascadas ou caé malham (erram ou falham) os tiros e nas

varedas enrascadas as armadilhas e os cacadores ndo terdo sucesso algum.
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Um cagador pode ficar enrascado porque cagou em dias ruins de caca, como dias
santos, domingos e quintas-feiras. No domingo e nos dias santos “faz mal trabalhar”.
Quinta-feira € dia da Mée da caga, aquela que protege os animais da mata. O enrasco tem

muitas causas, mas nem sempre o cacador sabe qual foi o motivo de seu enrasco.

“Domingo ndo teve cagada. Domingo sempre ndo tem cacada, o cagcador que caca dia de Domingo
ou entdo pesca fica enrascado por muito rancho que aparega no decorrer da semana, mas no
Domingo ndo tem rancho,

(didrio de caga de Seu Raimundo Caboré, em 1/04/01)

O didrio de Seu Raimundo Caboré, no domingo de primeiro de abril de 2001
enuncia que o domingo € um dia feliz tanto para a caga como para o peixe e que o cacador

que caca nesse dia pega enrasco.

Conversando com Seu Jodo Gonzaga ele me explicou o que € estar panema;

“ ... € quando vocé vé a caga, atira e ndo mata, ou entdo vai pra mata e ndo vé nada.”

Mas Seu Jodo, quem enrasca, uma outra pessoa pode enrascar ou isso € coisa da mie das cagas?

Sim pode, mas pelo costume o cacador pode se enrascar por ele mesmo, eu sinto quando eu vou me
enrascar, as vezes eu mato um veado e me dd aquele togue, e af eu sinto que vou me enrascar para
matar veado, porque o bicho custa pra morrer, quando vou pegar uma enrasca eu sei pelo sistema
da caga morrer, me dd logo aquele toque.

E caé?

Enrasca ou caé, outros chamam a enrasca de caé, panema.

O senhor ja ficou enrascado?

Sim. Uma vez tinha uma muther deixada [separada do marido] que morava assim perto de minha
casa. Al um dia ela pediu pra eu dar caca pra ela. Entdo um dia eu matei dois catitus e vizinhei com
essa mulher, level 3 bandas pra ela. S6 sei que depois disso en peguei uma enrasca mesmo, eu nao
matava nada mesmo. Alguns dizem que tem pessoas que quando comem as nossas cagas podem
enrascar mesmo. Todo dia eu ia pra mata atirava mas ndo matava nada, ai eu chegava em casa ¢
falava pra mulher pra gente matar uma galinha, ¢ assim foi até que nés matemos todas as galinhas
de casa, até o galo a gente matou, s6 ficou mesmo uma galinha que minha mulher ndo queria matar.
Quando foi no derradeiro dia eu j4 tinha ido pra mata por dois dias e ndo tinha matado nada, af ey

cheguei em casa ¢ ela estava chorando. Perguntei: “- Boneca: porque que tu ta chorando?”. E ela
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responden: © — Eu 0 chorando de fome, com vontade de comer, porque néo tem nada pra comer”.
Entfo eu disse: “- Bora matar a derradeira galinha”, e ela matou. Af eu digo: “- Amanha nés vamos
embora”. Entdo no dia seguinte, ndés arrumemos nossas coisas € fomos pra casa da irma dela.
Quando eu chegue 14 eu falei pro cunhado dela: “- Eu s6 saio daqui quando eu matar uma caga”.
Fiquei por 14 trés meses, até que teve um dia I4 que eu cagei e matei um veado. Af eu digo: “—
Rapaiz, agora eu nio morro mais de fome né@o, vou voltar pra minha colocagdo!” Af voltei. No dia
seguinte eu fui tirar o cerrado 14 perto de casa, assim até que perto, levei espingarda: matel um
veado e um queixada. Af pronto: ndo e¢stava mais panema.

E o senhor acha que foi essa mulher que colocou a enrasca ?

Eu ndo sei, mas dizem que é ruim até o cabra comer a carne de caca que as pessoas jogam os 0ssos
na dgua. Jogar os ossos na dgua, dizem que é o maior enrasco que pode acontecer, s6 que eu niio
sei se essa mulher jogou os vssos. Ninguém nio sabe se essa mulher fez isso, mas eu s6 me queixei
dessa carne que eu dei pra ela.

E guando o senhor voltou, ela morava 4 ainda?

Ndo ela havia mudado pra Seringueirinha e parou de pedir carne de caca pra mim, hoje ela mora
em Cruzeiro.

O senhor nfo conhece nenhum remédio para tirar enrasca?

Sim nis cagadores temos assim uma ciéncia com o enrasco, eu sei fazer defumacio, eu fiz mas ndo
deu certo ndo, ndo desenrasquei, eu até acho que esses remédios gue tem pra fazer a gente matar
caga € ilusio. Porque se acontecesse mesmo, se tivesse um remédio bom mesmo pro cabra fica bom
pra matar caga entio eu logo tinha ficado bom pra cagar, acho que tem que esperar um tempo

mesmo pra desenrascar.

Além de conter uma definicdo e um caso de enrasco, a transcricio da conversa
com Seu Joio Gonzaga mostra-se inspiradora quando ele se afirina descrente de remédios
para tirar panema, € propde que a felicidade de um cagador que pega enrasca volta com o
tempo. Esse depoimento revela-se muito interessante para pensarmos uma afirmacio & qual
Seu Lico e Seu Milton sempre voltavam em nossas conversas: “cada cacador tem as suas
ciéncias”. O que me leva a relacdo ciéncia e experiéncia (prética) na vida de cada cacador.
Falarei disso mais adiante, ainda nesse capitulo.

Na narrativa de Gonzaga, jogar ossos na dgua € uma causa importante de enrasc.
Em outras conversas com cagadores, ouvi que o enrasco também pode afetar o cagador que

por descuido deixou os ossos da caga entrar em contato com substancias como sangue de
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menstruacio, urina e fezes. Os ossos devem ser muito bem cuidados para que o cagador nfo
fique panema. Se alguém tiver interesse em enrascar um cagador € s6 jogar os ossos do
animal cagado pelo cagador que se quer enrascar no fogo. Como os animais cacados devem
ser repartidos entre os vizinhos, esses podem facilmente enrascar o cacador, seja
intencionalmente, por inveja da felicidade do cacador, seja por descuido casual. Mulheres
também podem enrascar os maridos e vizinhos cagadores, em especial as mulheres gravidas
¢ menstruadas. Alguns dizem que a mulher ndo deve dormir enquanto sen marido estiver
cagando, especialmente se o fogo da cozinha estiver aceso, pois isso facilmente enrascaria o
marido cacador. Xingar, ou insultar o animal cagado, deixando-o cair no chio da mata
durante o transporte para casa, ou passar por cima dele, também podem provocar enrasco.
Alguns de meus interlocutores me explicaram que hd uma ciéncia®, particularmente para
bichos grandes, veados, porcos e antas, que previne o enrasco. Eles disseram que ao cacar
esses animais € preciso que o cagador tenha muito cuidado com a “passarinha” (o que
chamamos de bago). Ao tirar o fato da caca, ainda na mata, o cagador deve separar a
passatinha e pendurd-la em algum galho, de maneira que ela fique da altura da caca
enquanto viva. Pedro, morador da comunidade Pifalbdo, no rio Arara, me disse que a
passarinha tem esse nome porque € comida predileta de alguns péssaros que, ao avistarem-
na pendurada nos galhos, se apressam a comé-la. Sen Raimundo Caboré, do rio Bagé,
afluente do médio rio Tejo, me falou da sua ciéncia com a passarinha, mas para ele o
importante € ndo arrastar a passarinha no chdo: ele nio tinha a ciéncia de penduré-la em
um galho a altura que o animal tinha enquanto vivia. J4 outros cagadores, como os da
familia de Seu Milton, no alto rio Tejo, ndo revelaram nenhum cuidado especial com a
passarinha; mesmo quando indagados sobre isso, respondiam ndo ter nenhum cuidado
especial com esse érgdo. Assim, cada cacador tem a sua prépria ciéncia, ou tem uma versio

propria da ciéncia da panema.

Quando indagados sobre os motivos para ficar panema, meus interlocutores
listavam imimeras a¢bes cometidas pelos diferentes atores sociais que se envolvem com o
animal cacado: cacador, vizinho de vizinhanca, esposa, principalmente se estiver

menstruada ou gravida, e inimigos pontuais que moram na proximidade. Essa lista variava

* Aqui a ciéncia da floresta ndo é sinénimo de técnica, ao invés disso ela geralmente indica conhecimentos
que envolvem algum tipo de mistério.
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bastante entre os interlocutores. Todavia, quando minha pergunta se referia aos motivos
pelos quais acGes enrascavam os cagadores — por que razio tal ou tal acfio provoca o
enrasco? -- as respostas eram vagas. A questio dos mecanismos de funcionamento da
panema parecia nfo ter muita importincia para aos cacadores, o que realmente interessa é

entender como evitar ou se livrar da panema.

Seu Raimundo Adelino, Caboré, ¢ um senhor bastante vivido. E um antigo seringueiro do rio Bagé,
uma pessoa extremamente liicida com quem as conversas podem durar horas. Em uma de nossas
longas conversas, Caboré, um dos mais antigos monitores de caca, me contou o seguinte sobre a
ciéncla do enrasco:

O senhor jd ficou enrascado?

Sim algumas vezes.

E sabe por que foi que pegou?

Eruitas vezes a gente desconfia. Alguma vizinhanga, s vezes pega a caga e sacode por qualquer
canto o 0sso e pode enrascar. As vezes até o jeito do cagador de pegar a caca e amarrar pode deixar
panema, a envira que ele usa, o jeito de atirar, o jeito de tirar o fato.

Af ninguém sabe qual € essa ciéncia. Eu sei que tem cagador que passa mais de ano sem cagar. E
cagador, caca, mata, mata -- ¢ de repente fica mais de ano sem cagar nada. Entdo a gente diz que
pegou a enrasca. A gente acha que o cabra estd enrascado porque ¢ cacador, matador de caca
mesmo, € af ndo mata mais nada, fica mais de ano sem matar nada.

Sim, como eu falei: s6 o jeito dele amarrar, atirar, tirar o fato. As vezes, o cabra estd avexado para
sair da mata porque se¢ ndo vai escurecer, al amarra de qualquer jeito. Nio é porque ofende, é
porque tem a ciéncia mesmo. A gente tem o costume de tirar o fato 14 na mata, e tem cacador que
ele corta com a faca a barriga do animal e af arrasta. Tem uns que deita o bicho ¢ corta, af vai
tirando, puxando o fato entre as pernas ¢ as mios. Outros botam o animal de barriga pra cima e tira
o fato, do jeito que ele estd acostumado a tirar. E daquele jeito que ele tem que tirar, se ndo ele pega
panema.

Mas qual é esse jeito?

Néo: cada um tem urm jeito e tem que fazer daquele jeito. Se o cacador perde esse jeito daf ele vai
ficar panema.Tem outro jeito também, por exemplo, ele atirou e a caga correu e caiu, o cacador vermn

pelo rastro e encontra; se ele pegar pelo pé e vier puxando enrasca também. Ele tem que pegar pela
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cabega que € para nfio arrupiar assim o jeito do cabelo. Se pegar pelos pés e puxar vai arrupiar e ai
pega panema. E pegando pela cabeca ndo enrasca,

E isso € porque tem que ter um respeito (pelo animal)?

Sim o cagador temn que ter um respeito pelo jeito que ele faz.

Mas ndo para ndo ofender o animal?

Nao acho que néo tem disso ndo, Nio € por isso nio, é pelo jeito que ele faz. Quira vez ele pode
jogar o fato da caga e sair andando e sacudir, isso ninguém faz nio que isso enrasca mesmo, tem
que pegar do chdoc devargazinho e erguer com cuidado.

E com a passarinha, o senhor tem ciéncia?

Tenho sim, tem uns que atrepa a passarinha pra n&o enrascar. A passarinha € cheia de ciéncia.
Atrepa ela que € pra ela n&o ficar misturada com o fato.

Essa questdo do enrasco € muito assim dificil, muitas vezes o cacador pega enrasco ¢ nem sabe

porque € nem vai descobrir porque € que foi.

Falamos acima da importéncia da etiqueta no tratamento dos animais. Podemos
agora reformular essa formulagdo, enfatizando que essa etiqueta é em certa medida
personalidade. Assim, para prevenir a panema e garantir a felicidade nas préximas cacadas,
cada cagador deve respeitar seu costumne: respeitar “o jeito que cada um faz”. O costume de
cada cagador, sua etiqueta, € parte da sua ciéncia para cagar e isso ndo € igual para todas as
pessoas.

O exemplo que explicito a seguir é uma anedota que serve para entendermos
melhor a nogdo do costume e o que quero dizer sobre a relagiio ciéncia do cacador e
prdtica. A fim de prevenir a panema causada por muther griavida que come carne de caca, a
familia de Seu Milton sustenta um costume: mastigar um pedago do figado do animal

abatido € jogd-lo para frente com a boca.

O, marido de Lizanete e sobrinho do Tonho, cagou um caititu € vizinhou um quarto com a casa do
Tonho. O pediu a Mariazinha, esposa do Tonho, que mastigasse um pedacgo do figado e o jogasse a
sua frente, para prevenir o risco do enrasco, devido o estado em que Mariazinha se encontrava na
¢poca - buchuda. Ele nao disse isso na minha frente, mas ela me contou o ocorrido, quando
perguntei a cla sobre o perigo dela comer a carne de caga e com isso enrascar o rapaz.

No entanto, observei que Mariazinha néo fez o que havia combinado. Entao, no dia seguinte, resolvi

perguntar a ela se ela tinha feito com o figado o que O havia pedido — talvez eu ndo tivesse
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observado direito. Ela respondeu que nzo, pois seu marido Tonho dissera a ela que mulher que esti
buchuda de mais de seis meses — o caso dela — ‘ndc enrasca mais, néo tem perigo mais’. Ela ainda
disse que na verdade esquecen de cuspir; teria cuspido o figado mastigado se tivesse lembrado,
mesmo sabendo do argumento do marido. Mariazinha ainda acrescentou: * - Ainda outro dia, eu ji
estava de mais de seis meses, comi da carne que ele (o O) cagou, s6 que ndo era caga, era cotia, ¢ af

mastiguei um pedaco e joguei pra frente”.

Nesse episédio vemos um pequeno conflito acerca das regras e sua
implementacio, envolvendo O, seu tio Tonho e a mulher de Tonho, Mariazinha. Podemos
entender que o que vale contra o enrasco nao € uma regra absoluta, ou a obediéncia
absoluta & regra, e sim o respeito aos costumes nelas expresso. Se a Mariazinha tivesse
cuspido a carne do figado ela nio enrascaria o O, ¢ ela mesma admite que esqueceu de
fazé-lo. Contudo, ela ndo afirmou que o costume era desprovido de fundamento, e simn que
acredita nZo ter enrascado o sobrinho, mencionando outras regras também do costume,
embora essas tenham sido formuladas por seu marido Tonho, e ndo pelo interessado, O.
Além disso, ela lembrou que havia seguido esse costume de cuspir um pedaco mastigado do
figado alguns dias antes, ao comer da cutia (uma embiara, e nio caca) cagada pelo mesmo
rapaz.

Para um cacador ficar panema, € preciso que alguém tenha colocado panema nele,
ou que o cagador tenha feito algo que ndo € seu costume, algo que saiu do protocolo de
caca dele. Dessa forma, o cagador pode evitar a panema se: 1) respeitar os costumes e as
praticas gerais que envolvem a atividade cinegética: ter cuidado com os 0ssos e as demais
partes indesejadas dos animais cacados e ndo cacar nas datas especiais, como aos
domingos, dias Santos e &s quintas-feiras (dia da Caipora) e/ou 2) respeitar a tradigio dele
mesmo para 0 momento da cacada e nos cuidados com o animal morto, como nos disse o
Caboré: “o cacador tem que ter um respeito pelo jeito que ele faz”.

Almeida (1993) argumentou que o risco da panema torna, em certo sentido, o
estreitamento de relagdes no interior do grupo local, € a meu ver leva ao fechamento dessas
relagdes enquanto ou relagdes de parentesco e afinidade (vizinhos que sio irmaos ou irmas,
filhos ou filhas, sogros e genros, cunhados e cunhadas) ou de compadrio (mais fortes ainda
do que as anteriores), formalizando-as. Augusto Postigo (2003) j& observou que entregar a

caca a esposa — quem geralmente cuida do corte e do preparo da carne - € aos vizinhos
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(agueles com quem o cagador tem uma relagio de vizinhar partes da caca) € afirmar a

confianga na interacdo social com essas pessoas, pois ao fazer isso o cagador corre o risco
da panema intencional ou por algum descuido casual, compartilho dessa andlise acerca das
causas da panema elaborado por esse autor.

Concordo ademais com outra interpretacio de Postigo, segundo a qual as préticas
de risco, ditas assim desrespeitosas, ofendem a Mae das Cacas e ndo os animais. O cagador
por meio desses cuidados e respeito aos costumes oferece & dona das cacas uma
contrapartida na negociagdo pela retirada de parte do rebanho dela. Como Postigo, penso
que a atividade venat6ria na REATJ € parte de uma negociagdo entre o cacador e a dona das
cacas. Todavia, acredito que nessa negociacio intervéem varios componentes: &
essencialmente uma negociacdo social entre na qual estio presentes codigos simbdlicos,
morais e regras de uso. Na arena da economia cinegética estdo em negociagdo varios
cédigos: por exemplo, de um lado a sobrenatureza representada pelos encantes e
donos/donas da caga, ¢ também (como veremos adiante) por entidades cristis; por outro
lado, as instituigdes nacionais (representadas por autoridades e leis federais e locais);
finalmente, participam nessa negociagdo as escolhas individuais que dependem de

contextos de interagdo entre os cagadores entre si e com moradores urbanos.

Postigo (2003) trata essas questdes — da vizinhanga ligada ao risco de panema e
das negocia¢Ges com a Caipora — sob a luz das imagens de &drvore e de rizoma,
respectivamente. O autor lanca méo dessas duas metdforas para compreender as estruturas
presentes naquilo que chama de cosmologia dos moradores da floresta, a fim de clarificar
as relacGes das “ciéncias da mata” com a ciéncia da escrita na REAJ. Postigo explica que a
imagem da arvore corresponde as relagSes hierdrquicas evocadas com os donos das coisas
no mundo, antigos patrdes (no sistema de aviamento) e com o dono da caca (Caipora); j4 a
metéfora do rizoma equivale as relagdes “igualitdrias, reciprocas e locais” (Postigo, 2003:
198), presentes na vizinhanga ¢ também nas antigas relacGes dos seringueiros uns com os
outros na €poca da producdo da borracha pelo sistema de patronagem. Mais a frente, ainda
nesse capitulo e também no préximo, retomarei o carater negocidvel da atividade cinegética
e os personagens envolvidos. Por agora, volto a questdo da panema em si e as possiveis

estratégias do cacador para alcancar a felicidade na mata.
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O cagador que fica enrascado pode curar-se com defumacio ou remédios da
mata, onde um ingrediente importante € uma planta chamada “fipi”. A pimenta também &
um elemento importante na cura do enrasco; ela pode ser jogada no fogo pelo cacador
enrascado, que ao fazer isso deve concentrar-se em sua cura, ou pode ser acrescentada ao
tipi (Petiveria alliacea), juntamente com cabelos da caga, rabos e penas, ao cozimento para
a defumacdo destinada a curar a panema. O tipi e a pimenta, principalmente malagueta, sio
comumente cultivados nos terreiros das casas exatamente para cumprir essa funcio de cura.
Muitos cagadores gostam de guardar cabelos, penas e rabos de animais cacados como se
fossern uma farmdcia contra panema, disponivel em casa. A raiz da paxiubinha (algumas
qualidades de Palmae) também € um poderoso elemento da mata para curar enrasco.

Os remédios para curar panema sdo bem conhecidos por todos, embora ndo seja
muito comurn o cacador comentar com vizinhos e amigos quais s30 suas ciéncias para tirar
enrasco. Nunca ouvi esse assunto ser abordado nas rotineiras conversas sobre caga entre os
cagadores, embora essas sejam muito frequentes. Seu Lico, do Arara, me explicou que ‘o
cabra deve ser discreto ao fazer seus remédios™, j4 que “ndo faz bem outras pessoas verem

o cabra fazendo defumacdo”.

No dia em que cheguei na casa do Pedrinho (morador da colocacio Cachoeira do Lago no Alto
Tejo), ele havia cagado. Segundo o que me falaram ele saiu bem cedinho e chegou 14 pelas 17:00
horas. Contou-me que atirou num veado, mas que ndo entende como € o que aconteceu que o veado
sumiu; ele disse que tem certeza que o bicho estd morto, que o tiro pegou, mas nao conseguiu
encontra-lo. Contou-me que desistiu de procurar, pois ja se encontrava com muita dor de cabeca ¢
bastante enfadado, e “quando o cabra se sente assim, ele ndo consegue avistar mais nada, perde a
visdo”. Disse que assim que avistou o veado, 14 pelas 12:30, ele lhe pareceu bem mansinho e ai
logo ele atiron. O Pedrinho, inconformado por ter perdido o veado, disse que no dia seguinte bem
cedinho ird buscé-lo e o trard de volta a qualquer custo. Dessa mesma cacada Pedrinho trouxe uma
cutia ¢ um jabuti. A cutia foi a janta, o jabuti ficou guardado na despensa da cozinha. (Um lugar
onde eu ndo me sentia & vontade para entrar, um quartinho no fundo da cozinha.) Na hora do jantar
0 Vera (filho do Pedrirho, dnico dos meninos que ainda mmora com ele) perguntou se hoje pela
manhi antes de sair pra mata o pai havia feito a defumagdo. Pedrinho olhou para mim e me pareceu
um pouco constrangido, e respondeu ao filho de forma negativa. Perguntei se ele mantinha esse

costume, se isso era necessério toda vez que ele ia cacar. O Pedrinho respondeu que nio, que de vez
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em quando ele faz defumacio, mas sd quando sente que estd enrascado. A receita dele é usar couro
de caga e folha do tipi, queimar essa mistura de elementos e ficar se banhando na fumaga dela.

No dia seguinte Pedrinho saiu bem cedinho, o sol nem tinha aparecido ainda, porém dessa vez ele
fol com o cunhado — Mauro (marido de sua irmi de criacio Lourdes). Quando o indaguei sobre o
motivo do convite a0 Mauro ele respondeu: “E para ele ajudar a carregar, o tiro foi bem longe e
também porque o Mauro anda meio enrascado, faz tempo que ele nio mata caga. O Maure é bom
cacador mas ele diz que essas coisas de ter cuidado com os ossos e com o couro é tudo ilusdo, ele
ndo acredita em panema, diz que a caca vai da sorte mesmo, mas agora ele td af enrascado e jd faz
bastante tempo que ele nido caca bicho grande.”™

L4 pelas 10h30min ele chegou € com o veado, ou melhor com parte dele, pois uma banda ficou com

o Mauro.

Mauro é homem muito trabalbador e mais jovem que Pedrinho alguns anos. E
interessante ressaltar que apesar de Pedrinho considerar o cunhado um cagador feliz, Mauro
se diz descrente da ciéncia do enrasco. Trouxe 2o leitor o episddio acima por dois motivos.
O primeiro € matizar a questdo da panema: embora seja recorrente e fluente nos diversos
cantos da REAJ, ha algumas pessoas, principalmente os mais jovens, que nio acreditam
nessa ciéncia, e € curioso observar o Vera, um menino adolescente, curioso e preocupado
com os cuidados do pai contra enrasco, € a0 mesmo tempo o tio Mauro, descrente desses
cuidados, acredita que “caga € por sorte mesmo”. O outro € ilustrar wm caso de parceria
entre cunhados, muito comum, na atividade venatdria. Nio somente a came cacada €
compartilhada entre cunhados por meio da vizinhanga, como a propria atividade cinegética
€ muitas vezes feita cooperativamente, seja com trocas de informacSes nas conversas entre
cagadores, seja em cacadas em grupo ou dupla. Dessa forma, a felicidade de wm cagador €
compartilhada com outros nem téo felizes assim. Alguns episGdios que ocorreram no Arara
sdo outros exemplos disso. Pedro (o filho de Seu Lico do Arara) se considera como bom
cacador, e € considerado pelos amigos e vizinhos como um cacador feliz; por esse motivo,
recebe indimeros convites para cacadas em conjunto. As vezes é ele quem faz os convites,
como quando, apesar de recentemente ter voltado de uma viagem de cacada de seis dias
para aregido do Alto Arara, convidou o Veifio, um jovem 6rfio de pat e tnico filho homem
da familia (residente da comunidade S#o Jodo, as margens do Juruid) para cacar com ele.

Quando perguntei a ele sobre o porque da cagada com o jovem, ele respondeu que estava
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“ajudando” o menino por dois motivos: primeiro, porque “eles [familia do menino}
precisam de uma ajuda, pelo menos na parte da alimentagdo, entdo eu o levei para cacar
pra que a gente trouxesse um pedago de cagca, um porco ou mesmo um veado para ele levar
para casa e comer com a familia um bom rancho”; segundo, porque com a morte do pai, o
Veido, como filho mais velho, terd que assumir o sustento da casa, e o Pedro poderia
enstnar a0 menino um pouco do que aprendeu nesses anos todos na mata: “é como se ele
fosse um aluno”.

Contudo, a felicidade do Pedro ndo ¢ assim tdo constante. De vez em quando ele
se sente enrascado e af recorre 4 defumagio e outras receitas. Pedro diz que negdcio com a
Caipora é coisa do cdo; nega ter participado de uma negociaciio direta, do tipo descrita
como pauta, com a Caipora. Mas Pedro prefere ndo cagar as quintas-feiras, respeitando o
dia dela, a Caipora; quarta ¢ sibado séo por ele considerados os dias mais felizes para ele ir
i mata.

Essa observagao indica que uma estratégia para sair do enrasco ou para alcancar
felicidade pa mata, estando ou nfo enrascado, é recorrer as “pautas” e “cabojos” (ou
caborjes); ela indica também, contudo, que muitos moradores da Reserva afirmam que

consideram essas estratégias como “porcaria” ou “coisa do cdo ™.
p

Pautas, caborjes e maca

Com algumas criaturas da mata, como os encantes, pode-se fazer “pauta” (como
um pacto) ou “cabojo” (caborje). Com a Mae das Cacas, a pauta serve para o cacador ser
feliz em svas cacadas. Essa pauta é cheia de segredos e trocas rituais diversas entre o
cagador ¢ a Caipora. O cabojo para o cacador ser feliz é comumente feito com a “magd”
que pode ser encontrada em qualquer animal, mas que preferencialmente é encontrada nos

jabutis e nos veados. A macd ¢ uma bola de p€los que se localiza mais facilmente no

* Talvez magd seja um termo correspondente a “bezoar” que segundo o diciondrio da Lingua Portuguesa
Aurélio significa: “concre¢io que pode ser encontrada no estomago ou intestino do homem ou de animais™. J4
segundo o Diciondrio Houaiss bezoar quer dizer: “pedra ou nédulo calcdreo que se forma no estdmago de
certos animais e que era usado como antidoto para diversos venenos”. Kohn (2002) descreve que os Runa (do
Equador) também falam em “bezoar”. E curioso notar que a descricio do bezoar feita pelos guéchua-
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bucho dos amimais. Os animais que tem maci sdo diferentes, geralmente carregam uma
marca alva pelo corpo, os veados que possuem macd apresentam uma estrela branca na
testa, ou no dorso, ou possuem as patas brancas.

Embora Seu Lico diga ser “mesmo fiel desse tipo de cabojo feito com a maga”,
ele afirmou nunca ter utilizado essa estratégia para ser feliz na mata. Revelou-me ja ter
encontrado animal com maci véarias vezes: “o cacador sabe ver de antemdo quando o bicho
tem magd ou ndo”, disse também que: “Jabuti é doido para ter macd”. Contudo nunca
pOde usar a magd como caborje, pois todas as vezes que as encontrou havia outra pessoa
presente, o que faz a macd perder o valor de caborje. Algumas pessoas disseram que
colocar essa bola de pélos dentro da coronha da espingarda faz o cacador ser muito feliz.
Ademais a ciéncia da magd deve ser realizada em segredo e, como qualquer caborje ou

pauta, esta submetida a um tempo de dura¢@io. Além das macis, outros objetos como 0ssos

e balas encontrados dentro dos animais cacados podem servir para caborje.

Seu Raimundo Caboré também diz acreditar na ciéncia da maca. Perguntava a ele sobre as ciéncias
da mata que ele conhecia eele ... :

Tem também a macd. Jd vi, mas € dificil de ver. Sabe a macd de veado é assim igualzinho a manga,
sabe quando a gente come manga e fica aquele bago, entdo é bem daquele jeito tipo aquele caroco
que fica solto dentro do fato da caga. Se o cacador pegar uma macd escondido e nunca disser pra
ninguém, o cagador fica feliz. Do bicho que ele encontrar a magd ele fica feliz pra cacar daquela
qualidade, seja porco, veado ou jabuti. Mas s6 que é muito dificil de encontrar, ndo é todo bicho
que tem macd ndo. A coisa mais dificil mais dificil que tem.

E o senhor acha que a maci ¢ assim uma ciéncia do animal?

E ciéncia porque a magd s6 vale se o cacador tem que tirar a magd Id na mata escondido e ndo
pode dizer pra ninguém. Se alguém souber jd nio vale mais.

Ndo sei o que é que pode fazer o bicho criar aquela macd. Eu cacei muito e s¢ vi um veado que
tinha magd, ele tinha duas uma pequena e uma maior um pouco, assim do tamanho do bago da
manga.

Ai o senhor pegou?

equatorianos estudados por Kohn € muito semelhante & descricdio dada pelos cacadores da Reserva para a
macd. Segundo o povo Runa o “bezoar” € como uma central da alma ( “soul-ability™), a qual & entendida por
esse povo como um Orgo da habilidade de perceber outros seres na floresta. Logo, a ciéncia do “bezoar” é
urna peca chave para as formulactes de Eduardo Kohn.
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Nés pegamos, mas eu estava mais um menino e um sabia do outro entde ndo adiantou nada. Serve
assim se um vizinho descobre que o outro tem maca e sem o dono da magd ver ele carrega a maca,
ai serve. Adianta pra quem carregou. Essa ciéncia assim a gente ndo pode entender; pode estar ld
no meio de todo mundo, saber que tem magd, e se um carregar sem que os outros saibam guem fol,

ai adianta, o cabra que carregou fica feliz.

Assim como Seu Lico, Caboré também conhece e acredita no poder da macd, mas
nunca a utilizou, pois nfo poéde manter segredo sobre a posse do caborje. Seu Caboré
explica o segredo, ou o mistério, como sendo uma caracteristica da ciéncia. Ele afirma que
o caborje com a magi € ciéncia porque para funcionar como tal € necessério o segredo. Na
se¢do “Cada cagador tem as suas ciéncias” voltarei a explorar o conceito de ciéncia para os
moradores da REAJ e af apresentarei o resto dessa conversa com o Caboré.

O jabuti € um animal com quem se pode fazer “pauta” ou “cabojo” (caborje) para
ser feliz nas cacadas, mas nesse caso ndo ¢ gualquer jabuti, tem o jabuti de quatorze ou de
quinze malhas. Para a realizagio da pauta € preciso que o cagador pegue um jabuti e nio
conte e nem mostre para ninguém. Entio, ele deve construir um chiqueirinho para o animal
morar. A pauta € feita da seguinte maneira: todo dia antes de sair para a mata o cacador
deve pedir ao jabuti que ele the arrume uma caca boa e assim que chegar da mata oferecer
ao animal um pedago da carne, que pode ser qualquer parte, até mesmo as visceras, ou dar
algo para ele se alimentar. Se o cagador cumprir com a sua parte no acordo o jabuti também
o fard. O Isael me disse que jd teve um jabuti desses de quatorze malhas, mas que sua pauta
com o bichinho ndo durou muito porque um outro companheiro viu o jabuti preso no
chigueiro.

A Mée das Cagas também pode enrascar os cacadores que insultarem animais ou
aqueles que desobedecerem aos tratos feitos com ela, as chamadas pautas. Algumas
pessoas, consideradas muito corajosas, dirigem-se até a mata em noites de lua alta e
chamam pela Caipora para a realizacdo de um negdcio com ela, afinal ela € a contadora e
responsavel pelos viventes da mata. Poucas pessoas confessam ter procurado a Mie das
Cagas, mas todo mundo conhece uma histéria de alguém que fez uma pauta com ela ou ji
oaviu o chamade dela na mata. Eles dizem que esse chamado é como um grito, bem grave e
alto, e serve para ela amedrontar cagadores e chamar os animais para as contagens. As

histdrias sobre as pautas ndo séo sempre as mesmas, os elementos de troca e as exigéncias
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feitas pelo encante sdo diversos. Contudo, na maioria das vezes, em pautas com a Caipora
hé troca de tabaco, o cagador tem que deixar de comer alho e pimenta, ¢ ndo pode contar
detalhes da pauta para ninguém, especialmente para outros cagadores.

Sobre o segredo da pauta hd uma histéria ilustrativa. Isael contou-me sobre uma
pauta — feita ndo diretamente com a Caipora, porém, ¢ sim com uma caboclinha ~ isto é,
india - “que entende muito de mata” e mora na Vila. Ele afirmou que nfo sabe como ela
conhece esses segredos para o cacador ser feliz e nem qual € a relacéio dela com a Caipora,
mas que a pauta deu certo e que at€ agora ele tem sido muito feliz em suas cacadas.
Perguntei-lhe se ele ndo corria risco de se enrascar ao me contar suas ciéncias, ao lado do
vizinho Raimundo. Ele respondeu que néo; a “forca da pauta” que ela havia feito com essa
caboclinha ja estava se acabando, e por isso ele nfio corria risco algum. Qutra razio parece
ser que ele ndo fez pauta com a Caipora, ¢ sim com uma caboclinha, cuja relagio com a
Cajpora, ele diz ignorar. Isael disse também que queria fazer uma nova pauta para ser feliz
nas cagadas e também para aprender a tocar violdo, seu “maior sonho”. Perguntei se a
Caipora também podia ajudi-lo nisso. Isael respondeu que se a pessoa for corajosa dé para
fazer pauta para qualquer coisa, mas que no caso do violdo a pauta ndo era com a Caipora.
Tanto o Isael como o Pedrinho, do Alto Tejo, disseram que sen Nonatinho Sanfoneiro
“toca bem como toca porgue jd fez pauta”. Infelizmente, por alguns desencontros, nfo tive
a oportunidade de prosear com Seu Nonatinho Sanfoneiro a respeito desses comentdrios.
Essas pautas para realizar qualquer coisa que o cabra queira geralmente sdo associadas a
“coisa do demdnio”, negociacdes com o “cdo”, “porgueira’.

Seu Milton me disse que a pauta para ser feliz também € porqueira e acrescentou:
“é obrigar a natureza te dar uma coisa que ela ndo quer”. Ele disse que se o sujeito faz
pauta quando € jovem, quando for velho nio terd o que comer, porque ja consumiu tudo o
que podia em seis ou sete anos, jd que as pautas tém validade e quando acabam deixam o
cabra na pior. Pedrinho, Seu Milton e Tonho (todos do Alto Tejo) diferenciam pauta de
idéia: para eles a pauta € coisa do cdo, cabra veio, mas a idéia ndo. Quando perguntava a
eles sobre negdcio com a Caipora eles sempre contavam histérias de alguém, que ouviram

falar e sempre se referiam a essas historias dizendo que o sujeito havia feito uma idéia.
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Conversando com Pedrinho ele definin idéia e me contou algumas que conhece:

Toda idéia tem segredo, ¢ escondida que tem que ser. Idéia tem sempre que ter um objeto, uma
bruxaria, ou é a macd ou outra coisa.

Uma das idéias que cle me contou:

O cabra tem que cacar um veado bem miudinho da primeira cria. Entéo matasse o veado, mas néo
comesse, ai pega a cabeca do bicho e bem devagarzinho com linha e agulha virgem, costura os
olhos do veado e vai dizendo assim: costuro seus olhos veado que é pra tu ndo me enxergar e af
quando terminasse de costurar gritasse por um veado, chamando. A despois costurasse as ventas
do veado dizendo, costuro suas ventas veado que é pra tu ndo me sentir e quando terminasse dava
outro grito chamando por veado. E ai ficava bom pra matar caga, principalmente veado. 56 que um
dia uma pessoa viu a cabega do veado e a idéia perdeu o valor.

A idéia é coisa do ‘cio’?

Néo, ouvi falar que tem idéia que faz com a Caipora. Tem uma que se faz com a nambu que ai o

sujeito tem que ....

Os caborjes e as pautas (ou idéias) podem ser realizados de diversas maneiras por
diversos motivos e envolvendo varios tipos de encantes. Contudo, os caborjes ¢ as pautas
tém alguns aspectos comuns: os efeitos sdo sempre tempordrios, caso o cacador nio renove
as negociagdes e o valor de ambas as ciéncias dependem do segredo mantido pelo cacador.
A felicidade do cacador que estd associado a essas articulaces e ndo as renova de tempo
em tempo ou deixa de cumprir parte do trato pode acabar de repente. Isso geralmente
ocorrerd durante uma cagada, na qual o cagador ficard bastante “assombrado” e algo
estranho aparecerd, como, por exemplo, levar peia (ser agoitado) da Caipora ou avistar
animails com tamanhos exagerados ou corpos deformados.

Mesmo que algumas pessoas associem a Caipora ao c@o, €ssas mesmas pessoas e
outras dizem que a Caipora e a Mie das cagas sdo0 a mesma coisa e consideram-na a dona e
protetora dos animais da mata. Entre os moradores da REAJ a idéia de que todas as coisas
no mundo possuem um dono ou responsavel € muito recorrente. As pautas e as ciéncias do
caborje, e da macd sdo instrumentos de negociacdo com a Caipora, o que confirma a tese
levantada por Postigo (2003) de que a negociaciio da atividade venatdria é realizada entre
os humanos e a Caipora. Contudo, como jd apontei anteriormente, a Caipora e os humanos

representam uma parte do elenco de atores sociais envolvidos nessa transagio. Para além da
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negociacdo com a caipora e com as regras de uso e instituicdes federais, a atividade
cinegética na Reserva conta com os costumes ¢ “tradicdo” de cada sujeito em acfio e
também com a alteridade que o animal-presa representa. O cardter polifonico e o prisma
animal da arena de negociacdo venatéria serfio assuntos ainda abordados no préximo
capitulo, no qual trarei mais dados etnogrificos e reflexBes para avancarmos na
compreensdo da economia simbélica da relagdo entre humanos e animais na REAJ. Por ora,

ficaremos com o papel regulador e protetor da Caipora sobre a vida animal.

A protecao das coisas no mundo

Segundo os moradores da REAT quem criou os animais e os homens foi Deuns. Os
rios € 0s peixes, assim como a fauna e a mata também foram criados por Deus, mas quem

os protege € a Mae das Aguas.

“Todas as coisas tém um dono. As pedras minam (brotam), mas é diferente dos animais, os
animais ddo cria mas s¢ entre os mesmos. Se ndo fossem os donos um vadiava como o outro.”

(Ant6nio Barbosa de Melo, o Roxo, monitor de caga)

Como disse o Roxo todas as coisas tém um dono, no caso das cacas e das
embiaras veremos que esse papel € exercido diretamente pela Caipora ou a Dona das Cagas.
A Capora protege os bichos da mata, trata dos ferimentos causados pelas balas dos
cagadores, cuida e garante a reprodugio dos animais, a quantidade e diversidade da fauna.
E ela quem, depois de chamar os animais para lugares especiais da mata, conta quantos
animais t€ém de cada qualidade, € como se ela fizesse uma espécie de contabilidade
administrativa da fauna.

Quando eu perguntava aos mens interlocutores se existia “dono” para tudo, para
todas as coisas que os cercam, eles respondiam que sim, entretanto, quando eu perguntava

quem era a mée das galinhas ¢ dos rogados eles riam e diziam que nfo, que para essas
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coisas néo existe dono, quem cuida é a familia; o préprio homem é quem deve cuidar de

seu rocado e de suas criagdes, nesses casos ele mesmo é o dono.

Outra pergunta que freqiientemente eu fazia a meus interlocutores acerca da
protecao das coisas e especialmente sobre a Caipora era a respeito da origem desses donos.
Indagava-os dizendo se a Caipora € como um santo, ou se ela ¢ coisa de Deus. E
comumente as respostas afirmavam que ela (a Caipora): “mais se parece com um

“encante” do que com coisa de Deus”.

Seu Lico me dizia que a Caipora € como a sereia — um encante — e que ela aparece para aqueles que
tem interesse nesse encontro. Além disso, ele afirma que ela ndo ¢ coisa de Deus, mas também nio
¢ de Satanés:

“Alids desde o comeco da exploracdo da Amazénia ai tinha muitos inventos, muita historia, mas
hoje em dia tem muito desenvolvimento as matas estdo ficando mais povoadas, af ninguém vé mais
Caipora. Agora a Caipora ¢ assim igual uma sereia, conhece né a histéria da sereia do mar? Entdo
todo mundo diz que existe Id no mar, mas nem todo mundo vé. Hoje em dia s6 vé a Caipora guem
tira pauta com ela. Acho que a pessoa, se tiver vontade de encontrar com ela, vontade de Jalar com
ela, a gente tem que fazer os interesses, ai a pessoa tem que procurar, ir ld no deserto da noite,
chamar por ela. Dizem que ela grita chamando as pessoas e os animais mas eu nunca ouvi néo.
Acho que a gente ndo pode dizer nem que ela é coisa de Deus e nem também do Satands, eu acho
que 0 nosso [seres humanos] dono é Jesus Cristo. Os animais silvestres podem ter assim um

»

segredo com alguma coisa dessa.’

Conforme as idéias de Lico a Caipora €, em certo sentido, como o Lampido dos
folhetos nordestinos — uma figura moralmente contraditéria: “ela [Caipora] ndo € coisa de
Deus, mas também ndo é de Satands”. E Seu Lico continua dizendo que o dono dos seres
humanos € Jesus Cristo, mas e os animais? “Os animais silvestres podem ter assim um
segredo com alguma coisa dessa [Caipora]”. Assim, a Caipora ¢ a donas dos animais da
mata, mas para encontrar com ela: “a gente tem gue fazer os interesses ...”, portanto a dona
dos animais s6 vé quem a procura. A idéia de que a Caipora nio é encontrada ao acaso nas
matas € muito estimulante para pensarmos as relacdes da triade: humanos, animais ¢ seres
sobrenaturais ou encantes. A seguir veremos que Roxo concorda com Seu Lico sobre a

existéncia inexplicdvel da Caipora:
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Roxo € o apelido de Antnio Barbosa de Melo, o primeiro monitor de caca. Roxo é um grande
amigo e foi um dos monitores que vieram & Campinas em 2003. Ele é genro de Seu Meiruoca e
junto ao seu sogro mora em uma colocacdo préxima a Foz do Tejo. Roxo gosta muito de conversar
sobre as coisas da mata, uma noite durante a estadia dele aqui em Campinas conversamos horas ¢
ele me dizia:

“A gente faz uma criagdo e cuida deles e na mata vocé pode atirar num bicho e ele ndo morre, ai
depois vai e anos depois mata a mesma caca que esta cheia de chumbo dentro. Ela [caipora] cuida
dos bichos feridos e doentes.”

“Um cara que foi pra mata e topou com ela, com a Caipora. Ele deixava tabaco e quando voltava o
tabaco ndo estava mais ld, até um dia ele topou com ela no mesmo lugar que ele deixava o tabaco.
Ela o convidou para dar um passeio na mara e foi quando ela mostrou um monte de bicho ferido,
aleijado e disse pra ele que aquilo tudo eram os cacadores que faziam .... Entdo ela disse que ele
podia ir pra casa e que ia matar uma caga antes de chegar em casa, mas que ele ndo poderia matar
os trés primeiros veados que viessem na frente, porque esses eram dela, eram os cavalos dela. Ele
acabou matando um queixada que passou depois dos trés veados.

A gente ndo sabe explicar direito, a gente sabe que existe, mas € dessas coisas que a gente nio sabe

1

explicar.”

Nessa conversa Roxo reafirma a idéia jé enunciada por Seu Lico acerca da
prote¢do promovida pela Caipora sobre os animais da mata. Mas a conversa com Roxo

continuou:

Ainda na mesma noite em conversa ¢com Roxo:

Perguntei se a mae da caga era assim coisa de Deus, ou se era um bicho da mata mesmo?

“A mde da caga é coisa encantada, a pessoa nunca nem pode fazer uma entrevista sobre isso
porque a pessoa ndo Vé ..., mas a gente sabe que existe, as pessoas fazem negdécio com ela, véem
coisas na mata, ouvem ... "

Perguntel entio: Como um cabra pode encontrar com ela?

“Pra fazer um negécio com ela € preciso chamar por ela na mata. Tudo que tem vida é dominado

por Jesus.”
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Portanto, a Mae da Caca € um “encante” e apresenta-se somente em condicdes
especiais na mata, ou seja: de madrugada; em locais de mata virgem; 56 se a pessoa estiver
com muita coragem € quiser realmente encontrd-la. Ha outras situagBes em que o cacador
pode encontrar a Caipora na mata, como por exemplo, quando ele, o cacador, age perante
os animais de maneira incorreta na perspectiva da Mae das cacas (falarei desse tipo de
encontro mais para frente, ainda nessa se¢io).

A ultima fala de Roxo: “Tudo que tem vida é dominado por Jesus” evoca uma
questdo interessante a ser pensada: a relaco das sobrenaturezas - cristd e dos encantes —
entre si; ¢ delas com a humanidade e com os animais. Se “tudo que tem vida é dominado
por Jesus” isso implica que os animais da mata sio dominados por Jesus, mas serd que a
Caipora -- que € “coisa encantada” -- entra na categoria do que “¢ dominado por Jesus”?
Conforme o que me disse Seu Lico a respeito da Caipora: “- .... ndo pode dizer nem que ela
€ coisa de Deus e nem também do Satands” a resposta seria ndo.

O desenho da relagdo entre a Caipora e as entidades religiosas e divinas é ainda
meio obscuro para mim. Mas, por enquanto, parece claro que para alguns hd uma relaciio
possivel entre os animais e demais seres vivos com Jesus ou com Deus. Para avangarmos
nessas questOes apresentarei ac leitor outros seres ndo humanos ¢ nio animais que

participam da vida na floresta.

Assim como existe a Caipora como Mie das cacas, hd também a Mae das dguas
que faz mais ou menos a mesma coisa que a faz a Caipora -- protege e controla a vida dos
seres da agua. Além da M3e das cacas e da Mie d’4gua existem varios outros encantes que
vivem nas florestas do Alto Jurud. Alguns encantes sdo descritos como caboclos, assim
como a proprnia Caipora que € muitas vezes denominada caboclinha da mata. Os encantes
podem ser animais, caboclos™ e plantas. A 4rvore seringueira pode aparecer e desaparecer
nas matas, ela também pode ser encante. Hi muitas histdrias de seringueiros que chegam a
colocagOes antes exploradas por outras familias e encontram seringueiras nunca sangradas,
como se os antigos donos nunca tivessem notado a presenca delas. Hi ainda casos de
seringueiros que moram em colocagdes hd anos e de um dia para o outro encontram em seu

territério uma seringueira adulta nunca antes vista. Esses fatos so vistos como evidéncia de

# Lembremos aqui (conforme j4 foi explicitado em outra nota do Capitulo “Teorias e Hipéteses™) que
caboclo na regido do Alto Jurud corresponde a ‘indio’ e nfo ao de ‘mestico’ ou ‘indio destribalizado’,
conforme o uso freqiiente na Amazdnia.
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que as seringueiras sdo encante, ou t€m encante. Os encantes podem tomar vérias formas,
dependendo da situagdio. A Mae das cagas, por exemplo, pode aparecer na forma de um

animal e muitas vezes o faz na forma de um veado.

Os encantes podem agir fazendo mal ou bem para os cristaos, eles podem ajuda-
los a se guiar nas matas, salvé-los de alguma fera, deixa-los felizes para cacar, mas também
podem assombrar os cacadores ou provoca-los com uma peia bem dada. Ademais, aqueles
que fazem pauta e ndo respeitam os acordos podem se dar muito mal, perdendo a familia ou

bens materiais importantes, como a espingarda, por exemplo.

Em uma conversa com Irineu (morador da colocagdo Boa Vista, no alto Tejo) faldvamos sobre a
Caipora e ele contou-me uma histéria de assombragdo que havia ocorrido com ele na mata, ha
pouco tempo atrds: “Assombragdo na mata € muito comum, fui assombrado com uma zoada de
papagaios, a zoada me perseguia por um tempo grande na mata, mas ndo via nenhum papagaio.
Quando eu cheguei em casa, todos reconheceram que eu ndo estava bem e perguntaram o que
tinha acontecido comigo, eu ndo quis dizer, mode as pessoas acharem que eu estava mentindo, mas
eles sabiam que eu estava assombrado por alguma coisa e entdo eu tive que dizer o gue foi. Assim
que eu disse, eles falaram que tinham visto um bando grande de papagaios passar por cima de
minha casa um pouco anles de eu chegar.”

Eu perguntei a ele se ele acreditava que isso tinha a ver com a mde da caca ¢ ele disse: “Ah! Acho

que sim.”

Realmente histérias de assombragdo na mata sfo muito recorrentes, além disso, é
muito comum ouvirmos histérias de assombrago e histérias antigas da época em que as
pessoas cagavam com cachorro € esses animais eram assombrados e agoitados pela Mae da

Caca.
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Antdnio Caxixa (atualmente morador da “Cinco Voltas™ no baixo rio Tejo) contou-me uma histéria
que acontecen na €poca que a cacada com cachorro nédo era proibida. “Foi um dia de quinta-feira
[dia da Mae da caca, portanto dia que ndo se pode cacar], o cacador saiu para a mata e levou os
seus cachorros. Num pedaco, os cachorros correram e seguiram para uma mata fechada, despois
de wm tempo o cacador comegou a escutar uns gritos e quando deu fé era o bando de cachorros

que voltavam correndo assombrados e todos haviam sido acoitados. ™

Para os cagadores que extraviam caga (atiram e ndo rastejam procurando o animal
morto) e para os que cagam de maneira exagerada, matando uma quantidade maior daquela
que consegue comer ou carregar, as assombracdes ou visdes funcionam como uma peia ou

como um exemplo enviado pela Caipora — a responsavel pela vida animal da floresta®.

Mariazinha ¢ Tonho sempre me contavam historias de assombragio na mata, algumas delas
histdrias ouvidas, € outras que haviam acontecido com o préprio Tonho. Eles, assim como o Pedro
(do Arara), me falaram sobre um tal encante chamado Batedor que aparece proximo aos igarapés ou
brejos e faz a pessoa se assombrar pois faz um barulho que parece um pau batendo no chio ¢ um
gemido como se estivesse fazendo forca para bater o pau. “Esse batedor assombra mesmo, ah
muita gente jd ouviu eu jd ouvi algumas vezes. Essas assombracées que aparecem na maia é tudo
pra dar exemplo para aqueles que cacam sem precisdo.” (Mariazinha)

“Caipora € também [como o batedor] tipo um encante. Pensamos que é Deus quem pée os encantes
no mundo pois eles servem de exemplo para os homens. Ele aparecem para fazer o homem

aprender alguma coisa.” (Tonho)

Ouvi ainda muitas histérias que falavam de assombracdes enviadas pela Caipora
ou outros encantes. Meus interlocutores usavam bastante o termo “exemplo” para justificar
as assombragdes € o aparecimento de encantes como o Batedor. As assombragdes, assim
como 0s encantes sAo mistérios da mata, coisas que “tode mundo sabe que existe, mas

Py

ninguém ndo vé”. A histéria de assombragdo mais recorrente que ouvi foi a histdria de um

% Na linguagem dos grupos ayahuasqueiros (cf. Labate ¢ Aradjo, 2002), peie designa um dos efeitos da
ayahuasca sobre o fiel, o qual ¢ marcado por sofrimento moral e fisico, associado a aconselhamento e auto-
exame recebido do vegetal ou ainda da Rainha da Floresta.
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homem que cagava porcos para vender o couro. O Pedrinho (da Cachoeira do Lago, no Alto

Tejo) me contou essa histdria da seguinte forma:

“[...] Ele falava que o cunhado dele é que tinha idéia pra matar caga. Ele matava pra
comercializar o couro. Mas ele matava mesmo! Ai um dia que ele foi cacar, ele foi pra perto de um
barreiro e ld estava uma trilha de uns porcos que tinham passado naguele instante. Af ele se
apressou e foi ld pro barreiro. Mas os porcos jd ndio estavam mais Id, ai guando ele estava saindo
escuton uma voz que disse assim: - Ah! Os porcos foram pro barreiro fulano de tal”

Al 0 homem bateu ld, mas quando chegou os porcos jd tinham passado. A a mesma voz falou: -

“Ah! agora eles vao passar ld em canto fulano de tal”. Af ele correu, quando chegou Id s6 tinha a
trilha, os porcos jd tinham passado, ai de novo ele escutou: ““ - Agora eles estdo ld naguela mata
assim, assim”. O homem correu pro tal canto e quando chegou ld encontrou os porcos e eles
estavam quebrando tudo, diz que era um bando medonho, era muito porco mesmo, mas eles
estavam tudo sem couro, s6 tinham couro assim nas ventas e no mocotd. Dizem que eram os porcos
que ele jd tinha matado e deixava assim na mata e agora estavam tudo atrds dele, af dizem que o
homem ficou meio atordoado, ficou assim meio louco mesmo. Depois disso o homem ficou
abestado. Dizem que foi a Caipora que mandou, eles mesmos [os porcos] disseram que ela tinha
mandado assim como um exemplo. Parece que o nome desse homem era Raimundo do Gome, ele
era cacador mesmo, matava muita caga, disseram que ele tinha era pauta mesmo. Porque teve uma
época, Carla, que o couro de porco dava era muito dinheiro, a gente trocava por uma saca de sal.

Acho gue se fosse hoje ia valer assim uns 30 reais.”

Como enunciei acima uma outra maneira, ainda que néo intencional, do cacador
encontrar a Caipora na mata € agir perante os animais ou perante ela mesma (a Caipora)
sem etiqueta, por exemplo: cagar em “dia de quinta-feira”, o dia da Caipora; atirar sem
precisdo e/ou matar mais do que consegue carregar. Todas essas atitudes na atividade

cinegética sdo meritdrias de peia ou exemplo.

Pode-se tomar esse conjunto de histérias como a expressdo de um processo de
ensino de principios €ticos ao cacador, por parte da Caipora, através de castigos e
exemplos. H4 porém um problema a considerar: quais sdo esses principios éticos,

considerados de maneira mais ampla? Sou tentada a concluir que se trata da abstencéo, da
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evitagdo do abuso, da retirada moderada dos seres da floresta que sdo oferecidos pela
Caipora. Além disso, creio que os moradores da floresta percebem a acgo da Caipora e dos
encantes como meios pedagdgicos, como instrumentos para ensinar, € véem a experiéncia
de cacadores em contato com assombracdes € encantes COMO um processo de
aprendizagem sobre o comportamento social adequado em relag@o a floresta co-habitada

por eles € por outros seres.

Por outro lado, a existéncia de encantes e assombrag@es que servem de
mediadores no uso da floresta e exemplos de conduta nos remete ao sentimento de medo da
floresta ¢ do uso dela. Esse medo da floresta presente na relagio dos moradores da Reserva
com o mundo natural € comum as sociedades pan-amazdnicas: caboclas (Galvio, 1976);
indigenas (Viveiros de Castro 2002) e as sociedades indigenas do Vale do Alto Jurui. Os
caboclos estudados por Galvio diziam que as assombragGes que aparecem aos cacadores na
mata sdo perigosas, pois podem roubar-lhes a sombra, o que significaria perder a alma e
implicaria em loucura do cacador. Galviio menciona também a existéncia dos bichos
visagentos que assombram os humanos na mata e me parecem, assim como os encantes das
floretas do Jurud, servirem de exemplos de conduta. Vejamos uma passagem descrita por
Galvao (reparem como ela lembra algumas das histérias contadas pelo povo da REAJ):

“Antbnio era um seringueiro que sabia bem do oficio. Tinha, porém um mau
hdbito: corria a estrada [de seringa] gritando e xingando & toa. Essa zoada,
acreditavam os companheiros, ainda acabaria por atrair a atencéo e malignidade
de algum ‘bicho visagento’. Certo dia estava Anténio a cortar uma seringueira
quando ouviu chamarem-no pelo nome. [...] Teve o pressentimento que era um

‘bicho visagento’. O medo apoderou-se de tal modo dele, que se sentiu como se

‘os pelos tivessem crescido até cobrir o corpo todo’. Diante da insisténcia do

chamado, voltou-se e viu um guariba que se aproximava. Desabou pela estrada.
Tivesse o guariba o agarrado e estaria assombrado. ” (Galvio, 1976: 75)

Encontramos o medo da floresta também nos povos indigenas vizinhos da

Reserva Extrativista do Alto Jurud: Katukina; Kaxinawid e Ashaninka. Mais
especificamente, vejamos o caso dos Ashaninka (grupo pré-andino Arawak):

“Os Ashaninka evitam andar em capoeiras que jd foram morada ou rogado

de pessoas mortas, pois correm o risco de encontrar peyari, espiritos de mortos

que aparecem na forma de anta, capivara, tatu-canastra ou tamandud; podem
também assumir a forma de uma linda mulher para os homens, ou ainda de um
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lindo homem, para as mulheres. [...] Quando o cacador estd na mata e cai chuva

com sol, fica com muito medo, porque nessas ocasides é comum ouvir os gritos

dos peyari. Se um cacador ouve tais gritos, retorna & casa muito assustado e

adoece, porque isso significa que o peyari queria roubar sua alma...” (Almeida,

Lima, Aquino ¢ Iglesias, 2002: 326).

Meus interlocutores nunca mencionaram espiritos de cacas. Eles falaram em medo
de alma, que sdo espiritos de pessoas mortas, e que podem aparecer aos vivos, sobretudo 2
noite. Entretanto parece haver aqui algo importante em termos comparativos. H4 relatos dos
Katukina ¢ Kaxinawd (ambos do grupo indigena Pano, o mais numeroso no Acre) que
também parecem revelar semelhangas®’ em relacfio ao medo da floresta:

“... 0s cagadores katukinas permanecem menos tempo na tocaia durante a
noite, pois temem ser atacados pelos espiritos de pessoas mortas (yaxin) que
perambulam pela floresta e que podem atrai-los com assobios. Hd também outros
espiritos, na forma de animais — particularmente como um tipo de preguica,
chamada posi [...] Os Kaxinawd, do mesmo modo, néo cacam de tocaia a noite,

Ppots os espiritos das cagas (yuxibu) podem atacar ‘e a gente pode ficar adoidado,
dizendo besteira’.” (Almeida, Lima, Aquino e Iglesias, 2002: 321).

Eduardo Viveiros de Castro (em palestra realizada na UNICAMP, em 2003)
comparou o medo da floresta sentido pelos cagadores ao medo que o morador da cidade
tem quando a policia pede os documentos. Seguindo essa analogia, o risco de que a alma
seja roubada (para a populagdo indigena da regido e os caboclos de Ita, segundo Galvio),
ou de extraviar-se na floresta, de ficar assombrado, ou ainda de ficar panema (para os

moradores da Reserva e indios da regido), corresponde ao risco de perder-se na cidade, de
8

ser ameacado ou de ser preso”

A luz das propostas feitas por Eduardo Kohn (2002), a partir dos dados do grupo

quéchua-amazdnico que estudou, o que estd em jogo aqui sio procedimentos de acesso aos

*7 Vale ressaltar aqui gue para além das semelhancas em relacgo ao medo da floresta, os vizinhos indfgenas
(Katukina; Kaxinawd ¢ Ashaninka) da Reserva fazem alusBes bastante parecidas com as mencionadas pela
populacao da REAT acerca da panema, dos riscos de ficar panema e da etiqueta da floresta (Almeida, Lima,
Aguino e Iglesias, 2002).

“* Quando os moradores da Reserva estio em visita a Cruzeiro do Sul preferem hospedar-se no bateldo, no
porto da praia, saindo o minimo possivel da embarcacgo e dirigindo-se aos comércios j4 conhecidos; no caso
de precisarem dos servicos de instituicdes priblicas geralmente o fazem com a mtermediacdo de algum amigo
da cidade. Antigamente, na época dos patrdes, isso ndo era muito diferente (Mauro Almeida, comunicacio

pessoal), 0s seringueiros hospedavam-se em casa de patro, ou ficavam no batelio e freqiientavam apenas o
comércio dos patrdes da floresta.
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recursos faunisticos. Seguindo a argumentacdo de Kohn podemos também interpretar as
tais assombracGes e exemplos como parte de um sistema justo de fazer valer um conjunto
de regras que regulam o acesso & floresta tornando-o mediatizado pela presenga de uma
autoridade terceira, que se interpde entre o cacador e a caca. Mas vamos com calma, por
ora voltaremos as histdrias e anedotas contadas a mim por meus interlocutores para melhor
compreendermos o sistema ou os sistemas de protecio das coisas no mundo pensado pelos
moradores da REAJ.

Depois de um dia intenso de farinhada no Arara Pedro e eu estdvamos conversando na cozinha da
casa dele sob a luz de um forte luar, quando ele parou de falar e me perguntou: “- Vocé escutou?”
Eu disse: “- N&o, eu nfo escutei nada o que €, algum motor?” E ele me disse: “- Ndo, é um barulho
que vem ld da casa de farinha, jd estou escutando hd algum pedago.”

Esse acontecimento e o fato dele desistir de ir até a casa de farinha, ja que esse barulho poderia ser
coisa de batedor, deu motivo para que eu o indagasse sobre os encantes.

O Pedro me explicou que os encantes sio essas coisas que “todo mundo sabe que existe mas
ninguém ndo vé€” ou como o boto que todos sabem que existe, vem, mas seu encanto ninguém
consegue explicar ou ver. Pedro afirmou que ndo sabe dizer se os encantes séo criados por Deus,
mas que se eles existem € porque Deus consentiu:

“E assim [referindo-se aos encantes] igual uma serpente, ela ndo pode ser coisa de Deus, mas tudo
que ficou na terra, ficou com o consentimento dele. Sempre o mal e o bem 18m que existir, tém gue

perseguir o homem.”

Na&o € necessdrio ressaltar aqui o componente ideolGgico cristdo nos pensamentos
de Pedro — a dualidade do bem e do mal e a idéia do consentimento de Deus para tudo que
existe no mundo, inclusive para o mal, ¢ um antigo problema da tradicfio intelectual crista.

Assim como vimos anteriormente que a idéia do medo da floresta ecoa em
literaturas afins, a idéia de que os animais, como os seres do resto do mundo natural, sdo
protegidos por “mdes” ou “pais”, j& apareceu descrita para os moradores caboclos de Itd
estudados por Galvio (1976) e para popula¢des indigenas amazdnicas, por exemplo em
estudo recente de Eduardo Kohn (2002), mas também Viveiros de Castro (2002). Todavia,
nos antigos seringais da Reserva, para além da existéncia de criaturas responsdveis pelos

viventes que habitam a prdpria floresta, como a Caipora, hd um ou mais responsiveis
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divinos (Jesus, Deus e Santos), também vistos como protetores ¢ responsdveis pela

renovacio social.

A sobrenatureza na Reserva do Alto Jurud é habitada por diversos seres em
relagdes distintas com os cristdos e demais viventes. Os encantes brincam, encantam,
assombram os humanos e essa caracteristica convoca uma diferenca na relacio entre
homens e seres encantados em comparacdo com a rela¢do entre homens e seres divinos.
Esses nltimos parecem ter relacbes mais sérias e abstratas com os cristdos. E com os

animais, como se dé essa relacio?

O jabuti - 0 qual as vezes até parece ser um encante, sendo menos animal que os
outros bichos ~— tem uma interessante histéria de origem e ligagiio com parte do mundo

¢ristdo - a Nossa Senhora:

“O jabuti € um bichinho importante, de perna muito curta e pé redondo como o do mapinguari. O
Jabuti bota ovos como galinha nos troncos dos paus. Ele bota e vai embora, quando estd chegando
o seu dia de nascer o jabuti vem visitar os seus ovinhos. E também alguém me contou que ld no céu
teve uma festa com todos os bichos da floresta, ai teve uma grande briga e jogaram o pobre jabuti
embaixo no chdo. Porque suas pernas sdo curtas ndo pode correr. Af o jabuti com a queda quebrou
o seu casco e Nossa Senhora desceu e pegou pedaco por pedaco e emendou o jabuti. E por isso que

ele tem 13 manchas em cima do casco. Fingl da histéria.”

(histéria contada em treinamento por Marinete®, em 06/08/2001)

Nossa Senhora também tem uma ligacdo forte com outro bicho da floresta, mas
esse ndo € considerado alimento para a maioria da populagio da REAJ — a mucura, (os

gambas, da familia Didelphidae). Muitas pessoas contam que foi a mucura que protegeu e

* Nas histérias sobre o jabuti recolhidas por Padre Tastevin em suas andancas pela regido do Jurud hd uma
que se assemelha bastante a essa contada por Marinete. Ambas explicam a origem do casco ‘retalhado’ do
Jabuti argumentado que ele caiu de uma festa no céu ¢ precisou ter seu casco emendado. Marinete conta que
quem colou o casco do jabuii foi Nossa Senhora, mas na histéria recolbida por Tastevin foi o préprio Deus
que com cera emendou o casco do pobre animal (Tastevin, 1927: 426 - 427). E importante destacar que
muitas das histdrias recolhidas por Tastevin no Jurud e reunidas na “Lenda do Jabuti” (Tastevin, 1927)
assemelham-se as histdrias sobre jabutis organizas € coletadas por Hartt (1977) em viagens pela regido do
Amazonas. Inclusive essas semelhancas jé foram observadas por Luis da Camara Cascudo, o tradutor e
comentarista da obra de Hartt (Hartt, 1977).

133




levou comida para Nossa Senhora quando ela estava gravida do menino Jesus. Entdo, em
troca desses gestos carinhosos e protetores, Nossa Senhora permitiu que a mucura nio
precisasse carregar os fithotes dela dentro da barriga. Entdio, a partir daquele dia eles

nasceriam e ficariam ali naquela “bolsa estranha que s6 aquele bicho imundo tem”.

O fato dos moradores da Reserva atribuirem a responsabilidade de cuidar dos
bichos da mata & Mée da caga ndo exime portanto os santos e divindades cristds de suas

responsabilidades perante os animais.

Tanto no caso do jabuti como no caso da mucura vemos a possivel relacio da
fauna com o mundo das divindades cristds. Ademais, nio podemos nos esquecer a idéia de
Pedro sobre o consentimento de Deus sobre todas as coisas que ficaram na terra. Essa
idéia de Pedro € reforcada por outros dos meus interlocutores, principalmente, por Seu

Milton e Tonho, um dos filhos dele.

Segundo alguns de meus interlocutores Jesus ou Deus podem cumprir o papel da
Catpora mandando caga aos homens de bem. Apés ter saido com dois cacadores em uma
madrugada fria de maio para um facheio, estava conversando com Seu Lico que perguntara
quantas pacas haviamos cagado e como tinha sido a cagada. Eu respondi que eles haviam
cagado uma paca, mas que tinhamos avistado caga em trés em pontos diferentes das

margens do rio Arara. Entdo, Seu Lico explicou o resultado da cacada assim:

“E assim mesmo a cagada, as vezes a gente vé quarro e mata dois, vé trés e mata um, vé dois e nio
mata nenhum, acho que é Deus quem faz isso. Porque se o cacador pode matar e carregar todos
que ele vé, ele mata. Muitos cagadores ndo pensam no depois ... Mas também, se o cagador mata
muita caga nium dia, ele pode vizinhar com mais gente e ai muitos comem daquela caca.”

{Seu Lico)

Os ideais e conceitos catélicos sio fortes referencias para a populacio da Reserva
Extrativista do Alto Jurud - Deus é o criador de todos e os homens sdo cristdos, mas 0s
animais e as plantas ndo. Essa influéncia catélica toma-se patente quando paramos para
observar as paredes das casas e facilmente nos deparamos com a imagem do Irméo José,

beato que por diversas vezes foi associado ao Sido Francisco de Canindé, uma santidade
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cearense. Além de conservar ¢ zelar pela imagem do Irmdo José as familias da Reserva
acreditam muito nas pregacOes desse beato e sempre repetem as profecias dele. O Irmdo
José da Cruz ou apenas Irméo José andou pela regifio do Alto Jurud em 1969, ¢le pregava,
erigia cruzes e administrava sacramentos (Costa, 2002: 224). Até hoje, as casas comerciais
de Cruzeiro do Sul apostam na imagem do beato para fazerem suas propagandas e
distribuem calenddrios com a imagem do Irmfo José. Tais calenddrios fazem parte da
decoracio de quase todas as casas na Reserva. Seu Lico, assim como muitos dos antigos,
fazem referéncia as pregacdes do humilde beato que fazia milagres de cura e multiplicagbes
de comida e combustivel. A maioria das pessoas conta que ele chegou até a regifo do rio
Amdnia € que muitas pessoas viajaram até 1a para ouvir e ver o Irmé&o José. Séo infimeras
as historias contadas pelos moradores da Reserva a respeito da passagem e dos conselhos
que Irmao José deixou. Uma das pregacdes dele foi a finitude do mundo. O beato pregava
que o fim do mundo chegaria com os estrangeiros ¢ com as dificuldades de sobrevivéncia.
Algumas pessoas associam o momento pelo qual estio passando como a fase primeira do
fim dos tempos, ja outros acreditam que essa fase ainda n&o chegou. Para os moradores do
Alto Jurud, fiéis as pregacGes do Irmdo José, o fim do mundo néo estd muito longe. Dessa
forma, existe a possibilidade do criador de todas as coisas — Deus — acabar com o mundo

todo ou salvar os cristios que praticam 0s sacramentos.

Contudo, se por um lado Deus tem uma atuacio mais ampla, em comparagio a da
Caipora, pois Ele € responsdvel também pelos viventes hurmanos, por outro lado, ndo age

como ‘contador’ dos animais, nem se identifica como ‘encante’ ou como ‘assombracdo’.

Seu Milton, por ocasido de uma conversa com Mauro Almeida (comunicacio
pessoal), confirmou a tese sobre a existéncia dos responsdveis para todos os viventes e
afirmou que “a pessoa sabida, sabe que de tudo Deus deixou seu responsdvel.” Vale a
pena ler o que mais Seu Milton pensa sobre o Caipora e como ele caracteriza as relacdes de
poder e responsabilidades sobre as coisas no mundo. Para Seu Milton o sistema € do tipo

federativo:
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“O caipora € um tipo de encante, é ele quem toma conta das cagas. Ele é invisivel. Ele aparece que
nem seja numa pessoa, mas € invisivel também. Ele se transforma em muitas Sformas. Entdo ele é o
encarregado das cagas, de todas as cagas. A pessoa sabida, sabe que de tudo Deus deixou seu
responsdvel.

E ele que toma de conta de todas as cagas da mata. O senhor Vé, o senhor atira em um veado, ele
sai doente baleado. Mas € ela quem trata dele, pra ele ndo morrer. E o caipora que trata de todas
as cagas. Todas as coisas que existem no mundo, Deus deixou um responsdvel. O senhor vé: o
presidente é presidente, mas dentro do nosso pais tudo tem uma pessoa que assume uma coisa. E
assim Deus deixou as coisas definidas, e na floresta o dono da floresta é o Caipora. Quer dizer ele

é que € o dono das cacas.”

(Seu Milton Gomes da Conceicgio, em entrevista com Mauro W. B. de Almeida)

Importante lembrar o leitor que pauta ou cabojo, feita principalmente com a Mae
da Caca, ¢ freqiientemente associada ao Cdo, ou deménio. O que pode nos revelar uma

pista para a questdo posta acima de qual seria a relacio entre a Caipora e o mundo divino.

Talvez a relagiio entre o pantedio cristio ¢ o dos encantes seja abstratamente
hierdrquica. Nesse caso, o mundo divino-cristio seria mais poderoso, pois abrigaria o
criador de todas as coisas? Todavia, no plano pratico essa hierarquia € inoperante, pois

nunca ha um embate direto entre os encantes e o mundo divino.

Entdo até esse momento podemos apontar quatro teorias . acerca do modo de
- nteragdo dos encantes, principalmente a Caipora, e dos seres divinos cristdos: 1) a de Seu
Lico, que na verdade aponta para uma ndo interacdo entre o pantedo cristdo e a
sobrenatureza dos encantes, aqui a Caipora nio é coisa de Deus e nem de Satanis,
aparecendo como um poder a parte, como se fosse parte de um outro pantedo; 2) a de
Tonho, corroborada pelas idéias de Pedro (do Arara) cujo contetido indica uma certa
hierarquia de poder dominada pela sobrenatureza crista. Para ambos os autores (Pedro e
Tonho) os encantes sdo criaturas que existern com o consentimento de Deus e cuja

finalidade € dar exemplos aos homens; 3) uma versdo intermedidria, hesitante, da qual €

* Separei dessa maneira os pensamentos de meus interlocutores apenas para finalidades analiticas, penso que
no cotidiano da vida na REAJ e entre os moradores dessa regifio, essas visbes se fundem.
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dificil extrair uma conclusdo decisiva, que é a de Roxo: “A mde da caca é coisa encantada,

E2)

.. "Pra fazer um negdcio com ela é preciso chamar por ela na mata. Tudo que tem vida é
dominado por Jesus”, ndo compreendo o que a referéncia a Jesus quer dizer. Serd que
pode-se chamar Jesus em lugar de chamar a Caipora? e 4) a teoria da organizagio politica-
administrativa da vida na floresta, elaborada por Seu Milton e que me parece como uma
sintese de todas as outras, por ignorar a ontologia das sobrenaturezas e incluir nessa relagio
dupla -- encantes e sobrenatureza cristd -- um terceiro elemento, os seres vivos. Pois da
perspectiva do cagador e talvez a do animal as sobrenaturezas s6 fazem sentido em relagio

a eles.

Gabriela Aratijo (1998), propde que no caso da Reserva Extrativista do Alto Jurna
os pantedes catlicos e o dos encantes ndo se misturam, como vimos acima Seu Lico parece
comungar da tese de Gabriela. A mesma autora diz ainda que os encantes povoam a mata; o
mundo patural e ndo pertencem ao mundo religioso, eles sao seres naturais e fazem parte
‘do cotidiano podendo ser encontrados a qualquer momento. Nfo concordo inteiramente
com a formulagio da pesquisadora, pois a tese de Gabriela Arafijo pressupde que os
moradores da Reserva dividam os seres em: seres naturais, ou seja, pertencentes 4 natureza
e a floresta, onde estariam os encantes; e seres nde naturais. A meu ver essa divisio é

simplista para explicar a complexa cosmologia das comunidades do Alto Juru4.

Contudo, se a separagio completa dos pantedes — cristio e dos encantes — (Araujo,
1998) ndo nos satisfaz, a relagdo harmoniosa hierarquica entre eles também nio. Hi casos
em que as pessoas nem acreditam na existéncia encantada da Caipora ou do Batedor, o que
de fato ndo esvazia por completo o pantedo dos encantes. J4 que esse ainda pode ser

reservado aos mistérios da ciéncia dos caborjes e da panema.

A Caipora e os outros encantes ndo sdo “coisas de Deus”, como responderam
meus interlocutores, mas Deus foi quem criou os viventes e distribuiu a autoridade das
coisas a diferentes seres responséveis, como ¢ o caso do poder da Caipora sobre os animais
da mata. Parece-me (¢ ndo s6 a mim, como também a Seu Milton) que os encantes e
responsdvels habitantes das florestas e dos rios tém certa autonomia em relagfio ao poder
divino cristdo, mas em alguma medida respondem a soberania do Criador, por isso a

analogia ao regime federativo de organizacdo politica. Ndo encontrei evidéncias de
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encontros, rituais ou momentos de trocas concretas entre os elementos catélicos e os
encantes. Entretanto, é patente a idéia de que ambos - encantes e divindades cristds -
representam mstituices de poder e controle sobre as ages humanas. Da perspectiva
humana ambos os dominios representam governo e moral, da perspectiva animal
(interpretada pelos humanos) eles representam garantia de reprodugéo social e protegio -
Estado. O que nos remete novamente a comparacao feita por Viveiros de Castro: na mata,
medo da floresta : na cidade, medo da policia. Penso que essa comparagio torna-se ainda
mais estirnulante, se tivermos em mente a idéia de Seu Milton sobre a analogia entre a

Caipora na Floresta e o Presidente da Reptiblica no Brasil’.

Desse modo vemos que as formas de acesso e de regulacdo da caca na REAT sdo
dadas por um complexo de idéias e préticas préprias da tradicdo cristd, das cosmologias
indigenas e das explicacdes cientificas (letradas). Trata-se portanto de uma hibridacio de
cddigos simbdlicos e de préticas. A base do cristianismo se deu essencialmente pela ida dos
imigrantes cearenses, em sua maioria participantes do catolicismo popular, que foram
ganhar a vida explorando a borracha da Amazénia. As referéncias indigenas e ‘caboclas®™
repousam em nogdes gerais (pan-amazonicas) acerca da panema, do dono (ou mde) das
coisas no mundo e dos caborjes, mas, sem divida alguma, essas referéncias também estio
situadas no contato dos moradores da Reserva com as etnias indigenas vizinhas (grupos
Pano ¢ Arawak), como podemos notar pelos dados apresentados na Enciclopédia da
Floresta (Cameiro da Cunha e Almeida, 2002). J4 as influéncias letradas ecoam das visitas
freqiientes de pesquisadores e conservacionistas brasileiros e estrangeiros ¢ pelo esforco

extensionista, intelectual e politico que vem sendo realizado por meio de uma parceria entre

> Isso me faz lembrar que em 2003, na sua dissertacao de mestrado, Augusto Postigo também comparou a
Caipora a0 Patrdo sinénimo de poder (na época da borracha). Postigo da a Caipora e aos patrdes o papel de
controlador do fluxo das mercadorias ~ caca, no primeiro caso € borracha, no caso dos patrbes (Postigo,
2003).

52 As populacBes ‘caboclas’ tratadas por Galvao (referindo-se a indios destribalizados, urbanos ou a mesticos
como no Nordeste) diferem dos seringueiros migrantes, pelo fato de que estes chegaram ao Acre diretamente
do Nordeste apenas no final do século XIX, e muitos deles durante a Segunda Guerra Mundial; nio se
consideram caboclos. No caso da populagio da REAT devemos levar em conta que se trata de uma populaciio
composta de migrantes relativamente recentes, € que ndo cabem numa Gnica categoria: Seu Milton, Pedrinho
¢ Tonho, do alio Tejo, e também o Roxo, que se mudou do Alto Tejo para a margem do Jurud, sdo vistos
como “caboclos’, ou seja, de ascendéncia indigena; j& Seu Lico ndo seria classificado nem chamado de
caboclo por ninguém, embora tenha vivido muitos anos na vizinhanca dos “caboclos’ Jamindwa-Arara (no rio
Bag€) ¢ hoje more na vizinhanca dos ‘caboclos® do 1o Amdnia (Ashaninka e famflias descendentes de
Amahuaca, Konibo ¢ Arara),
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a equipe de pesquisadores do Professor Mauro Almeida com os moradores da Reserva. Em
suma: pode-se dizer que todas essas bases referenciais costuram de forma dinfmica a

cultura e a cosmologia da regifio do Alto Jurua.

Que as diversas influéncias culturais conformam a do caboclo amazdnico isso ndo
€ novidade, como j4 dizia Wagley (1977): a cultura do caboclo amazénico € um padrio
formado por um complexo de elementos originados de vdrias herancas culturais que se
fundem nas préticas e costumes desse povo. Talvez o que os moradores da REAJ nos
apresentem de novo seja a auséneia de um padrio monolitico, hd sim um compiexo que
Wagley chamaria de ‘herancas culturais’, mas essas ainda passam pela questio da
expressividade e da alteracdo do meio. O que estou querendo dizer € que as diversas
herancas culturais podem estar ou ndo ativadas e as possibilidades de interacdes entre elas
s@o intimeras. As familias recebem herancas diferentes ressignificando-as de forma diversa
0 que €, ainda, mutacionado pelas diferentes geragdes. Creio que o termo para melhor
visualizagdo desse complexo cultural do Alto Jurui seja a figura abstrata de um sistema
combinatério. Primeiramente pensei em um mosaico, mas logo abandonei essa imagem,
pois ela me traz a sensacdo de justaposicdo, sensacio essa que nio € fiel ao que quero dizer.
Penso que as referencias cuolturais articulam-se potencialmente em diversas formas de
interagdes, as quais apresentam variacbes temporais e espaciais, dai pensei no cariter

combinatério para qualificar essa hibridacéo cultural.
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Cada cacador tem suas ciéncias

O termo ciéncia € bastante usado pelos moradores da REAJ. Seu uso estd sempre
ligado ao conhecimento especifico de alguma coisa e por alguém que o possui. Por
exemplo, Seu Lico disse uma vez que ele é sabido na ciéncia de desenrascar cagador
enrascado. Dessa forma, a ciéncia estd intimamente relacionada com experiéncia,
conhecimento, especialmente aquele que € conseguido através das vivéncias, do EmIpirismo.
Vale ressaltar aqui que o conjunto de praticas costumeiras em relacdo 2 atividade cinegética
foi relacionado 4 ciéncia de cada cacador (j4 apontei esse aspecto na primeira secio desse

capitulo: “A caga é por felicidade™).

Ha ciéncia para sair da panema, para fazer pauta, tirar caborje, para tirar remo na
maia, para usar as plantas como remédio e para entender os efeitos da hua sobre os rogados
e sobre 0s animais de caga. Dessa forma a ciéncia é experiéncia individual e transmissio de
conhecimento ndo apenas relacionada a atividade venatdria. As receitas para tirar panema
séo ensinadas pelos mais velhos aos mais novos, assim como, as técnicas de tirar rumo na
mata, entretanto cada cagador seleciona das suas experiéncias na mata e vivéncias
particulares a sua ciéncia para ser feliz. A ciéncia da floresta é tradicdo, € respeito aos

costumes ¢ a forma de transmiti-los e de transforma-los ao mesmo tempo.

Para além do cardter de tradi¢do, a ciéncia da floresta requer conhecimentos
especificos e freqlientemente estd associada a algum tipo de segredo ou mistério. Muitas
vezes os segredos t€m a ver com negociacdes realizadas com encantes - no caso da caga: a
Caipora -, outras vezes, a ciéncia envolve sigilo e objetos misteriosos, como as macgas, por
exemplo. Todavia, os segredos da ciéncia podem relacionar-se a ingredientes bastante
subjetivos, cujo conhecimento e pratica dependem da interpretagio do préprio detentor da
ciéncia — no nosso caso, o cagador. Seu Raimundo Caboré define a ciéncia de uma forma
bem interessante ¢ especialmente motivante para entendermos a relagio dos humanos com
0s animais. Para ele a ciéncia é a tentativa de conhecer o que nos € estranho, embora

proximo. Segundo Caboré ciéncia € a busca pela interpretacio:
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Caboré dizia-me que os animais ¢ a mata tem muita ciéncia, ele explicava-me sobre a maci e sobre
a validade dela estar diretamente relacionada com o segredo da posse. Entfo perguntei a ele se entre
os seres huamanos também existe ciéncia:

Sim existe, porque pelo que en entendo a gente se vé, mas se conhecer mesmo, € dificil né, ninguém
sabe o que o outro estd pensando. Eu acho que a ciéncia fica nisso.

Nesse sentido entdo somos igual aos bichos?

Sim porque ninguém sabe o que ele pensa. A gente sabe que ele sabe se defender, se ele vé alguma
coisa que ele acha que vai prejudicar ele, ele procura se defender. Tenho pra mim que todo bicho
tem um entendimento. Ndo € coisa que a gente possa compreender o que é que ele estd pensando.

Acheo gue a ciéncia fica nisso. A _gente se conhece porgue se vé mas quem € que conhece um ao

outro pelo pensamento? A gente se vé mas ndo se conhece. $6 Deus que conhece o que a gente

pensa o que a gente faz.

Segundo o Caboré, somente Deus tem o dominio completo do conhecimento, s6
ele € capaz de compreender o que os viventes pensam e como agem. Contudo se o cagador
tem ciéncia ele aciona um processo de conhecimento do outro, o que inclui interpretaco e

as vezes, para além dessa etapa, criacio.

Alguns de meus informantes afirmaram ter ciéncia relativa a atividade cinegética
com sonhos. Seu Lico e Seu Raimundo Adelino Caboré me disseram que determinadas

qualidades de sonhos anunciam-lhes a felicidade na mata.

Conversando com o Caboré, ele me disse ter uma ciéncia com a caga que $30 seus sonhos. Por
exemplo se ele sonhar com caga ndo da cacada perdida € s6 ir a mata que ele vai se dar bem. “Posso
nde trazer o mesmo bicho do sonho, mas com certeza vou comer bem”.

Qutro tipo de sonho que indica que ele vai se dar bem na cagada € sonhar com indios. Assim ele
afirmou: “se eu sonhar com indio, ah dali uns dias vou encontrar queixada na mata. Mas isso nio
acontece so comigo ndo. Outros cacadores jd tiveram essa experiéncia, cada um sabe entender

seus sonhos. Cada cacador tem suas ciéncias, seus costumes ng mata e suas experiéncias. Um ndo

é igualzinho ao outro ndo.”
Uma conversa que tive com Seu Lico também revela a interpretagdo de sonhos como parte da

ciéncia de cada cagador e o cardter subjetivo da ciéncia dos cagadores:
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Cada um tem suas ciéncias, experiéncias que ele tira com ele mesmo. As vezes eu sornhava com uma

pessoa, uma mulher e era na certa. De manhd, se eu saisse pra mata, certeza gue eu ia ser Seliz,
Tinha uma outra ciéncia que ndo era muito legal, quando eu via na mata o rastro do tatu canastra,
entdo a cagada ndo era boa. Eu jd podia até voltar desgostoso. Mas hoje em dia estd tudo mudando
os mais novos saem pra cagar de qualquer jeito eles ndo tem mais ciéncia, vdo pra mata sem
preparo. Eles ndo tém mais experiéncia. Algum sé que tem, mas a maioria ndo tem nenhuma

experiéncia, assim como tinha no meu tempo.

O sonho € parte da experiéncia humana que ultrapassa o dominio temporal
caracteristico da dimensao de quando estamos acordados. Segundo Eduardo Kohn (2002)
os sonhos ndo sao representagdes de fatos, eles sdo ‘orientagSes performativas’ acerca de
objetivos € medos. No caso dos cagadores sonhadores da REAJ a tese desse autor
equatoriano se confirma. A partir do conceito de sonhos como orientacdes performativas
acerca dos receios e designios fica facil de entendermos os sonhos dos cacadores com os
animais, objetos de desejo € medo — sujeitos de verdadeiros embates na mata. Talvez os
sonhos com animais interpretados como anunciadores da felicidade do cacador sirvam
como um despertar das ansiedades comuns aos cacadores, deixando-0s com uma visio mais
agugada para a procura na mata; ao contrario daquele cagador que sai 4 mata j4 enfadado ou
desanimado. O cacador enfadado perde a visdo, como disse o Pedrinho a respeito do veado
que matou, embora tenha certeza da morte do animal e tenha o procurado Pedrinho nio
conseguiu encontrar (fato recorrente nas histérias de cacadores). Na mata a cegueira do
cabra cacador pode ser indicativo de cansago e se for prolongada por muito tempo é sinal

de panema.

Entretanto o que mais me chamou atencéio nessa ciéncia onirica foi a relacio dos
sonhos que ndo contam com a participacio animal, mas revelam a felicidade na mata, por
exemplo: Seu Lico, quando sonha com determinadas mulheres e o Caboré quando sonha
com indios e relaciona esse sonho a felicidade na caca especifica aos queixadas. Esses
sonhos e a relagéo deles com a felicidade do cacador me faz pensar na questdo da conquista
e/ou batalha travada no momento cinegético e portanto nas relacdes de alteridade. Assim
como as personagens animais do sonho, tanto os indios, como as mulheres representam o
‘outro’, aos olhos do cagador. Eles sdo todos formas diferentes do outro, metiforas da

alteridade, cuja existéncia e os desejos do eu travam contornos de possiveis intera¢des.
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Outra afirmacio de Kohn (2002), que nos alimenta de vocabuldrios para o esfor¢o de
tradugdo da ciéncia dos cagadores € a idéia de que os sonhos sio como uma continuacio do
exercicio perspectivista. Para os cacadores da Reserva a ciéncia dos sonhos estd exatamente
em saber interpreta-1os. E isso € mais um indicativo de que cada cacador terd a sua ciéncia a

partir de seus costumes, “om ndo € igualzinho ao outro nio”.

Eduardo Viveiros de Castro (1996), ac falar do perspectivismo amerindio,
concede ao xamanismo a fungdo de agenciador das trocas perspectivistas. Nas cosmologias
da Amazdnia indigena a presenca do xama € muito forte e € esse espirito privilegiado com a
capacidade de transitar em diversos dominios que pode realizar a tradugio (Carneiro da
Cunha, 1998) entre os diferentes pontos de vista. O trabalho do xama é reunir em si mesmo
diferentes olbares, € assumir o ponto de vista de outrem, € totalizar as singularidades,
viabilizar a ressonincia (Carneiro da Cunha, 1998). Da mesma forma, Arhem (200D
acredita que o xamd € um guardido das fronteiras metafisicas e dos limites ontolégicos. Nas
cosmologias indigenas amazo6nicas 0s processos e rituais xaminicos dio contam de prover
as identificacdes e as contradigdes com os outros ndo humanos, ji nas colocagdes e
comunidades do Alto Jurud esses ritnais estdo diluidos em priticas que nos parecem menos
ritnalizadas ou marcadas simbolicamente. Mas no caso do Alto Jurud e da ciéncia da
floresta sdo os proprios cagadores quem fazem o papel de tradutor dos seus sonhos e assim
buscam compreender os estranhamentos do mundo. A ciéncia de cada cagador é diciondrio
da atividade venatdria, sobretudo, ela € instrumento de compreensio ¢ de aproximacio na
troca entre cagador e animais e entre cagador e “dono das coisas no mundo” ~ encantes e
seres divinos. O cientista cacador exerce parte do papel dos xdmas das sociedades
amerindias, todavia sem processos xamanicos que organizem as contradi¢des e individuos
dotados de poderes especificos para arquitetarem mensagens elucidativas das coisas no
mundo; cada morador da Reserva do Alto Jurud precisa esforcar-se para contribuir no
processo de traducio do mundo. Na REAJ, diferentemente das sociedades indigenas
amazdnicas, ndo existem xamas especializados, a travessia das fronteiras metafisicas e dos
Limites ontolégicos € feita pelas pessoas comuns, mas principalmente a partir dos sujeitos
mais velhos das comunidades - os mais experientes, geralmente dotados de muita tradi¢io e

ciéncia.
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As préticas de traducio e de construcéo do sentido das coisas no mundo realizadas
pelos moradores da REAJ nos causam (pesquisadores, brancos ocidentais) menos
estranhamento, elas apresentam muitas influéncias e referéncias cristas. Os tradutores dos
diferentes pontos de vista na REAJ nfo s3o senhores especializados, com capacidades
privilegiadas para isso. E a experiéncia de vida e a aquisi¢io das diversas ciéncias da vida
na mata que fazem de cada morador da Reserva um sujeito com potencialidades para
exercer algo semelhante ao trabalho do xami. Contudo, essas potencialidades estdo também
diluidas na populacdo da REAIJ, aqui nfio € um dnico sujeito o tradutor de todas as
contradi¢Bes e nem o arquiteto de todos os sentidos. As experiéncias de vida sio diversas e
o acimulo de sensibilidade e conhecimnento se di de maneira diferenciada nos sujeitos, os
quais vao se tornando pequenos xamas fragmentados na sociedade. Dessa forma, temos: os
lideres comunitdrios que precisam de muito jogo de cintura para colocar-se em perspectivas
e resolver os problemas da melhor maneira para todos; os benzedeiros que acurmnulam a
experiéncia de rezas e curas para as mais diversas enfermidades; as parteiras que acumulam
conhecimento € experiéncia sobre as mulheres buchudas e as artimanhas de uma ‘boa hora;
os cagadores felizes, cada um com sua ciéncia; os pesquisadores da floresta, sujeitos que
adoram contar histérias da época dos antigos, escrever sobre elas e teorizar sobre o futuro
da Reserva e do mundo e nas comunidades onde se faz uso da aiuasca, existem os
condutores do trabalho. A populacdo que reside o Vale do Alto Jurud, em especial o
territério da REAJ, estd muito acostumada a ter contato com diferentes modos de ver as
coisas. Isso se deve ao processo histdrico da regido, ou seja, a migracdo do nordeste, o
contato com os patrdes, com os indios brabos, com o movimento ambientalista e com os
pesquisadores. A comunicacdo com essa pluralidade de referenciais simbdlicos e a presenca
de atores ¢ interesses politicos polifdnicos na drea exige desse morador um constante
exercicio de perspectiva. Assim, cada sujeito torna-se uma parte importante para decifrar o
mundo para si mesmo e para o grupo de parentes e amigos da vizinhanca — é como

disseram meus interlocutores: “cada um tem a sua ciéncia ™.

A ciéncia da floresta praticada pelos moradores da REAJ € conhecimento que
aproxima o sujeito do seu interlocutor ou do ambiente em que vive. Exatamente por isso ela
€ tdo importante na atividade cinegética, a qual exige conhecimento técnico, adaptabilidade

ao meio, boas relagdes de vizinhanga e com os responsaveis pelo mundo. A ciéncia é
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instrumento para forjar estranhamento e assim fazer o morador da floresta mais feliz ao

relacionar-se com a natureza, com a humanidade e com a sobrenatureza.

Perspectivismo revisitado

Os dados apresentados até aqui mostram como existe entre os moradores da
Reserva a nogdo de que habitam a floresta seres dotados de subjetividade e
mtencionalidade, e a idéia de que ha donos ou méaes da mata que sdo responsaveis por eles,
além das figuras dos encantes. Mas entdo qual é a forma que essas idéias assumem nas

matas da Reserva Extrativista do Alto Jurua?

O relevo estd na nogdo de que os cagadores estdo em intima conexdo com os
animais que trazem da mata para a floresta, sofrendo efeitos de agbes humanas realizadas
sobre os corpos desses animais sob a forma de panema. Os cagadores da REAJ fazem
pautas ou acordos com entidades da mata (nfo animais, nio-humanas), mas nio parecem
transformar-se eles préprios em ongas on em outros animais, assumindo assim a
perspectiva deles. Aspecto que torna menos clara a existéncia do ‘perspectivismo’ no
sentido descrito por Eduardo Viveiros de Castro (1996; 2002) — e que se associa ao
xamanismo e a idéia de metamorfose ou ‘mudanca de roupa’. Contudo a luz dos achados de
Viveiros de Castro (2002) podemos dizer que aqui {como nas cosmologias amerindias) ha
um esquema ontoldgico terndrio: sobrenatureza; humanos e animais e sobretudo hd campo

de subjetivacdo na relagio entre esses trés elementos que envolve a atividade cinegética.

Assim, como afirmou Viveiros de Castro (2002), ‘o devir do par matador-vitima
envolve um confronto de sujeitos — ndo certamente ao modo hegeliano de um combate de
consciéncias, até porque nessa dialética s6 hd Mestres -, que trocam pontos de vista € que
alternam momentos de subjetivacdo e objetivagdo.” (: 291). Os momentos de objetivagio
do cacador pela subjetividade da caca s@o Obvios e as sitnacBes de subjetivacio dos
cagadores pela objetividade da presa se configuram em relacdio ao Criador e a Méae das
cagas, assim por exemplo os cagadores procuram ndo cagar as quintas-feiras (dia da

Caipora), nfo atirar a esmo € apresentam uma preocupacio quase obsessiva com a etiqueta
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no tratamento da caga trazida da floresta para a casa. Torna-se patente entdo que a relacio
entre humanos e animais € mediada pela Mie das cagas, uma entidade do terceiro dominio
~ o da sobrenatureza®. Segundo Viveiros de Castro (2002), a relacdo existente entre
humanos, animais e sobrenatureza pode ser entendida sob a luz do perspectivismo. Ele

afirma que:

“Cada um desses trés dominios pode ser entendido como uma perspectiva
que neutraliza a oposicdo entre os dois restantes: do ponto de vista dos espiritos,
homens e animais se assemelham; do ponto de vista dos humanos, espiritos e
animais comungam aspectos essenciais; do ponto de vista dos animais, humanos ¢
espiritos quicd sejam a mesma coisa. Hd portanto, talvez, dualidade; mas ela
seria apenas a reducdo de uma estrutura mais rica.” (: 85, 2002).

Esse esquema perspectivista dd conta de explicar a relagdo triangular entre os trés
dominios. Penso que a idéia de Viveiros de Castro (2002}, de que os espiritos da floresta —
as mées e donos das coisas — criam um campo intersubjetivo entre os homens e 0s animais
¢ operante nas matas da Reserva Extrativista do Alto Jurud. Contudo, na REAJ esse campo
intersubjetivo ganha mais forga de participacdo politica com o poder do Criador de todas as

coisas.

Como vimos na segio “A protec¢io das coisas no mundo” a particdo ontolégica
cristil da sobrenatureza na REAJ € parte importante dos c6digos simbélicos de acesso &
fauna, tanto que os cacadores nfio saem 4 mata em dias Santos, associam a existéncia dos
encantes ¢ das assombragbes a exemplos enviados por Deus e alguns assumem que o
pantedo cristdo pode cumprir o papel da Caipora enviando caga e felicidade aos homens de

bem.

Assim no caso da Reserva onde a sobrenatureza tem elementos distintos (encantes
e entidades cristds) a parti¢io dos encantes pode ter isoladamente, como propde Viveiros de

Castro, a perspectiva neutralizadora para com os outros seres: animais € humanos.

> Uso o termo sobrenatureza a fim de explicar, a partir dos meus filtros, o dominio do qual fazem parte as
divindades cristas e os encantes. Entretanto, ndo acredito que esse seja 0 melhor termo para falar sobre isso,
pois para os moradores da Reserva esses sujeitos encantados e os espititos divinos nio parecem fazer parte de
um dominio completamente abstrate ¢ separado dos dominios: social-cultural e animal-natural. Alids, esses
dois dlumos dominios também n3o parecem estar sob as mesmas fronteiras que a ideologia ocidental
cientifica desenha. No proximo Capitulo retomarei com mais riqueza etnogrdfica a questio da ontologia
terndria da floresta e entéio, com mais clareza, avancaremos nesses aspectos das fronteiras.
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Entretanto, do ponto-de-vista da sobrenatureza divina cristd, homens e animais ndo se

assemelham totalmente, pois os primeiros sdo cristdos enquanto os animais ndo. A atuacio
da sobrenatureza em sua parte cristd no corresponde apenas a relacio humanos e animais,
aqui se coloca, principalmente, a oposicdo ‘cristdos’ e ‘ndo-cristdos’. Na qual cabem, por

exemplo, os caboclos (indios brabos) que pertencem a categoria dos ndo cristios.

A cagada € sobretudo um momento de negociacdo social entre a triade ontoldgica:
cacadores humanos (predadores humanos); presas animais e donos dos animais. Essas
negociagbes podem ser realizadas diretamente entre o cagcador e os responsdveis pelos
animais ou fazendo uso das ciéncias. A negociacio serve de aven¢a e garantia da
possibilidade do cagador ser feliz sem prejudicar o trabalho de criacdo de Deus e de
protecio da Caipora. Lembremos ainda a comparagao feita por Seu Milton entre a Caipora
e o Presidente da Repiblica, cada um deles visto como autoridade sobre seu préprio

dominio de seres viventes.

Dessa forma o esquema federativo de organizacio simbélico politica da natureza,
no qual todas as coisas da Terra t€m um responsavel, parece-me muito feliz para explicar a
relacio entre homens, natureza e sobrenatureza. Nele os agentes em relacio estdo
dividindo, ainda que de uma maneira conflituosa, poderes e interesses. E nesse esquema
que se localiza a arena de inter-relacé@o e posigdes de objetivacio e subjetivagio permutadas

entre os atores em guestio.

Essa idéia de mediagdo representada pelas figuras da sobrenatureza e da ciéncia
da floresta nos remetem diretamente a idéia de Kohn (2002) de que agui ndo se trata
isoladamente de ‘sistemas de representagdes’, e sim de préaticas de ‘acesso & natureza’.
Kohn afirma que estabelecer relagdes com os donos das coisas (com o poder), por meio de
cédigos de etiqueta e de comportamentos adequados, revela como um povo (no caso
estudado por ele, os Runa) considera ser apropriado o intercambio entre seres desiguais
(Kohn, 2002: 346)*. No caso especifico da triade: cacadores; presas animais e donos da

-~

caga (aqui refiro-me i toda sobrenatureza: Caipora, encantes e divindades cristds) que

* Essas formulacbes de Kohn nio sio feitas especificamente em relacio & atividade cinegética. O autor
enuncia essas copsideragbes tracando um paralelo da relagio do povo Runa com estrangeiros (“powerful
whites ) e da relag¢do dos cacadores com “game master” (0 dono das cagas), 0 que curiosamente nos remete a
comparacio feita por Viveiros de Castro enre o medo da floresta, representado principalmente pelas
assombracdes € 0 medo da policia, ao pedir os documentos e pontuar a autoridade dela na cidade.
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habitam a REAJ essa idéia cabe perfeitamente: € por meio do respeito a ciéncia de cada um
¢ pela etiqueta da floresta que os humanos predadores confortam os interesses do dominio
poderoso, ou seja da sobrenatureza responsavel pelos animais. Assim, essas formulacdes de
Kohn (2002) acerca dos modos de acesso aos recursos naturais da sentido e pdem para

funcionar a ontologia ternaria presente também na REAJ.

Disso tudo, podemos ainda concluir que esse modo de uso da natureza € andlogo
ao do mundo humano, em que hd cristdos, hd um mundo de coisas as quais queremos ter

acesso, € hd um governo (Presidente da Repiiblica) ou autoridade divina (Deus).

Desse capitulo gostaria de destacar trés aspectos que vAo ser essenciais para a
compreensdo da linha de pensamento acerca da relagdo homem-animal na Reserva que se
desdobrard até o final desse texto. O primeiro, € a idéia de que a regifio conforma um
complexo combinatdrio de referéncias cristis e indigenas. Procurel demonstrar isso com as
histdrias dos bichos e os relatos de cagadores da REAJ, assim como com as comparacdes da
literatura pan-amazdnica (Galvdo, 1976; Viveiros de Castro, 2002 e Kohn, 2002) e local
(Cameiro da Cunha e Almeida, 2002) acerca das relacoes dos humanos com a natureza.
Talvez fosse melhor falar em uma drea cultural em movimento, pois essas referéncias estio

sempre sendo ressignificadas e trocadas com os vizinhos indigenas.

O segundo aspecto importante & a idéia dos xamds fragmentados, ou seja, cada
cacador €, num certo sentido, um xam3, j4 que ndo hd especialistas humanos em fazer a
mediagdo entre humanos e seres da sobrenatureza. Essa idéia é um importante elo de
conexdo para o entendimento da textura nas relagdes dos homens e da natureza na Reserva
do Alto Jurud. Esses pequenos xamds fragmentados habitantes da floresta buscam traduzir a
ordem do mundo (disciplinada pelos responsdveis das coisas) e as contradi¢bes deste por
meio de suas experiéncias (de suas ciéncias). Sobretudo, essa traducdo vai além da
interpretacdo ela pode chegar a uma revisdo do sentido das coisas dependendo do ponto-de-
vista e das possiveis negociacdes realizadas na rica diversidade da arena de sociabilidade
onde vivem. Assim, a ciéncia da mata, ou seja, tradi¢do, experiéncia individual e

conhecimento sobre os bichos e sobre as melhores formas de negociar com os donos das
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coisas e com os encantes significa felicidade (ser feliz, no sentido dado pelos cacadores)

nas matas da regido do Alto Jurua.

E por dltimo, quero destacar a idéia de que hi ‘subjetividades’ envolvidas na
atividade de acesso ao mundo da floresta, especificamente na atividade venatdria, A
existéncia dessa subjetivacio opera a ontologia terndria e conforma um modo de interacio
entre humanos e ndo humanos que, embora seja dindmico, € pouco auténomo. As relacdes
dos humanos com as presas animais sic sempre mediatizadas pelos donos das coisas no
mundo, pois para todas as coisas que existem no mundo, Deus deixou um responsdvel.
Toda essa carga simbélica ¢ a trfade de subjetivacdo entre seres com intencionalidades e
interesses diversos conformarn urn sistema de representactes em acdo. Trata-se de priticas

de acesso ao recurso fauna.

Em suma: os temas da importincia da efigueta nas relagdes entre humanos e
animais, dos amuletos (caborjes) para ser feliz na caca, ¢ da analogia entre controle politico
de humanos e controle mistico dos animais de caca corroboram a hipétese inicial -- animais
aparecem como sujeifos de relacdes sociais das quais cacadores participam (cf. final do
Capitulo II) -- sobre a subjetivacdo na natureza entre os cacadores do Alto Jurud, em
paralelo a subjetivacdo da natureza entre moradores indigenas da floresta. Pelo sabor e

relevincia desses temas eles serdo retomados no capitulo seguinte.
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Capitulo V: De tudo no mundo tem do manso e do brabo:
qualificacoes e identificacbes

Apresentacido

De um modo geral, o presente capitulo pretende responder a questdes acerca das
fronteiras entre as qualidades de bicho: caca e embiara (ambas presas para os humanos);
bichos imundos (animais presas para outros animais) e feras (predadores); e entre todos
estes € os bichos criados nos terreiros e nas casas, assim como, tenta avancar na
compreensdo das praticas € modos de acesso que estio em jogo na interacdo entre humanos
¢ animais na Reserva Extrativista do Alto Jurud. Nesse sentido este Capitulo é sem davida

nenhuma vm complemento do anterior.

Sobretudo, aqul o foco estd voltado para a compreensio da ontologia da floresta.
O principal objetivo deste capitulo € o esforgo de apreender como se dd a ontologia dos
moradores da Reserva e o lugar que nela ocupam animais ¢ humanos, bem como
compreender como essa ontologia € expressa na classificagdo zooldgica local, e a0 mesmo

tempo conforma essa classificagfo e as praticas descritas no capitulo anterior.

Nio se trata de uma secio de etnobiologia ou etnozoologia™ : minha pretensao €
compreender menos a epistemologia dos moradores da REAJ, e mais 0 mundo em que
vivem esses moradores, a relacio entre dominios social e natural desse mundo, e o modo de
estar no mundo assim constituido; outra forma de afirmar isso € dizer que meu interesse €

mais ontolégico do que epistemoldgico. Contudo, a producio de conhecimento pelos meus

> Apesar de reconhecer alguns ganhos dos estudos etnobioldgicos, como por exemplo a valorizacio do
conhecimento popular (especialmente do que chamamos de populaces tradicionais) € os usos de técnicas de
manejo da natureza, reservo minhas criticas a esse tipo de olhar cientifico. Comungo das criticas i
etnociéncia, que julgam-na “pouco clara” (Kohn, 2002), por superenfatizar as categorias classificatérias e nio
se debrucar sobre as questbes relativas as procedéncias dessas categorias -- cubtural; mental; ou natural -, o
que pode impedir a compreensio da diversidade epistemoldgica,
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interlocutores, expressa nas categorias que iremos discutir, tornou-se uma importante lente
para essa pesquisa a partir de minha percepgiio sobre a relevincia estratégica dessas
categorias para a vida na floresta. Para tracar tais reflexdes usei como base dados

etnogréficos e analises dos didrios de monitores de caga.

A meu ver o sabor maior desse capitulo repousa na discussfio das categorias
manso e brabo, as quais qualificam humanos e animais da perspectiva do sujeito
classificador. Manso e brabo sobretudo sfo posi¢des perspectivistas, sd0 categorias opostas
que operam em termos da alteridade. Para demonstrar isso usei entrevistas com meus
interlocutores e histdrias de cagadas. O uso das categorias locais manso e brabo pela
populagio local ilustra ademais a natureza especulativa dos sistemas classificatérios (cf.
Durkheim e Mauss 1969/2000): eles servem ndo simplesmente para facilitar acSes, mas

antes de tudo para tornar inteligivel as relacGes existentes entre os seres.

e

Outro ponto deste Capitulo, ilustrado pelos episédios em que o jabuti é
personagem principal, mostra que hd contradi¢des inevitdveis na ordem classificatéria do

mundo segundo a perspectiva de humanos em coletivo.

Dessa forma, “De tudo no mundo tem do manso e do brabo” pretende abarcar o
que hd de geral -- a unidade -- na relacdo entre os humanos e os animais no Alto Jurui;

entretanto, ele intenciona também cingir as diferencas que matizam essa unidade.

Cateqgorias animais

Como meu objetivo aqui ndo € tracar uma etnozoologia, tratarei a questdo das
classificagdes animais (“categorias €micas™) como alguém interessado em responder
algumas questdes. Principalmente, acredito que o modo como os moradores da Reserva
classificam a fauna pode nos dizer bastante sobre a relac@o entre homens e animais da mata.
A classificagio zooldgica dos moradores da Reserva tem categorias muito diferentes das

categorias cientificas académicas; no entanto, elas refletem sempre algum principio de
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agrupamento, mesmo que esses nao sejam aplicados uniformemente (Almeida, Carneiro da
Cunha e Smith, 2002).

Os moradores da Reserva classificam os animais segundo dois grandes critérios:
um baseado na histéria natural dos animais, usando como referéncias, por exemplo, a
morfologia, os ambientes em que vivem e os habitos; e outro, a relagdo com os humanos.
Entretanto, as classificactes ndo obedecem a critérios muito sisteméticos, e no cotidiano os
moradores da floresta n3o parecem ser fiéis integralmente s categorias que apresentam nas
entrevistas, ou mesmo em conversas informais. Ademais, essas categorias ndo sfo
exaustivas, elas ndo recobrem todos os animais (Almeida, Cameiro da Cunha e Smith,
2002), ainda que haja vérias formas de classificagio zooldgica acionadas por diferentes
principios.

Segundo o critério da histéria natural, os animais podem ser bichos de cabelo (que
correspondem aproximadamente aos marniferos), bichos de pena (aves), bichos de casco
(jabutis e tracajas), bichos de pele (sapos e cobras) e peixes. Cada uma dessas categorias
abrange um ndimero de grupos mais especifico que seriam as familias, as quais sdo
agrupadas segundo a énfase nos critérios comportamentais e ecoldgicos observados pelos
moradores da REAT

Os moradores da Reserva também classificam os animais da floresta segundo as
relagdes deles com os homens. Assim os dividem em bichos que servem para comer
{“rancho™) e bichos que ndo servem de rancho. Os que servem de comida s3o ainda
divididos em: cagas, que sdo animais grandes ¢ geralmente correspondem aos mamiferos
ungulados e animais menores que sio considerados embiaras. As embiaras podem ser
bichos de penas (algumas aves), de casco (jabuti ¢ tracajd) e hd ainda os que consideram os
mamiferos pequenos como embiaras de cabelo, por exemplo: as pacas; cutias e macacos. J4
entre os animais que ndo servem de rancho existem: as feras que sao perigosas, - competem
com 0s humanos pela caca (como os predadores) ou aquelas que ameacam a saiide dos
homens (como insetos e pragas); os bichos imundos que causam nojo e sio vedados i
alimentacdo e 0s encantados como o boto e o tamanduai, que também sdo vedados 2
alimentacao, pois podem causar enrasco. Os animais que servem de rancho sdo descritos

com muita miniicia. Por outro lado, os moradores da Reserva ndo gostam de falar,
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descrever e nem olhar ilustracbes dos animais considerados como imundos, o grupo das
mucuras, out 0 grupo dos insefos: as cobras ¢ os morcegos, por exemplo. Todavia, ndo é
consenso entre os moradores da Reserva quais animais so vedados a alimentagdo, muitas
pessoas fazem “uso”*° de animais comno as arraias, que para outros ndo passa de um inseto
(pois pica as pessoas) imundo. A arraia é um desses animais que evocam diferentes
principios das classificagSes operantes. Pela forma e ambiente em que a arraia vive ela
pode ser considerada como peixe, mas pelo hdbito de picar e “ofender” (machucar) as
pessoas ela € considerada um inseto, além disso, hd ainda pessoas que se alimentam desses
animais apesar de considerd-los perigosos. Um bicho pode ser inseto e também imundo, is
vezes feras podem ser descritas como insetos, como as cobras, por exemplo; os MOTCegos
podem ser classificados como insetos®’, pois picam e chupam o sangue das pessoas, mas
por outro lado, algumas pessoas classificam os morcegos como bicho de cabelo, pois néo
tem penas, ndo botam ovos e parem seus filhotes como os demais bichos de cabelo
(Almeida, Carneiro da Cunha e Smith 2002 : 421). Como vemos, as classificacdes
zooldgicas locais ndo separam os animais em classes cs;tanques. Um bicho pode ser
“inseto” e “imundo” ao mesmo tempo. Trata-se entdo de categorias politéticas acionadas
também como um abuso da linguagem com efeitos de insulto para as pessoas e até mesmo
para os prdprios animais ou ainda evocadas em contextos jocosos - em brincadeira entre

amigos.

Para perceber isso, no primeiro caso, bastam poucos dias na Reserva para que o
observador ouca os apelidos que evocam, amidde, os animais e as diversas categorias
zoolégicas, como por exemplo: mucura; gia; paca; morcego; irara ¢ outros. Recorre-se a
esses nomes como apelidos em contextos jocosos e de insulto. Geralmente os animais que
servem para apelidos jocosos e de insulto sdo os considerados “imundos” e nio
comestiveis™. O ponto a salientar é que esses apelidos aplicam-se, com a fun¢do de insulto,

tanto a humanos como a animais. Para exemplificar o segundo caso ~ insultos direcionados

*® E comum ouvirmos nas casas da Reserva a utilizacdo do termo “usar” em referéncia aos verbos comer e
servir-se. Muitas vezes escutel as gentilezas e frases do tipo: “pode usar desse acal a vontade ”; ou “use a
Jarinha com o agal fica muito bom™; ou ainda “aqui ninguém néo usa esse bicho nio”.

> Os “insetos” 530 0 bichos que picam as pessoas, com ferrdo ou dente. Os insetos podem também expelir
veneno. SHo classificados assim: as arraias; as formigas tocandeiras, as cobras e outros (Almeida, Carneiro da
Cunha ¢ Smith).

% Sobre o uso das categorias animais para efeito de insulto 4 luz da teoria antropolégica ver Leach, Edmund
([1964], 1983).

2
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a animais — posso trazer ao leitor o caso da Suely, que todos os dias brigava com as
galinhas dela. Suely gritava com as galinhas chamando-as de “insetas imundas”, pois essas

perambulavam para dentro da casa e sujavam o chao.

Na casa de Suely ¢ Pedro a cozinha estd aberta, sem paredes laterais. As galinhas que durante o dia
ficam soltas no terreiro freqiientemente sobem para a cozinha, elas parecem estar buscando comida
e/ou abrigo. Ao fazerem isso as galinhas sujam o chdo da casa com a terra do terreiro € Suely
comumente irrita-se e espanta as galinhas dizendo: “saiam insetas imundas, saiam ...” e certa vez
numa ocasido dessas ela comentou: “essas bichas sdo tdo enxeridas, sdo quase que nem um

cristdo.”

Todavia, se perguntdssemos a Suely se a galinha € bicho de pena ela
provavelmente responderia, como Seu Lico o fez, dizendo que sim. Galinha € portanto em
sentido préprio bicho de pena e nfo inseto; serve para comer, mas nao € embiara, como 0
$80 os bichos de pena procuradas na mata para alimento, tais como nambus (Tinamidae),
jacus e mutuns (ambos da familia Cracidae). Galinha € criacdo; ndo € bicho da mata, nem €
imunda. Ademais, em sentido préprio, o ‘enxerimento’ ndo é um comportamento animal, ¢
sim humano, apesar de alguns animais parecerem tfo enxeridos quanto algumas criancas
humanas {como 0s macacos-prego € os cairaras em particular, mostrando ‘enxerimento’
sexual na forma de interesse por mulheres por exemplo). Ser enxerido sugere um grau de
liberdade de comportamento e expressao que em sentido proprio € humano (embora sendo
aqui um excesso), mas que € apresentado por alguns animais; para um animal de criagéo,
ser enxerido € como sair de um dominio classificatério (criancas podem ser discretas ¢ bem
comportadas, ou ‘enxeridas’; animais deveriam ser sempre discretos € bem comportados,
mas ha os ‘enxeridos’).

P

Tudo isso sugere que insulto € confusdo classificatéria, como ji havia sido
formulado por Edmund Leach (1983), em artigo intitulado ‘Insulto Verbal e Categorias
Animais’. Seu Lico ao explicar o parentesco entre o bode e a ovelha, entre o veado e o gado
e relacionar esse tipo de classificacdo com a panema nos apresenta uma outra forma de

insulto classificatorio.
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“Sdo todos bichos que comem e depois remoem. Bicho que reméi s6 tem queixal [dentes molares] e

amolage [dentes incisivos], ndo tem presa.”

(Seu Lico emn conversa com a pesquisadora Maira Smith)

Contudo, apesar do veado ser da familia do bode, nio se pode comparar um com o
outro porque “o cagador fica enrascado pra matar cagar” (Maira Smith, comunicacio
pessoal). O que seu Lico estd dizendo aqui € que nfo se deve falar das semelhancas entre o
bode (um animal de criagfio, do terreiro) e o veado (um animal da mata); é como se apontar
uma semelhanca ‘de familia’ constitufsse uma espécie de insulto ao animal silvestre. No
Capitulo anterior, esses insultos eram sempre afos ou condutas (dispor erradamente das
visceras do animal na floresta, transportd-lo inadequadamente para a casa, dispor dos 0ssos
de maneira errada); aqui, o insulto parece ser um ato de metonimia — colocar em conjuncio

um animal da mata com um animal do terreiro a partir da semelhangca fisiolégica.

Dessa forma vemos que as classificagdes dos moradores da Reserva indicam a
potencialidade da maioria dos animais de um determinado grupo. Assim, as galinhas sfo
bichos de pena, mas conforme a situacio e o individuo galinha em relacio a um sujeito, ou
ainda da perspectiva de um sujeito em situacdo, elas podem ser mansas ou brabas, imundas
¢ insetas. Tais qualitativos vao ser acionados (1) dependendo da relagio que o classificador
estabelece com o individuo galinha de que estd falando especificamente e (2) segundo as

suas experiéncias pessoais em seus diversos encontros com animais daquele grupo.

O caso das galinhas enxeridas e imundas da Suely me faz pensar sobre a relacio
dos homens com os animais de criagdo e os de estimacio. Embora, o foco dessa pesquisa
seja a relacdo dos homens com os animais, desenvolvi uma discussio baseando-me na
atividade cinegética e por isso pouco me debrucei sobre a relagio dos humanos com os
anirnais do terreiro e da casa. Todavia, farei aqui uma breve reflexio situada nesses locais —
terrejro € casa - pois acredito que ela também pode ser proficua para entendermos — em

contraste —a relagdo entre os humanos e bichos cacados; trazidos da mata.

156




Em casa e no terreiro: animais criados pelos humanos

Usarei o termo ‘animais de criag@o’ para definir aqueles que s3o alimentados pelo
homem, e servem de comida ou elemento de troca, seja, por dinheiro ou por qualquer tipo
de mercadoria. Esse € o sentido em que o termo ‘animais de criagdo’ é utilizado localmente.
Os amimais de criacdo por exceléncia na REAJ, como j4 afirmei anteriormente, sdo
galinhas, patos, porcos e gado. Esses animais sfio considerados como propriedade de
alguém, e sdo subordinados aos cuidados e a educacdo do dono deles, diferentemente dos
animais da mata, que sdo controlados e cuidados pela Mie das Cagas (Caipora). Os animais
de criacdo estdo sob a responsabilidade do dono em todos os sentidos. Caso haja alguma
querela entre vizinhos cujo ponto de desavenga envolva o gado ou os porcos de casa -- em
geral s3o essas duas qualidades de criagcdo que mais causam problemas entre vizinhos,
como por exemplo: a roupa do varal que foi comida pelo gado ou o terreiro que ficou
bagungado pelo costume dos porcos de fucar tudo -, o dono do animal é quem deve

responder pelo ocorrido e acertar contas com o vizinho prejudicado.

Eu € Pedro conversdvamos sobre a Caipora, a dona das cacas e entdo perguntei a ele:

E o cachorro tem dono?

Ah segundo o pessoal fala, ele tem né.

Quem &, algum encante?

Ndo é assim igualmente um santo, dizem gue quando os cachorros morrem vao para a casa do Séo
Lazdro. Dizem assim que quando alguém mata um cachorro chega na casa do Sdo Ldzaro e ele tem
a cabega dos cachorros que foram mortos e as pessoas que mataram chegam ld e véo pedir dgua e
dizem que ele traz a dgua no osso da cabeca do cachorro. Todo mundo diz isso né entdo ndo é
possivel que isso ndo seja verdade.

Qual a diferenca do cachorro para os animais da mata?

Vocé faz o que quiser do cachorro, ele se cria com os homens, até que ele pode acuar os outros
bichos ... o dono coloca ele no regime que guer.

Porque a gente ndo come cachorro?

rasnay.
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Cachorro é assim quase um bicho sagrado, ficou desde o comeco dos tempos para a gente nio
comer. Jd ouvi dizer que tem lugar que come né? Mas aqui nio comemos mesmo.

E a galinha tem algum dono, algum santo que protege?

Ele fala rindo: ndo, a galinha ndo tem néo, é s6 ¢ homem mesmo. A galinha & mais burra, o

cacharro € mais inteligente.

Assim como os homens e os animais da mata, os de criacdo também sdo filhos de

Deus, mas € o humano, dono da criacdo, que deve ser tutor e responsavel por esses animais.

No terreiro e na casa também podem conviver com os humanos outros tipos de
animais de criagdo: aqueles que sfo criados pelo homem mas nio sio utilizados para
alimentacfio. Nessa categoria incluem-se os gatos, cachorros e os animais silvestres
recolhidos e criados em casa pelos moradores (papagaios, macacos, e ainda outros). Para
esses ultimos caberia o termo xerimbabo, mas € preciso notar que esse ndo € um termo

usado pelos moradores da Reserva.

Para os animais de estimac@o (que nio servem de alimento para humanos) valem
os mesmos principios de responsabilidade daquele que é seu dono; eles também sio filhos
de Deus. Criar um animal -- silvestre ou doméstico’® -- que ndo serve para alimentagio
pode ter diversos objetivos, mas jamais os donos admitem querer alimentar-se deles ou usa-
los como elemento de troca. Antigamente quando os cachorros eram utilizados na atividade
cinegética, af sim eles representavam um valioso elemento de troca, pois muitas vezes se

tratava de excelentes instrumentos especializados para a caca de veados ou outros animais.

Apesar da caca com cachorro ser vetada na REAJ, a existéncia dos ces é muito
comum, assim como a dos gatos. Esses dois mamiferos presentes em muitas das casas ndo
sdo animais mimados e muito menos acariciados pelas criancas ou pelos adultos, como o
80 os animais trazidos da mata para serem criados em casa. Cachorros e gatos sdo sempre
mmpedidos de circular pelos cdmodos da casa, embora tentem veementemente subir a
cozinha para alcangarem alimento, quando isso acontece, eles sio enxotados e ouve-se

muitos gritos de ordem. Reservam-se os restos das refeicdes da familia para a alimentacio

* Silvestre e doméstico niio sio categorias locais.
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dos cdes e gatos e, principalmente os ossos dos animais cagados sdo oferecidos aos

cachorros — umna maneira de evitar panema (como ja vimos no capitulo anterior).

Quando indagados sobre o motivo de criar cdes e gatos, as respostas mais
freqiientes estdo associadas a protecdo da casa contra predadores das criagbes (gatos-do-
mato, por exemplo) ou animais indesejdvels, como as mucuras, por exemplo — “porque
esses bichos zelam a casa e a criacdo da gente”; “os gatos comem os ratos” {que sdo
considerados “imundos™) - e/ou ao pecado do desperdicio de comida — “os cachorros e
gatos comem qualguer resto de comida da gente”. Isso aponta para o fato de que gatos sdo
anti-predadores (gatos predam gatos-do-mato, que por sua vez sio predadores da criagdo
doméstica, predam mucuras e predam ratos); assim como cachorros sio anti-predadores
(predam ongas, por exemplo), e atuam com os humanos como predadores-companheiros.
Os gatos e cachorros sdo distintos dos bichos de criagido que servem de alimento porque,
em vez de serem como que presas domésticas, sdo predadores domésticos — defendendo a
casa de predadores, e atuando como predadores-parceiros na floresta. Ademais, cachorros e

gatos consomem alimento da floresta — assim como os humanos.

Logo se vé& que hd uma relacio de protecio desses bichos com os humanos. Os
gatos protegem a casa € a criagio, os cachorros, além do papel de anti-predadores,

previnem a panema dos cacadores.

Na casa de Seu Milton e de Dona Mariana had varios cachorros e dois gatos
perambulando pelo terreiro, ja dentro da casa hi uma jabota (jabuti fémea) e trés periquitos.
Esses dltimos diferenternente dos gatos € cachorros néo tem finalidades utilitdrias de
prote¢do da casa ¢ dos animais-presas (criacdo para alimentacZo), sdo como animais de
estimacao ou xerimbabos. Vale ressaltar que esses animais criados em casa e estimados sdo
originariamente silvestres; tendo sido retirados do dominio da mata, ¢ incorporados ao
dominio doméstico. Diferentemente dos cachorros e gatos a relagio como os demais
animats de criagdo/estimacio € carinhosa. Especialmente para Dona Mariana quem prepara

com estima o mingau dos periquitos e vive acariciando e conversando com 0s passaros.
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Na cozinha de Dona Mariana nés conversdvamos e eu ajudava-a limpar e ralar milho, atividade
cormum nessa cozinha ji gue um dos periquitos criados por Dona Mariana nfio come outra coisa
sendo mingau de mitho. H4 que ser ter milho dentro de casa sempre, pois se faltar o periquito
passard fome, e Dona Mariana falard sobre isso o dia todo, ainda que haja um esforco para que a
pequena ave coma outros alimentos,

Perguntei a ela porque cria tantos animais em casa e se sempre criout bicho em casa. Ela disse: “sim,
sempre gosto de criar bichos; os cachorros servem pra zelar a casa dos bichos que podem

aparecer; 0 gato come 0 ratos e 0s outros sdo pra criar mesmo”. “Os cachorros e gatos comem os

restos de comida e os ossos ™,

A criagio de jabutis e bichos de pena como xerimbabos®™ é muito recorrente na
Reserva. Esses xerimbabos sdo animais que servem de rancho, porém na condicdo de
criagdo, dentro de casa, ndo existe a intengdo do abate para alimentagio e quando indagados
sobre o motivo de t€-los em casa sempre obtinha uma resposta semelhante 2 informada por
Dona Mariana: “¢ pra criar mesmo, assim s6 pra ter”. Os donos desses animais dizem que
ndo da para comer animal criado em casa, “ninguém ndo cria bicho pra comer”, pois “faz

é nojo”.

Pedro esteve fora de casa por alguns dias participando de uma viagem de cacada para o Alto Ararae
quando ¢le chegou trouxe para sua esposa ¢ filhos um ovo de mutum (Crax min), que segundo ele
estava prestes a romper. A familia toda ficou animada com a chegada do enorme ovo. Suely
ordenou que ninguém o tirasse do chiqueiro das galinhas onde ele deveria permanecer até o
nascimento da ave. Pedro dizia para mim que esse passaro & o mais lindo da floresta e animado ele
descrevia um mutum adulto: “- Ele cresce ¢ fica bem grande, é todinho preto e tem o bico bem
vermelho, mas bem vermelho mesmo, vocé precisa ver um adulto”.

Eu perguntei:

O Mutumn é embiara, come-se?

“Sim a gente come, mas esse aqui vamos criar.”

Criar para comer? E logo a Suely respondeu:

% Entretanto o Jabuti pode ser criado em chiqueiro e/ou apenas armazenado para rancho e af deixa de ser
xerimbabo (voltarei a discutir a relagdo dos humanos com jabutis na tiltima secio desse Capitulo: “Uma pedra
no caminho: sobre o jabuti”). O mesmo pode acontecer com bichos de pena como o jacamim que pode ser
criado no terrerro, junto com galinhas com a fungio de protege-las, aqui o jacamim néo serd um animal de
estimacdo ou xerimbabo ele amard como ‘chefe de galinheire’ (Mavro Almeida, comunicacio pessoal),
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“Néo, faz é nojo comer bicho criado em casa”.

Por que?

Pedro respondeu: “Porgue ndo sei, na verdade nio deveria ser assim, sabemos que esses bichos s¢
comem coisa nossa mesmo, a gente sabe tudo que ele come, entdo ele deve ser mais limpo que
comer os porcos, que a gente sabe que fuga em tudo e come qualquer coisa que aparece na frente,
mas rdo dd de comer bicho criado dentro de casa ndo, faz nojo mesmo.”

Dois dias depois da volta de Pedro o mutum saiz do ovo e foi trazido pela Suley para dentro de
casa. Ele era criado como um nené, a familia toda queria estar com ele, protegiam-no, alimentavam-
no com frutas dirctamente em seu bico. Suely ajeitou um paneiro e o forrou com panos para que 0
mutum ficasse protegido dos passos destraidos das criancas e nfo caisse de cima da casa.

Pedro e seus filhos, pareciam muito orgulhosos de ter em casa esse novo integranie e contaram a
toda vizinhanca sobre o nascimenio do mutum. Contudo, a curiosidade das pessoas era policiada
pelo temor do mau-olhado que poderia acometer ¢ entfio pequeno passaro. Em conversas sobre o
mutum ou em visitas na casa de Suely, as pessoas diziam que os vizinhos, no moradores da casa,
ndo podiam brincar e apreciar mutto o bichinho, isso faria mau para o mutum, poderia causar-lhe
quebranto e fazer o pobre desfalecer ou até morrer. Apesar desse risco muitos erae 0 Curiosos que
vinham conhecer o fithote. Ademais, a casa de Pedro localiza-se emn um ponto de passagem para 0s
moradores do Pifalhfio. Dessa forma, a fim de evitar o mau-olhado, Suely e Pedro decidiram
amarrar vma fitinha vermelha na patinha do animal. Em contfapartida, 0s amigos que vinham
apreciar 0 pequeno passaro ou mesmo aqueles de passagem, a caminho de algum lugar, passavam
pela casa de Pedro e reconheciam © risco do man olhado (corpentando sobre isso) ¢ para néo
carregar a tesponsabilidade, caso ocorresse alguma coisa com o mutum, logo iam saindo ou

desviando o olhar.

Assim como os pédssaros e jabutis, outra qualidade de animal comestivel ¢ que
pode ser pego na mata quando filhote para ser criado em casa sdo os soins (sagiiis e micos).
Esses s3o cativados com carinho e também nio servirdo de comida, mesmo depois de
criados. Entretanto sé conheci duas familias que criavam macacos, ¢ nfo convivi nessas

casas o suficiente para apresentar dados etnograficos mais detalhados.

E interessante pensar que os animais criados em casa, alimentados com
alimentacdo dos humanos, ¢ com tanta estima, nfo sirvam para alimentacdo por

provocarem nojo. Mas devemos também ter em mente que cies e gatos, que também sdo
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criados em casa, com alimentacio humana, s3o evitados para alimentacao,
presumivelmente por nojo. E como se animais, ao serem retirados da mata, ¢ ao serem
criados como objetos de estima, deixassem de ser possibilidade de comida. Dentro de casa
esses animais da mata parecem deixar de representar a alteridade da posi¢ao de presa da
mata (aqui eles borram a dicotomia presa/predador), passando a ser tratados como membros

da casa, daf 0 nojo de alimentar-se deles.

Por que entdo os moradores da casa comem animais de criacdo como galinhas e
carneiros? Uma explicagdo € que estes vivern no espaco doméstico, mas de fora da casa — o
terreiro, lugar alids onde também permanecem em geral os cachorros e gatos, 0s animais de
criagdo-predadores. Ora, esses animais que vivem no terreiro sio considerados pelos
moradores da Reserva como equivalentes ecolégicos dos animais da mata: os porcos de
casa sd0 os correspondentes domésticos dos porcos da mata, os primeiros sdo mansos € os
tltimos brabos; os cachorros também sdo os equivalentes domésticos das raposas ¢
cachorros do mato, e presumivelmente gatos sio equivalentes domésticos dos gatos-do-
mato. A explicagdo para o ‘nojo’ estaria entfio no fato de que, assim como pessoas do
espago doméstico (casa + terreiro) estdo para seres da mata (embiaras e cagas, presas que
sdo alimento; e gatos-do-mato e cachorros-do-mato, predadores que ndo sdo alimento),
seres do interior da casa (humanos e xerimbabos) estdo para bichos do terreiro (presas

como galinhas e carneiros, ¢ predadores como cachorros e gatos).

Entretanto, as categorias manso e brabo sio acionadas para além da relacdo de
domesticacio. Seu Lico sempre diz que “de tudo no mundo tem do manso e do brabo”,
Aqui o principio de equivaléncia é mais patente (em contraste com a relacdo doméstico e
selvagem) e pode nos auxiliar a compreender a 16gica dessas categorias interessantissimas e

sempre postas em oposi¢Ao - manso e brabo. Um assunto para a préxima secio.
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De tudo no mundo tem do manso e do brabo

Cormo as outras categorias animais mencionadas acima ~ fera, rancho e imundos —
a oposi¢do entre manso e brabo também € balizada pelo critério da relacdo do animal com a
humanidade. De um modo geral, o bicho da floresta € brabo e o que vive no terreiro €
manso. Entretanto os cacadores dizem que numa cacada feliz os bichos estdo mansos e por
isso o cagador ndo perde nenhum tiro. Muitas vezes, escutei frases assim: “Tem bicho que
ndo amansa mesmo”; “Quase todos os bichos brabos ficam mansos quando criados dentro
de casa desde novinho, pra tudo nesse mundo os viventes depende da criagdo”. Ser manso
e ser brabo s3o classifica¢bes que remetem a estados e mudangas, no categorias estiticas e
sistemdticas, da mesma forma que ser imundo e ser inseto sdo qualitativos que classificam
os animais, mas também n#o sdo categorias que apontam para propriedades inerentes, € sim

para relagdes. Essas classificagdes sdo antes de tudo relacionais.

Em conversa com Seu Lico ele me explicava o que € ser manso e brabo:

Brabo pra gente € quando ndo deixa chegar perto. Anta é um animal muito arisco, muito brabo, ela
¢ experiente e sente que o cacador estd chegando perto dela. As vezes tem animal da mata que é
manso, mas isso acontece através de uma inocéncia, porque se ele tivesse a certeza que os homens
iam matar ele, ai nenhum era manso. Ndo tem assim pessoa mais experienfe que Oulrd, Vamos
supor numa guerra ndo tem um treinamento para os soldados tomarem experiéncia, entdo € a
mesma coisa. Alids, tem dois lados que significa a palavra manso, porque as vezes ele nio estd
sentindo, porque se ele sente ele nunca deixa a gente chegar perto. Se ele consegue sentir o cheiro,
ele sabe que ¢ inimigo ai ele jd se manda. Agora assim por uma inocéncia, como um cristdo
inocente, wma criangca.

Eu: Mas o bicho brabo pode se tornar manso?

Sim, quando é criado em casa tudo pode ficar manso, do porco a onca. Agora so tem uma hora gie
o gato ¢ a onga deixam de ser manso, deixa de ser amigo do dono, quando ela sente carne crua

com sangue. Eu tive um gato do mato, ele era manso, comia mais eu, se deitava assim comigo, a
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hora que eu chamasse ele, ele vinha, mas s6 que gquando ia dar de comer a ele se a camne tivesse

crua e tivesse sangue, meu amigo ndo tinha quem chegasse perto dele.

Aqui a defini¢8o do que € ser manso ou brabo vai além da dicotomia doméstico e
selvagem, um animal da mata selvagem pode ser manso e um animal de criagfio pode ser
brabo, caso o criador ndo se ‘dedigue’ o suficiente, como explica o filho de Seu Lico,

Pedro:

Eu: O que € manso e brabo?

Pedro: Brabo ¢ aquele animal que quando lhe vé sai correndo, se por exemplo, uma cutia uma paca
ou veado, agora se for pdssaro de pena af voa, bicho de quatro pé corre, se for assim por exemplo
um mutum ou jacu voa. Nao consegue deixa a gente, o cacador, chegar pra perto.

Eu: Mas tem bicho que ¢ brabo e bicho que € manso?

Pedro: Tem sim, mesmo aqui que € povoado de gente, que quase todo dia tem um cacador na mata,
as vezes vocé consegue matar um bicho manso. Realmente, o caca é um bicho gue é brabo por dia,
ndg. € todo dia que é brabo, e as vezes aqui na regido vocé consegue matar uma caca mansa com a
maior facilidade da vida, que nem no més passado eu matei um veado que quase dava pra pegar de
lago, aqui mesmo na nossa comunidade que tem muito bicho brabo, que tem muita gente a cagar.
Entdo os bichos ndo tem o mesmo entendimento que tem os seres humanos, mas sé que eles
reconhecem o barulho do cacador, do tiro da arma, eles reconhecem o tiro de uma arma e a queda
de um pau. A zoada do tiro das nossas armas é explosiva e o bicho reconhece quais sdo os tipos de
zoadas. O bicho que é manso ¢ aguele que lhe vé, vocé se aproxima e ele ndo consegue correr até
que vocé consegue atirar. A mesma qualidade de bicho pode ter manso e brabo, o que acontece é
isso que a gente Jd falou, onde tem muita gente, muita perseguicdo os bichos vdo se embravejando
cada vez mals, porque um consegue matar num canto o Outro em outro, e nisso o bicho quase ndo
tem sossego. E por exemplo aqui no Alto Arara pra onde a gente faz cacada [lugar onde ndo ha
moradias proximas] /d os bichos sdo mais mansos e a gente consegue matar com mais
trangiiilidade, logo ndo tem muito barulho eles ndo tem muito conhecimento do barulho da arma,
na hora que detona e por isso vocé consegue cacar com mais facilidade.

Eu: Entdo na época que podia cacar com cachorros os bichos da mata eram mais brabos?

Pedro: Ah! Com certeza até duas vezes mais, até porque ndo tinha sossego, além do cacador que ia

cagar a cusso tinha os que iam com cachorro e a perseguicdo era muito mais maior.
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Eu: E bicho de criagfio também tem manso e brabo?

Pedro: E tem, digamos assim que a galinha, o pato, 0 gado e o porco de casa ele s6 é brabo
conforme seja o comportamento do dono, é o dono que faz o bicho ser brabo, ser manso. Se 0 dono
sabe criar, tem um bom comportamento, sabe agradar a criacdo, todos eles ficam manso. Agora se
o dono é meio apavorado, ndo tem certa paciéncia, bate num aqui, chuta um outro acold a
tendéncia € ficar cada vez mais brabo, mesmo sendo criado em casa.

Fu: E o bicho da mata o que define ser manso e brabo?

Pedro: E o jeito deles com as pessoas, desde gue os animais silvestres da mata sdo diferentes dos
criados, porque eles ndo estdo acostumados a ver gente, como a galinha que vive perto do ser
humano. O bicho da mata ndo tem costume de ver gente, na hora que vé é pra matar e ndo tem
vivente de cima desse planeta terra que quer perder sua vida. Entdo realmente o bicho conhece que
aquilo estd querendo tirar a vida dele, no caso da caga ele conhece o tiro do cagador e sabe gue
aquilo € pra prejudicar o animal que estd ali. Entdo a tendéncia é ficar brabo cada vez mais.

Eu: E cachorro tem brabo e manso?

Pedro: Tem sim, aquele cachorro que € meio estranho, meio valente, esse € brabo, ndo se mistura
com as pessoas. O manso jd vem, fica com a gente cheira a mdo das pessoas.

Eu:Também depende do dono?

Pedro: Sim, exatamente depende do dono.

Na REAJ vemos que a as classificacdes manso ¢ brabo podem ser acionadas para
muitas coisas, a macaxeira, por exemplo, pode ser braba ou mansa e os frutos também: a
pupunha; a cajarana; o acai ¢ outros. Até as qualidades de carne sdo diferenciadas entre

carne mansa ¢ braba, conforme vimos no Capitulo II.

“Tudo ne mundo existe do manso e do brabo: o veado da mata e a ovelha, o bode de casa; o

quatipuru e o rato, até com gente isso acontece, tem gente mansa e gente braba, que sdo os indios.”

“Eu gosto de doce, mas também gosto de sal, ndo dd para comer insosso. Tudo no mundo tem o seu

conjunto como a mulher e 0 homem, o doce e o salgado, o manso e 0 brabo™.

(Seu Lico)

O binémio de classificacio “manso e brabo” que serve para classificar muitas

coisas no mundo é recorrente na regido do Alto Jurud, Pimenta (2002) refere-se a ele ao
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analisar a ‘visdo Ashaninka da alteridade’. Segundo Pimenta, para os Ashaninka do ric
Aménia, a identidade de ‘indio civilizado’ é definida em contraposicdo & identidade de
‘fndio brabo’. O autor diz que a construgo da identidade desse povo perpassa por esse

bindmio revelador de oposicdo e complementaridade.

Na REAJ, gente também pode ser mansa ou braba. Uma crianca muito timida,
uma moga arredia aos galanteios de um rapaz e principalmente os indios de pouco contato
com os brancos sio alguns exemplos de pessoas brabas. Mas por que os indios sdo

considerados brabos?

"0 indio é caboclo, ele é meio brabo, porque tem outro ritmo. Qutra tradicdo, eles conhecem as

coisas da mata, sGo meio sebosos. Comem qualquer coisa, tem outro jeito, assim como os animais.”
{Pedro)

“Indio brabo ¢ muito imundo, é como uma serpente”

“Hoje esses indios Kampa que vivem por agui (Aldeia Ashaninka) ndo sdo mais brabos, jé

conhecem as coisas melhor, jd plantam fazem farinha, tem profissdo. Agora aqueles Amoaca que

vivem pelas matas e ndo querem contato com a FUNAI, esses dai sdo perigosos, sdo brabos

mesmo.”

(Nino, filko de Seu Lico)

Um dia pds farinhada, na casa de farinha da comunidade Pifalhdo, tive uma pequena discussdo com
Nino, Bebé e Seu Pinoca, sobre os indios. Eles diziam que os indios de antigamente eram brabos,
pois ndo sabiam das coisas, eram selvagens como os animais da mata que correm guando vé gente.
O Nino tinha acabado de chegar da mata e trouxe consigo o que eles chamam de ‘pao de indio’.
Mostrando esse material {pdo de indio] ele argumentava que esses indios ndo sabiam fazer farinha,
“imaginem, comiam isso, quando iam pra mata levavam essa coisa dura, essa mistura de
macaxetra, mitho e jarina. Isso tudo porque eles gostam de ficar pela mata, néo fazem casa e nem
tem um trabalho qualquer, um rocado™. Eu entdo perguntei se eles sabiam fazer o tal ‘pao de
indio’, uma comida que pode ser enterrada no solo e ali conservada por muito tempo para quebrar
um galho quando se estd na mata e ndo tem rancho. Eles me disseram que ndo, que desconhecem a
técnica de fazer pdo de indio e reconheceram que aquilo realmente devia ser ‘muito importante’
para os indios ndo morrer de fome. Entdo, eu exercendo meu lado mais antropdlogo e relativista

tentei argumentar que esse era um conhecimento de técnica exclusivo dos indios e que eles eram

166




capazes de produzir alimento s6 que néo o fizeram do mesmo jeito que o branco. Entretanto a noite
ia caindo € a conversa foi se encerrando. Seu Pinoca (o mais velho dos trés) fechou a discussio
dizendo que as correrias fizeram um bem para o povo branco, pois elas deram a seguranca da terra e
da exploracéo da borracha e fizeram bem aos indios também, os quais hoje tem terra, escola e
“alguns deles estdo melhor que nés, vao até os FEstados Unidos” (referindo-se aos vizinhos
Ashaninkas cuja a lideranca € articulada e organiza a comunidade entre outras coisas para

apresentagOes de dangas €tnicas). “Se ndo fosse a histéria, eles continuariam a ser igual a serpente,

escondendo-se ou atacando sem dé os brancos”, disse o velho Pinoca.

Um dos fortes argumentos para os seringueiros considerarem os indios da época
das correrias como sendo brabos é que esses dltimos fugiam dos brancos. Ora indios
fugiam de brancos, assim como veados ¢ antas brabos também o fazem. Qutro argumento
também muito recorrente para classificar os indios daquele tempo antigo de brabos é que
eles ndo comiam as mesmas coisas que comiam os brancos -- indios brabos ndo comem
farinha -- € por isso além de brabos eram imundos, o que alids pode explicar o porque eram

mortos, mas ndo comidos pelos brancos.

Além do indio brabo e dos exemplos citados acima existem outras formas de
humanos que também podem ser considerados brabos. E brabo também: o pesquisador que
vem & Reserva pela primeira vez e ndo tem costume com a mata e com os moradores; ou os
cearenses que chegavam no Acre e ndo tinham experiéncia de vida na mata e nio sabiam
cortar seringa®. Aqui podemos entdo pensar em uma correspondéncia no tratamento entre

humanos ¢ animais, assim como quer Descola (1989), Ingold (1994) e outros.

8 A distingio entre brabo ¢ manso emerge também na monografia de Edvarde Kohn (2002) os Runa
possuem no seu guéchua a palavra ‘mansy’. Kohn afirma que o termo mansu era usado durante a época
colonial para referir-se especificamente aos Runa e outros ‘civilizados’ em contraste com os “wild” (bravos)
que ndo haviam sido colonizados (Kohn 2001:379, citando Taylor, 1999:235). E interessante notar que a
distin¢do do portugnés manso/brabo, cujo sentido proprio se refere precisamente ao dominio silvestre {animal,
vegetal), apareca, introduzida no quéchua, no sentido sociolégico.
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Comparando os animais entre si:
Brabo : manso :: selvagem : domesticado :: arisco : décil

!

Para humanos e animais:
Brabo : manso :: com conhecimento (malicia) : sem conhecimento (inocente) ::
feroz : brando

Brabo e manso sfo classificagbes que se opdem e servem para qualificar tanto os
seres ndo humanos como os humanos. H4 um paralelismo entre versdes mansa e braba dos
seres do cosmos. Essas versdes paralelas se definem na relaciio dos seres com um outro, a
partir de uma histéria anterior. Em suma, ha um dualismo manso/brabo que atravessa o
mundo, que € relacional, e que depende de uma histéria do sujeito em relaciio e também da

sua “tradicdo”.

Cada ser do cosmo tem uma fradicdo (como me disse Seu Lico) e sua histéria de

vida vai ganhando dinamismo conforme os viventes se relacionam entre si.

Seu Lico me explicava a tradigdo de cada animal da floresta e dizia como & o comportamento do
veado, da anta, da nambu e etc. Entdo ele concluiu comparando os animais s familias que moram

em lugares diferentes.
“Cada um tem o seu jeito, assim a sua tradicdo.”
Seu Lico disse ainda que na perseguigo de um cagador pela caga:

“A tradicdo dos animais ¢é vencida pelo medo.” O que explicaria um animal manso (inocente) virar
brabo.

Segundo os argumentos de Seu Lico cada qualidade de animal tem um jeito de
transmitir conhecimento, um jeito de cuidar das novas geragdes, hdbitos ¢ preferéncias.
Quando diz que os animais tém cada um “a sua tradicdo” e que esse é o ponto de diferenca

entre 0s animais, assim como entre as pessoas que vivem de modo diferente e moram em

168




locais distintos Seu Lico parece nos dizer que cada qualidade de animal tem algo que
também € do ser humano: serd que Lico reconhece nos animais aguilo que custosamente
chamamos de cultura? Mais a frente no texto veremos que essa idéia de cada qualidade de
ser ter a sua tradicdo € reforcada pelo pensamento de Raimundo Caboré e pela continuacio

dessa conversa com Lico.

Da perspectiva dos moradores da Reserva, a existéncia paralela de uma versio
manso e brabo do animal repousa exatamente nas diferentes experiéncias de um eu (branco,
seringueiro, morador da REAJ) em relacfio a outros (animais ou ndo). O animal da mata é
manso quando nao tem experiéncia com os homens, “assim por uma inocéncia”. Os indios
deixam de ser brabos quando aceitam o convivio com o branco (aqui o e, seu Lico), assim
como, o cearense brabo, recém-chegado ao seringal, deixa a brabeza quando aprende a
Iutar®™ na mata. A experiéncia com o mundo do eu torna o outro (homem) mais manso e 0
outro (animal) mais esperto para sobreviver aos perigos apresentados pelo cagador e por
isso mais brabo — do ponto de vista humano. Manso e brabo sdo categorias classificatorias
cuja oposi¢ao seméantica evoca as idéias de alteridade e identidade. Quando pensamos no
bindmio manso e brabo para classificar os humanos torna-se clara a idéia de que os brabos
sdo os “outros”, aqueles que vivem de uma maneira distinta daquela que vive o “eu”. A
oposi¢io manso/brabo € acionada, na relacfio entre humanos, para delimitar as fronteiras e
marcar as diferencas do “eu” em relag@o ao “outro”. Da perspectiva humana, a oposi¢do
manso/brabo qualifica os animais tendo como referéncia o homem branco (“eu”™) e seu

modo de vida.

Até aqui quero ressaltar ¢ pedir ao leitor para reter duas idéias basicas a respeito
desse sistema classificatério: 1) as categorias animais utilizadas pala populacdo do Alto
Jurua operam a partir de uma perspectiva humana e mantém como referencial a
convivialidade entre humanos e animais e 2) hd um paralelismo nos sistemas de
qualificacdes e identificacbes entre humanos e entre animais, marcado principalmente pela

oposi¢ao manso & brabo.

Contudo, conforme enunciei no inicio deste Capitulo minha preocupacio acerca

das classificagdes zooldgicas locais se faz intrigante ndo para entendermos o sistemna légico

&2 Aqui uso o termo “lutar™ no sentido dade aos moradores da Reserva, o de trabatho; lidar.
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classificatério e sim para caminharmos ao encontro das respostas de algumas de minhas
questdes. Assim sendo, a partir desse momento (e com base nas informaces supra citadas)
proponho uma reflexdo acerca do lugar dado pelos meus interlocutores as diferencas entre

animais € humanos.

Por uma ontologia da floresta: continua e do convivio

Para os habitantes da Reserva, tanto os humanos como os ndo humanos foram
criados por Deus, ou por uma “mesma forca”, como veremos mais adiante, disse Seu

Raimundo Caboré.

Ouvi muitas falas que recusam a teoria da evolugio das espécies naturais, contada
a eles por professores ou intelectuais, segundo a qual os humanos sio descendentes dos
macacos. A critica a idéja de que homens descendem de macacos pode nos remeter de um
lado a ideologias da igreja catélica ou evangélica. Mas ela também pode estar nos
remetendo as histérias que os mais antigos contam que ora sio “histérias de trancoso” e

ora sdo “histdrias da época em que os bichos falavam”.

Um dia Dona Antonia me contou uma histéria muito interessante, todavia ela classificou a histéria
ndo como “historia da época em que os bichos falavam™, e sim como “histéria de trancoso”, ou seja,
“historias que os antigos contam e que ninguém sabe dizer se é verdade ou mentira”. A histéria de
Dona Anténia fala sobre um cacador e seu cachorro na mata:

“Um homem foi cacar e levou seu cachorro, entio, eles encontraram uma onca, ai o cacador
aprumou-se, mirou na onga e entdo ele escutou: - Ndo me mate, cabra sem vergonha, ndo me mate!
O cagador foi embora achando aquilo muito estranho, mais um pedaco na mata e de novo o
cagador deu fé da mesma onca que disse novamente para ele ndo o matar. Entdo o cacador virou-
se para o cachorro e disse: - Poxa, nunca vi bicho falar! Foi entdo que o cachorro disse: - E. eu

também ndo!”
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Essas histdrias que circulam nas casas da Reserva (algumas vindo de tradigdes de
origem nordestina e mais ampla), parecem implicar a no¢do de que os animais foram gente
no passado; em outras palavras, elas sugerem que os animais de hoje € que vieram de

humanos, ao contririo do que diz a tese de que os homens foram animais no passado.

Mas ¢ duvidoso que os contadores dessas histOrias aceitassem essa implicaco
fora do contexto em que essas histérias sdo parradas. Tais histérias s@o contadas as
criancas, ou em ambientes de brincadeiras entre amigos e ou aos pesquisadores que adoram
ouvir os mais vethos contando histdrias dos antigos. Geralmente, as histérias dos antigos

carregam uma mensagem de moral € possuem uma carga comica.

Creio que as andlises de Clastres, (1974/2003) acerca dos mitos indigenas sejam
pertinentes para entendermos essa carga cOmica das histérias de trancoso contadas na
regidao do Alto Jurud. Ela corresponde ao que Clastres chama de fungdo “catértica” do mito
indigena: “Ele [o mito indigena] libera em sua narrativa uma paixdo dos indios, a
obsessdo secreta de rir daquilo que se teme” (Clastres, 2003 : 162). Acredito que essa
teoria de Clastres € interessante para pensarmos as histérias de trancoso e a divertida

imaginacio do cagcador Jodo Gonzaga, que também € poeta e monitor de caca.

“Companheiro eu vou contar uma histéria que narre,

Eu quero que preste atencdo porque ndo € de brincadeira,
Essa histdria que eu vou contar aconteceu CORigo mesmo.
Que eu sou um monitor conhecido por Jodo Gonzaga

E fiz pra escrever minhas histdrias de cagada.

E agora escrevi essa do jeitinho que passara.

28 do més de margo do ano 2001, sai para cagar como sempre eu gosta de fazer
De ter minhas matas escolhidas pra eu tirar meu rancho.

Eu tenho minhas matas escolhidas no dia que eu vou cagar,

Mas nem todo dia ¢ de sorte pro cagador matar a caga

Dia de sorte eu mato cedo, outro dia eu num mato nada.

E esse dia que eu estou falando eu fui pras mata da Alemanha,
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Fui atrds de umas queixadas que nas mata estavam andando

Mas eu gquase cai numa cilada, na emboscada do romance
As onze horas do dia ouvi uma grande zoada na mata, eu parei, logo vi

Era uma onga pintada, daquelas [....]

Quando eu vi aquela onca, também logo no meio dia
Sem querer atirar porque num como deste bicho,
Aquilo que eu ndo uso também num quero destruir.
Mas ela ndo teve medo, parou e ficou me olhando
Com os olhos muito amarelos e a cara muito redonda
Efezf...]

Eu fui obrigado a atirar naquela pobre coitada

Que tava com tanta fome querendo se ranchear

Mas minha came ndo € alimento pra onca se alimentar.

Eu andava com uma 36 das melhores que jd foram feitas
E dei um tiro nessa onga em cima da sobrancelha

Ela correu um boldo que soltou um tolete

Fedorento que, igual aqui, eu ainda estava pra ver
Aquela onca com tanta fome, quando o tiro recebeu
Correu com tanta dor que esquecey das traseiras,
Alevantou tanto o rabo que escapuliu um tolete

E eu falei desse jeito:

Conhego, eu sou da peste, ndo queira me amedrontar
Sabe que eu sou homem, s6 ando bem avisado e armado
E outra vez que vocé me ver, vocé vai me respeitar

Que e sou um cagador, sou homem de muita coragem.
Vou deixar a minha fama nas histdrias de cagada

Eu sei que uma onga s6 nunca vai me amedrontar

Eu sorri com aguela cena que eu vi acomtecer
Quando a onga rolou no chdo, levantou-se e correu
E eu, com toda coragem, pelo sangue rastejei

Rastejei mas num encontrei porque a bicha era ligeira
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Logo que parou o sangue, jd falei com ela:

Deixa que eu também no dia seguinte fui ver a pista

O seringueiro ou o cacador precisa que seja forte

Pra também deixar sua fama depois de sua morte

Quase inclinando meu bem ld pra banda do norte

Por que Lampido deixou sua fama na vida de cangaceiro
E eu vou deixar o minha na vida de seringueiro

Contando minhas aventuras, de tudo quanto jd fiz, na terra que me criei

Num sou herdi da noite pra sair pelas minhas estradas

De noite as escuras, relégio de trovoada

E nunca corri da mata pra chegar em casa assombrado

E jd matei, que nem essas feras, de madrugada pela estrada
E jd matei onga pintada sucuarana e maracajd

Jd matei pico de jaca, caninana e papagaia

E aguela onca eu nunca mais vi nem rastro dela

Eu ndo sei se ela morreu, se sumiu, se estd pelas terras

Eu sei que nunca mais eu vi, nem o rastro dela.

Tenho muitas histdrias ainda para contar

Mas meu tempo se torna pouco porque sou muito ocupado
8o tenho as horas vagas que posse monitorar.

Mas aqui deixo meu abrago pra vocés meus companheiros
E também uma pergunta pra vocés me responderem:

O que foi que aquela onga fez quando ela soltou o tolete?”

Poema de Seu Jofo Gonzaga - o Panavoeiro

O poema cantado e escrito no caderno de monitoramento de Seu Jodo Gonzaga é
motivo de muitos risos entre os cagadores e monitores — as histdrias de trancoso, assim
como as anedotas de cagadas inventadas pelos cagadores sdo sempre bem vindas nas rodas

de bate-papo.
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Além do aspecto cOdmico comum a histdria contada por Dona Antdnia e a
narrativa em verso de Jodo Gonzaga, ambas tratam de um encontro entre onga e cagador; as
duas historias envolvem medo, falas e intersubjetividades. Na primeira quem mostra medo
e pede € a onga, e na segunda quem fala ¢ o cagador; na primeira, a onga pede ao cacador
que n&o a mate, mostrando medo do cacador; na segunda, a onga (aparentemente depois de
ameagar o cacador) recebe um tiro de um cagador que garante ndo ter medo da onga,
enquanto a onga solta um folete (de medo?) ao fugir do cacador corajoso. Finalmente, a
primeira € uma histdria do tempo antigo, enquanto a segunda é uma histéria de cacada no
tempo atual. Ora, o que salta 4 vista em primeiro lugar é que ambas as histérias sio
mtimamente aparentadas; que elas tratam de uma experiéncia de medo na floresta; e de
uma interagdo entre cacador e onga carregada de intencdes, sentimentos e fala. Nio se trata
das assombragbes comentadas no Capitulo anterior, mas assim como as assombracées e 0s

encantes aqui voltamos ao medo das coisas da floresta sentido pelo cacador.

Entéo as hist6rias do tempo antigo, ou histdrias de trancoso, podem ser vistas
como histérias catérticas que falam das relacdes entre homem e animal no contexto da
floresta, como relacBes inter-subjetivas ~ tendo relacio estreita com histérias de cacador, e
também com o tema da etiqueta no acesso 4 mata (associado a medos, exemplos e

assombracdes) tratado no Capitulo anterior.

Segundo as narrativas mostradas acima houve um tempo no passado em gue ongas
falavam com homens ¢, alids, cachorros também; e que no tempo presente homens
interagem com oncas na mata de maneira similar; ongas expressavam o medo falando, ¢

hoje expressam o mesmo ao fugir ‘soltando tolete’.

Essas idéias trazem 2 baila o conceito de conrinuidade ontolégica, como enunciou
Eduardo Viverros de Castro para a cosmologia dos povos indigenas. Viveiros de Castro
(2002) afirma que na cosmologia amerindia o homem n3o deixou de ser animal, pois a
condigdo original comum aos humanos e animais é a humanidade e nio a animalidade;
assim, essa cosmologia aponta para uma continuidade ontolégica. Cabe afirmar o mesmo

no caso dos moradores da Reserva?

Ora, na histdria da criacdo do mundo, contada pela populagio da REAJ, ndo

houve uma condi¢do primdria comum; desde a criacdo, humanos e ndo humanos tiveram
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uma condicdo distinta entre si (hd portanto uma descontinuidade ontolégica origindria
conforme o espirito da narrativa biblica). Todavia, tanto os humanos como os nio humanos
foram criados por Deus quando esse deixou sua obra — o planeta Terra e os viventes. Dai
podermos falar de uma causa tinica, pois se trata de criagdes feitas pelas mesmas maos, pela

“mesma forca” (como veremos afirma Caboré a seguir).

Se de um lado os moradores da Reserva dizem que humanos e nio humanos sio
filhos de Deus, por outro lado h4 uma clara marcacio entre humanos e nio humanos: os
primeiros sdo cristdos e os outros ndo. O homem € um cristio, sabe rezar e cultiva as
béncaos cristas; ja os animais, apesar de apresentarem um c6digo de moral (como a seguir
coloca Seu Caboré) ndo sfo cristdos, assim como os indios “brabos” também ndo o sfo (o

que os faz mais préximos dos animais do que dos homens brancos, “cariis™).

Sendo homens e animais ambos criados por Deus, podemos pensar em termos de

uma qualidade comum a ambos 0s seres.

Vejamos o ensinamento seguinte de Seu Caboré & pesquisadora:

A mesma forga que criou os homens criou os animais. E o mesmo que criou tudo, criou as dguas, a
terra, os bichos, tudo. 86 que gente € outro respeito.

O s1. acha que os humanos tem outro “respeito™?

Acho que ¢ assim uma questdo de irmandade; as pessoas ndo, lem uns que sim, mas 1£m outros...
Os animais sdo todos iguais: o que ele quer pra ele, ele quer para os outros também. As pessoas
ndo, tem uns que ndo quer nem saber dos outros.

Os animais vivem em conmunidade?

Eu acho que sim que eles tem mais amor um pelos outros, mais que as proprias pessoas.

Ento o gue € diferente entre a gente e os animais?

Falar de animal, 0 homem & também um animal, s6 que é outro tipo ndo € agquele silvestre, esse se
ded em qualguer canto. O homem ndo vive assim em gualguer lugar. Cada um sabe escolher o seu
ambiente. Acho que isso € que faz criar. Cada animal tem o seu ambiente preferido. Se é peixe tem
a dgua, se € minhoca tem o solo, e a caga vive Ild na mata. Cada qual tem seu ambiente preferido.
Para nascer e pra se reproduzir. O nosse ambiente é a casa, a roga, a escola, nesses lugares que a
gente se cria. Se nos nascermaos ld na mata ndo nos criamos. Assim mesmo os indios que nascem na

mata, mas eles tém seu povo que cuida, tem a hora de dormir, o jeito de embrulhar para aquecer,
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tem a hora de comer. Os animais ficam ld tem seu canto preferido pra dormir e depois acorda e vai
comer por perto ou andar pra longe. '

E os cachorros?

O cachorro € uma outra qualidade de animal, é animal doméstico, gue se dd com o ser humarno,
come a mesma comida que o homem, o cachorro jd ndo se cria assim na mata, ele precisa dos
homens. Ele ndo se cria sozinho na mata. Os bichos da mata jd ndo se criam com os alimentos dos

homens, eles precisam dos alimentos deles, aqueles gue tem na mata mesmo.

Esses pensamentos de Caboré me fazem lembrar o que disse Rousseau acerca da
natureza humana. Para esse filésofo a condigfo humana em estado natural é desprovida de
desigualdade, mas essa tltima acaba se tornando legitima e estavel pelo estabelecimento do
sistema de propriedade e das leis (Rousseau, 2002: 50 ¢ 51). Nesse sentido, humanos e
animais seriam semelhantes, teriam assim um estado de natureza parecido — sem

desigualdade. E em relaco a essa tese Rousseau e Caboré estio de acordo.

Entretanto, Caboré aftrma que os animais tém mais compaixdo (“o que ele quer
para ele, quer para os outros também”) em relagio aos homens, os quais t&m outro
“respeito”. Ora, ao dizer isso Caboré parece estar se desviando de Rousseau. Para esse
Gltimo a fronteira entre natureza e cultura estaria na piedade, ou seja, no sentimento de
compaixdo ou na capacidade dos homens de se colocarem no lugar de outrem. Segundo
Rousseau, essa capacidade demarcaria os homens dos animais. J4 para Caboré, essa
capacidade € propria do animal por exceléncia, € no homem ela se apresentaria reduzida ou

ausente,

O problema é que, por outro lado, os moradores afirmam (conforme o mito
cristdo)} que homens e animais foram criados por uma mesma forca, mas de maneira
diferente. Ora, ser criado pela mesma forca nfio implica ter a mesma ‘condicdo ontoldgica’.
Deus poderia ter criado animais € homens cada um dos quais ontologicamente descontinuos
um dos outros, ou seja, com uma natureza diferente. Todavia a versdio de Caboré, parece
reelaborar a ontologia cristd e dualista, dando a ela uma versdo unificada, em que animais €
humanos compartilham uma natureza social bédsica — da qual os humanos s3o uma versio

piorada.
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Ainda conforme argumenton Caboré: os viventes criam-se cada um em um

ambiente especifico e € isso que os difere. A natureza essencial dos viventes, e nela inclui-
se¢ humanos e amimais, ¢ semelhante (irmd; irmandade), contudo cada qualidade tem seu

jeito, suas tradigdes. Idéias parecidas com as de Caboré enunciou Seu Lico:

Cada vivente tem assim sua tradigdo.

EntZo os bichos da mata também tem tradi¢do, como os humanos?

Ah tem sim, mas a tradicd@o deles € vencida pelo medo. Vamos falar wm por um, o veado a tradigdo
dele é andar escondido, vai por aquelas dreas mais cerradas; a tradi¢do do catitu é comer muito,
ele anda e come muito, mas ele é um bicho muito esperto: eles estdo comendo, estdo ali na comida,
mas os olhos estdo bem abertos o tempo todo, assim ele pode perceber o cagador por perto. O
cacador é covarde, 5o pega os animais assim na covardia. S6 na traicdo. Entdo se ele perceber o
cacador ele buf! isso se chama bufar, ele buff ¢ todo bando comega correr, ds vezes algum pode
correr até no rumo do cacador. O queixada, a tradicdo dele é comer tudo que ele encontra, ele
anda muito pra se alimentar, acho que ele ndo dorme mais que uma hora seguida, depois ele jd

anda procurando comida. Entdo € assim cada um tem o seu jeito de se alimentar de andar, a sua

tradicdo. O jacu é uma embiara que tem muito aqui por essas bandas. Entdo isso demonstra que
ele € esperio. A gente suspeita que ele sente, ele vé mais do que a gente, 4s vezes a gente estd na
mata € nem viu o jacu, mas jd ouve ele gritar e se ele grita assim ... entdo € porgue ele ja vin a
gente, vocé pode esperar que ele vai passar na carreira. O jacamim também & muito esperto, ele vé

mats que o jacu.

Aqui voltamos aquela idéia lancada pelo préprio velho Lico anteriormente de que
as diversas qualidades de animais, assim como os humanos de diferentes lugares tém
modos e processos caracteristicos de estar num ambiente, preferéncias alimentares e formas
de convivialidade entre st e com os demais viventes. Logo, a tradi¢cdo de cada ser vivo e o
ambiente em que melhor vivem adaptados sdo marcadores para diferenciar humanos entre
si — por exemplo: brancos e indios; seringueiros e pesquisadores — assim como, serve de

diferenciador entre humanos e animais.

Dessa forma, segundo alguns dos moradores da Reserva Extrativista do Alto

Jurud, um forte marcador da distingdo entre humanos e animais, para além da oposicio
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cristdo e ndo cristdo, € a tradicdo (cada um tem a sua tradicdo) — o processo de transmissio
de conhecimento, o tipo de saber transmitido e os espagos vivenciados sdo espécies-
especificos (“Cada qual tem sew ambiente preferido”). Os espacos e a maneira como 0s
seres vivos lidam com os outros viventes e os elementos que os envolvem sdo os sinais
diacriticos das fronteiras entre as diversas qualidades de seres vivos — especialmente as
humanas ¢ animais. Embora cada qualidade de vida tenha suas tradi¢des, suas experiéncias
e histdrias de vida acumuladas e transmitidas as geracdes jovens, animais e humanos tém
uma base comumn de socialidade: dividem espacos vizinhos; se inter-relacionam e ambos
foram criados pela mesma forca. Além disso, em ambos os casos hd donos ou responsaveis

(como vimos no Capitulo anterior).

Até aqui entfio haveria trés teorias locais sobre as ontologias: uma em que ha
continuidade ontolégica entre homens e animais (exemplos da histéria de trancoso e da
poesia de Gonzaga); noutra em que hd uma descontinuidade ontolégica entre homens e
antrnais {criacdo cristd do mundo) e uma terceira -- a versio de Caboré, na teoria Rousseau-
Caboré, cormroborada pelas idéias de Seu Lico - que apresenta uma sintese das duas
anteriores. A partir dessa Gltima todos os animais sdo sujeitos, criados pela mesma forca,
com natureza social, e com sentimento de piedade, assim podem dizer-se ontologicamente

continuos com a humanidade.

Dessa forma ndo me convence a idéia de que haja dois mundos paralelos, ou
varios, se quisermos convidar para a andlise as diferencas entre seres humanos. Acredito
que, ao invés de virios mundos paralelos que se interagem, como pensou Howell, (2002)
para os Chewong, para os moradores da REAJ (conforme a teoria sintética de Caboré e os
argumentos de Lico) existe um s6 mundo, criado por um ente divino, mas no qual cabem
muitas diferencas. Nesse tinico mundo ha diversidade: de espacos; de possibilidades de
habitar; comunicar-se ¢ relacionar-se, e & exatamente isso que traga as diferencas entre os
viventes. Nesse sentido, os humanos cacadores precisam desenvolver capacidades e
ciéncias para freqlientarem os sitios dos animais da mata e entio serem felizes. O medo
aparece nos lugares em que as fradicdes se encontram, € onde a polaridade brabo/manso se
desdobra.
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Para Pedro (do Arara) as semelhancas e diferencas entre humanos e animais estdo
exatamente localizadas na relagdo presa / predador™. O que ambos tem em comum? A
vontade de se alimentar e sobreviver. Quais as diferencas? A consciéncia em Deus e suas

armas:

“Com certeza. Ele [Deus] que comandn o mundo, constrdi, destrdi, foi ele quem criou todos os
viventes.”

“Isso ai € porque tem muitos animais que também sdo carnivoros. Os homens sdo seres humanos
que comem camne, assim Como outros animais: a onga, o gato. Deveria existir uma coisa assim pra
que 0 homem ndo tivesse acesso a tanta carne igualzinho a onga, até porque os nossos maxilares
sdo diferentes, mas Deus fez assim ¢ a gente tem que seguir o nosso ritmo, daguela tradicio que a
gente nasceu.”

“A gente pra matar algum bicho tem a arma, a espingarda, jd os bichos tem aquele tipo de arma
dele mesmo, tem garra, dente, forca. Nos para poder matar temos que ter preparo, o animal da
mata jd tem aquele preparo, ele jd nasceu com eie.”

E voct acha que os animais t&m fé assim como tem ¢ homem? Porgue eu escuto muito vocés
falarem assim que bicho € bicho ¢ gente € cristdo.

“Ndo acho que o bicho ndo tem assim o entendimento que tem o ser humano, ele ndo pensa que
existe Deus, ele 56 pensa que tem comer e muitos deles ainda tem que ter cuidado na vida pra nio

perder a vida. Pensa em se defender ¢ alimentar-se.”

O que se vé& na formulacdo de Pedro é exatamente a polaridade e a tensio entre
predador-presa, que aqui € posta entre dois predadores por exceléncia: humano cagador e
onca. O homem quer matar a on¢a, mesmo sabendo que ela € no fundo ser como ele, que

tern medo como ele quando enfrenta um predador na mata.

O homem € predador e portanto sempre brabo enquanto cacador, quando visto
pelo animal que para ele (humano) também € brabo — porque sabe que 0 homem quer mata-
lo. Para os humanos cacadores, o veado e os caboclos sdo brabos — pois eles fogem ao ver

os brancos, j4 que sabem que eles querem matéd-los. Ja para o veado e os caboclos, 0s

 Aqui a relaciio presa / predador ¢ pensada entre o cagador ¢ as cagas de exceléncia: veados, porcos e anta,
ou entre o cagador e as feras encontradas pela mata, por exernplo, 0s gatos do mato e as oncas.
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humanos, sdo brabos, porque querem maté-los, assim como para humanos a onca & bicho
brabo, ndo porque foge, mas porque quer matar os humanos para alimentar-se deles.
Entretanto, o gato-do-mato pode ser manso, como aquele que Seu Lico falou ter
&% k] . : 2

amansado”, pois criou desde pequeno, e tornar-se brabo guando vé carne com sangue
tomando-se predador. Por outro lado, para um caboclo, os brancos € que devem ser brabos
e para os moradores da floresta a pesquisadora € braba ao chegar na mata, depois de um
tempo, ela amansa®™. Um cristdo para outro cristdo s6 pode ser manso, assim como o veado

v€ aos outros veados -- ambos da mesma fradigdo -- como mansos.

Depois de todo esse exercicio perspectivista convido Adrian Tanner para
retomarmos as questoes centrais -- armas e alimentacfo -- levantadas por Pedro acerca das
diferencas entre humanos e animais (predadores e presas). Tanner (1979) conclui que, para
os cacadores Cree do Canadi, os animais, antes de morreremn sio considerados como sendo
seres mais fortes do que os humanos — sdo naturalmente armados com garras e dentes
afiados. Assim, no momento da morte do animal, quando finalmente o cacador vence,
homens ¢ animais se tornam seres equivalentes, participantes de um mesmo nivel, para esse
autor: “o ato de matar, por outro lado, traz um intercambio entre ‘pessoas’ de um nivel
reciproco ou equivalente.” ® Assim ha, para além da equivaléncia, uma troca de pessoas,
tomando o cagador mais forte do que a presa/animal. Nesse momento se d4 uma nova etapa
da reJagdo entre homens e animais: o preparo e consumo da carne, sendo que nesse ltimo
momento o cagador entrega a presa i sua esposa. Todavia, apSs o consumo, no despejo dos
restos ndo consumidos do animal cacado, € preciso respeitar as regras de descarte e ter
cuidado. Segundo Tanner, isso se dé para o propdsito da regeneracio animal, mas também
porque ¢ esse momento que simbolicamente encerra a relagiio entre aquele animal e aquele
humano cacador, € o espago/tempo que marca a finalizagio do processo de troca entre esses

individuos.

% Nesse jogo perspectivista, como manso e brabo sio condicdes ¢ ndo naturezas, existe a possibilidade de um
ser brabo tornar-se manso, “gmansar”, assim como o oposto também pode ocorrer. Os indios (caboclos) sdo
amansados 20 aproximarem-se do branco e apreenderem os modos de vida deste; os pesquisadores deixam de
ser menos brabos quando conseguem andar nas pontes (passagens geralmente construidas com troncos de
drvores caidas para facilitar a caminhada das pessoas por igapds ou igarapés, elas podem estar altas em
relagdo ao solo e por isso exigirem do pedestre equilibrio ao atravessa-las; equilibrio este que raramente 0s
pesquisadores trazem na bagagem), usar uma espingarda ou trazer dgua para casa sem deixar o volume do
balde esvaziar pela metade no caminho entre o rio ¢ a casa.

% Traducdo minha. No oniginal: “The act of killing, on the other hand, becomes an exchange between
‘persons’ at a reciprocal or equivalent level. ” (Tanner, 1979 : 153)
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No caso da REAIJ, existem cuidados com os restos animais, os quais sdo
respeitados, conforme vimos nos casos de prevencdo da panema (no Capitulo anterior).
Entretanto, parece-me que esses cuidados dizem respeito mais & Caipora e & garantia de
cacadas futuras do que a relacHo direta da acBio humana com a regeneraciio dos animais na
mata em si: em outras palavras, trata-se aqui de uma relacdo mediatizada pelo papel da
‘dona da caca’. E apenas indiretarnente que preservar uma boa relagio com a Caipora seja
garantia de boa reproducdo dos animais na mata, ji que ¢ ela quem cuida e controla a
quantidade de caca. A idéia de Tammer sobre os restos ndo consumidos dos animais
representarem simbolicamente o encerramento da troca entre os individuos (cacador e
animal cacado) me parece bem apropriada para pensar o mesmo momento no contexto do
alto Jurui e também para pensar a questdio das fronteiras entre humanidade ¢ animalidade
postas na relacdo caga-cacador. As trés fases interpretadas por Tanner -- a cacada em si, a
morte ¢ preparo da camne € o consumo ¢ despejo dos restos -- sio para os Cree fases de
interagdo social e sobretudo anunciam que humanos e animais apresentam-se com poderes
diferenciados. Tais poderes, em desarmonia de forcas, fazem com que a situagio de
domina¢ao oscile nas trés fases, fazendo com que o dominador ora seja um sujeito, e ora
seja outro. A oscilagdo da subjetivacfo torna a fronteira entre humanos e animais borrada

pelas relagBes entre os sujeitos em experiéncias de vida e suas particularidades.

Todavia, ao apontar as tradi¢des como marcadores entre as fronteiras Seu Lico

admite que sdo elas mesmas que fazem o mundo ser como é: “desigual ”.

“Na vida tudo € assim desigual, nada ¢ igual, tem muita desigualdade, as coisas siio diferentes

2R

mesmo.” “Cada lugar, cada ambiente e cada pessoa tem suas tradigdes, seus costumes.”

Seu Lico

As muitas vezes que Seu Lico enunciava essas idéias ele nem sempre se referia
diretamente as diferencas entre humanos e animais. Mesmo que o velho Lico sempre
apontasse as tradigdes € o ambiente como sendo marcadores das diferengas entre os seres,
18s0 ndo significa que num mesmo dominio de seres todos sejam iguais e que as tradicdes e

o ambiente moldem os sujertos. Nio, a vida € assim mesmo, ela € desigual — “as coisas sdo
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diferentes mesmo”. A diversidade ¢ constituida do que os sujeitos fazem dela, mas também
constitui os sujeitos, sejam esses humanos ou nfio humanos. Assim, humanos e animais sio
entes (singulares) vivos, criados pela mesma forca, capazes de piedade e de vida
comunitaria, sobretudo com relagSes polarizadas pelo medo (brabo/manso), dominacio e

predagio.

E possivel ento enxergarmos que o dualismo cultura e natureza € transcendido
enquanto dominios, néo hd dois conjuntos de coisas que se interagem, e sim apenas um,
cheio de contradigdes e feito com a participaciio dos humanos e dos nfo humanos, cristios
e ndo cristdos. Nesse mundo a histéria roda a partir dos processos de transformacio, das
interacdes, dos conflitos de interesses € das intersubjetividades. Assim, o lugar da diferenca
entre natureza e cultura € também constantemente transformado e culturalmente bordado de

diferentes cores; as linhas sdo exatamente os conflitos e as intersubjetividades.

Bem, se a ontologia da floresta indica que h4 um dominio cheio de conflitos e
inter-subjetividades nela entio cabem as contradi¢des do sistema classificatério e as
relagdes que fogem & oposigdio manso/brabo. Todas as vezes que o jabuti esteve presente
em minhas vivéncias ou nas histérias ¢ narrativas contadas para mim ele apresentava-se
cheio de contradi¢des e escapava i 16gica analitica que vinha construindo sobre a relacédo
humanos ¢ n@o humanos. A interacio de humanos e quelénios (aqui especificamente

jabutis) € pauta da préxima secdo.
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Uma pedra no caminho: sobre o jabuti

“Eu sou o jabuti
ndo tenho perna para correr
quando en vejo o homem
venho logo me entristecer
entrego meu corpo a éle,
minha tendéncia é morrer.”

Seu Lico

Como ja disse Levi-Strauss o esforco de organizar o mundo sempre nos leva a
contradi¢Bes, as quais podem ser resolvidas, forjadas ou parcialmente mascaradas pelos
mitos ou por ritnais religiosos. Assim como, a relac3o entre os opostos € 0s cortes

diferenciados deixam residuos, aqui novamente s3o as contradi¢Ges ressaltando aos olhos.

Algumas pessoas poderiam apontar os animais de criagio ou 0Os animais
domésticos como sendo os legitimos representantes do espaco intersticial entre animais e
humanos. Entretanto, acredito que a relagdo dos moradores da REAJ com os animais de
criacao (os animais de terreiro, incluindo cfies e gatos de caca) e com os de estimacdo (0s
xerimbabos domésticos) ndo estd posta em termos contraditérios, pelo menos nio que eu
tenha notado. A relacdo com essas qualidades de animais me parece bem definida: eles sdo
animais que precisam dos cuidados dos humanos, vivem no ambiente humano, dependem
das tradicbes humanas, seus responsdveis sd0 os humanos donos deles e nio a Caipora.
Nada disso € conflituoso ou contraditério. Essas caracteristicas os definem como tais —

criagao e estimacao.

J4 com o jabuti as histérias sdo outras. Ele € um animal muito interessante de ser
analisado. Na literatura amazdnica ¢ possivel encontrarmos o jabuti em varias histérias e

mitos indigenas, nas quais embora ele sempre apareca comoe um animal feio, desajeitado,
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vagaroso, visivelmente incapaz de ganhar um desafio ao lado de qualquer outro competidor
animal, € dele a vitdria com a onga, macacos, muctras e homens, devido sua astidcia (Hartt,
1977 e Tastevin, 1927). Apesar de ndo ter encontrado histdrias desse tipo sobre o jabuti na
Reserva a relacdo dos humanos com essa qualidade de animal envolve algumas
peculiaridades, assim como o seu lugar na classificagdo zooldgica € confuso. Apesar de um
dos meus interlocutores classifici-lo como embiara de casco, essa nio é uma categoria
reconhecida por todos. Sobretudo, ninguém considera o jabuti como caca, e a maioria nao o
traz na lista das embiaras. Os jabutis ndo sdo cagados, eles sdo pegos na mata. Um jabuti
dificilmente € morto na mata; ele é sempre colhido e trazido vivo para a casa. Um cacador
que volta da mata apenas com um bicho desses “ndo matou nada” naquele dia. Ele dird
que “ndo foi feliz”, embora tenha o jabuti para o jantar. A cacada do jabuti ndo envolve
espingarda. Basta o procurador virar o animal com o casco para baixo, ou traze-lo para casa
amarrado em envira. “Pegar” jabuti ¢ uma atividade que criancas ¢ mutheres comumente

realizam, diferentemente da cacada com espingarda ou armadilha.

“Manuel e Sidney sairam para cacar, foram para a mata do Jaci [....] Nao mataram nada, mas
pegaram dois jabutizinhos. (...) Duda também estava cagando, saiu as 8:00 para a mata do

cajazeiro, chegou as 18:00 horas, matou 1 nhambu galinha e pegou 1 jabuti ...."

(didrio de caga de Antonio Ferreira Lima, Toinho Grajati)

Contudo a maioria dos jabutis encontrados na mata ndo é morta logo ali.
Considerado por muitos como a “conserva® da floresta”, ou a “conserva do seringueiro”™
um jabuti apanhado na mata pode, e é fregiientemente amarrado a um canto da casa e
estocado para um dia de ‘precisdo’. Por exemplo, quando a familia tem que viajar e precisa
levar um rancho para os dias que passard em viagem, o jabuti € uma op¢io como ‘rancho’,
sendo levado vivo para a viagem. Assim, o jabuti é um animal da mata que fregiientemente
€ transportado vivo —creio que seja o tinico, pois todas as outras carnes (seja de embiara ou

de caca) devem ser minimamente processadas para serem transportadas.

* Localmente, considera-se conserva os alimentos enlatados, como as pastas de carne bovina, facilmente
encontrados no comércio da regido.
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Muitas pessoas apreciam a carne do jabuti, considerando-na muito saborosa, e
algumas delas mantém pequenos chiqueiros para a criagio desses bichos. Na casa de Pedro
criam-se jabutis, ele mesmo ndo aprecia muito a carne desses bichinhos, mas Pedro afirma
que a criacdo do jabuti “¢ boa de rter, pois ndo dd trabalho e quando a fome aperta muito

ou quando se tem visita inesperada em casa dd para ajeitar wna janta decente”.

H4 algum tempo atrds, Artemiza (moradora da Foz do Tejo € mulher de Neto), que estava gravida
na época do pedido e em minha segunda viagem a Reserva, disse a Pedro [do Arara] que queria
comer carne de jabuti, mas que 14 pelas matas da Foz do Tejo “ninguém ndo encontra jabuti ndo”,
Pedro entdo, prometen a mulher buchuda que the daria um, mas que ela precisaria ir buscé-lo 14 no
Arara, na casa dele. Essa fo1 uma maneira que Pedro encontron para incentivar uma visita de
Artemiza e do marido & sua casa. Pedro € muito hospitaleiro e sempre convida os amigos pata a
casa dele. Artermiza aceitou o convite de Pedro ¢ foi ao Arara. Ela e Neto {que € filho de Dona
Neuda e Seu Dico, esse dltimo primo de Seu Lico) acompanharam Pedro em uma de suas viagens
da Foz do Tejo de volta para casa. Nesse dia Pedro a presenteou com um dos jabutis que mantinha
em seu terreiro [em um chiqueiro especifico para jabutis]. Ela ficou muito contente com o presente,
mas como queria chegar de volta em sua casa naquele mesmo dia, logo partiu com o jabuti a
tiracolo. Depois de um tempo, quando reencontrei Artemiza, perguntei a €la sobre o jabuti e ela me

isse que o cozinhou no di uinte u visita a a, e que ‘o jantar foi w icia’.
disse q nthou no dia seguinte daguele da visita ao Arara, e que ‘o jantar foi uma delicia’

O jabuti € um ammal lento (“ndo tem pernas pra correr™) e por 1sso dificilmente
consegue escapar quando alguém o encontra na mata. Se ele € pequeno demais para ser
consumnido, cria-se, mas se for mesmo 1uito pequeno -- filhotinho -- € bem capaz de virar
um bicho de estimacio para as criancas. Geralmente o jabuti criado desde pequeno néo
servird de alimento mesmo quando grande, como ja dito acima: “comer bicho da mata
criado em casa ndo presta, faz € nojo”. Contudo, solto o jabuti adulto geralmente volta
para a mata. Em vdrias casas que visitel pude observar criangas brincando e cuidando de
filhotes de jabuti, chamados carinhosamente por: jabutizinho e jabotinha (quando fémea).
Assim, os filhotes de jabuti recebem tratamento diferenciado dos que estdo no chiqueiro ou
estocados em algum canto da casa ¢ servirdo de alimento mais tarde. Esses tltimos muitas

vezes servem também de elemento de troca ou dadiva, como ja vimos acima, no exemplo
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do presente dado 4 Artemiza pelo Pedro. Assim, o jabuti tem algo em comum com os
xerimbabos da casa, como bichinhos de estimacdo, ¢ com a criagio do terreiro que sdo

animais para alimento.
Vivenciei outro episédio cuja personagem principal foi um jabuti, aqui

considerado como uma ‘pedra’ e servindo mais uma vez como elemento de troca entre

amigos de colocacdes e rios distintos.

Quando estive na Reserva em fevereiro de 2004 era época de ‘apanhar’ arroz. A colheita desse
cultivar ndo pode demorar muito, caso contrario o arroz cai no chio tornando a colheita drdua, além
de ficar mais vulnerdvel as intempérics ambientais. Para dar conta da colheita é comum os donos
dos rogados de arroz organizarem adjuntos com os vizinhos. Nesses adjuntos a negociacio entre o8
vizinhos pode ocorrer pelo pagamento de didrias ou troca de servigos. Durante os dias de trabalho,
independente do tipo de negociagio realizada entre as familias participantes, faz parte da etiqueta a
familia dona do rocado oferecer as refeigBes (pelo menos o almogo) aos participantes do adjunto.
Em fevereiro de 2004 as familias de Dona Neuda e Seu Dico e a do Tonheiro estavam participando
de um adjunto nos rogados de arroz do Nonato. A cozinha da Maria (esposa do Nonato) é
freqlientemente animada, a casa € uma referéncia para as pessoas em viagem e Maria € uma anfitria
maravilhosa, sempre super disposta, ela deixa as visitas a vontade e diferentemente da maioria das
mutheres casadas da Reserva ela no tem citime da cozinha e de seus utensilios, apesar do constante
zelo que presta a esse espaco. Dessa forma o leitor pode imaginar como a cozinha de Maria estava
animada durante os dias do trabatho coletivo, sobretudo, porque além das familias que participavam
do adjunto, Maria e Nonato recebiam a visita de uma das filhas do primeiro casamento do Nonato
com a familia dela (uma crianga de 3 anos e o marido) e além disso eu também estava hospedada
nessa casa.

Em um dos dias do adjunto, que eu estava presente, o almogo foi com carne de jabuti. Estranhei a
presenga da carne de jabuti, primeiro, porque nunca tinha visto daquela carne nessa casa e depois
[porque ndo sabia] como aquele jabuti aparecera por 14 se todos estavam ocupadissimos com a
colheita do arroz. Entdo descobri que o Nonato consegniu o tal jabuti com o Aroldo, um amigo
morador do rio Arara. Na hora do almogo todos estavam famintos, os 10 kilos (aproximadamente)
de carne foram consumidos rapidamente. As pessoas se referiam ao jabuti de maneira jocosa

chamando o de pedra ¢ diziam coisas do tipo: “essa é a melhor pedra que jd comi, quem o
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preparou?.” ; “amanhd teremos pedra de novo para o almogo?” ; “quero mais pedra, ainda tem,
posso usar?”

Na hora do jantar a casa estava mais tranqiiila, pois os parceiros de adjunto nfo estavam presentes, a
carne do jabuti havia acabado, mas o casco foi assadc e a janta foi, segundo eles, deliciosa — “a
melhor parte é a carne do casco”, afirmou um dos filhos do Nonato. Mesmo depois do processo de
asseio da carme do jabuti, uma quantidade razodvel da came fica presa ao casco desse animal. A
receita para aproveitar essa carne € tempera-la com lim2o e assar o casco. Depois de assado a carne
que antes parecia impossivel de ser desprendida do casco solta-se facilmente. Apés o jantar o casco
foi jogado no aceiro da casa e mais 4 noitinha quando estdvamos conversando na cozinha escutei
um barutho, percebi que era um cachorro rosnando fui olhar e era mesmo uma pequena matilha que
brigava entre si para aproveitar os restos de camne do casco. Os cachorros também pareciam achar
aquilo bem apetitoso, entretanto ja ndo havia muita carme naquele casco e muitos cies desistiram, o
derradeiro cachorro lambia ferozmente o casco. Entio eu disse, de forma jocosa: “eh! Isso ndo vai
enrascar o Aroldo ndo?” E o Nonato olhou para o irmio, ambos riram de mim e entdo o Amailton

disse: “Ah! Ninguém enrasca o outro por causa de jabut! ndo, jabuti é pedra.”

As caracteristicas anato-morfoldgicas e comportamentais do jabuti nfo permitem
ao cacador o jogo demorado da conquista - da batalha. A coleta desse animal € facilitada
pela lentiddo e passividade préprias dessa qualidade de ser. A metdfora da pedra usada por
alguns de meus interlocutores € boa para pensar o quanto a agéncia do jabuti estd diminuida
pelo casco que ¢ envolve. Do ponto de vista daquele que encontra o jabuti na mata a
relacao de alteridade entre humanos e jabutis evoca um sentido de protecdo. Quando
filhote, leva-se o animalzinho, que parece desprotegido, para casa onde ele se junta as
criancas mas quando o individuo encontrado € adulto, entdo ele deixa de ser estimado

dentro de casa e passa a ser considerado como criacdo ou estoque.

Todas essas situacOes envolvendo jabutis revelam-me que ele € uma espécie de
categoria cinzenta dos modos jd apresentados sobre a relagio humanos e animais e as
classificagdes zoolbgicas. Os outros animais, mesmo transitando pelas diversas categorias -
embiara; caca; bichos que ndo se come, como feras, insetos e imundos - encaixam-se em

algumas delas. E o jabuti?

De fato, o jabuti tem um papel especial, a primeira coisa que vém a cabeca € que,

assim como o0s xerimbabos sio animais da mata que escaparam & dicotomia de
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presa/predador ao entrarem na casa, podemos pensar que © MESMO acontece com o jabuti
quando criado dentro de casa. Contudo o jabuti escapa também a dicotomia manso/brabo,
pois como um jabuti pode ser brabo, ou seja, comportar-se como presa fugindo? Ele nio
tem pernas para fugir, como diz seu Lico (no verso cf. inicio dessa secdo). O jabuti, como
nas histérias recolhidas por Hartt e Padre Tastevin, é um animal que depende da

mteligéncia quando estd na mata.

O jabuti é comestivel, embora seja pego na mata, e ndo cacado; serve para
caborjes (quando possui 14 ou 15 mathas); é dddiva, mas ndo é abrangido pelas regras
obrigat6rias da vizinhanca que sdo feitas com parcelas fixas da carne de caca abatida; &
transportado vivo no fundo da canoa como a conserva do cabra que estd em viagem, ou
ainda como a conserva da floresta pode ficar dias e dias na despensa da casa do cacador;

mas também se esse animalzinho como bicho de estimacio.

Os causos do jabuti ainda permitem mais uma reflexio. Lembremos o fato do
Jabuti ser considerado como uma pedra e por isso ndo enrascar cacadores (como disse
Amailton, da Foz do Tejo), o que o faz ficar de fora também das relacdes que definem a
panema como um risco/punigdo pela quebra das relagdes responsaveis, isto €, sujeitas a
autoridade da Caipora. Dessa forma poderfamos entfio concluir que o jabuti nfo cabe na
idéia de que os animais sdo controlados pela Caipora como mediadora entre homens ¢ a
floresta (como bem vimos no Capitulo IV)? Af talvez a resposta seja sim € nao. Sim, pois
ele ndo oferece riscos, nfo enrasca e parece ndo participar da relacio de medo da floresta e
nao, pelo fato do jabuti de 14 ou 15 malhas ser usado como caborje: “ele é bicho
caborjero™ e nesse caso participa ativamente da arena de subjetivacfio mediatizada pela

sobrenatureza dos encantes e pelas ciéncias da floresta.

Ainda assim, o fato do jabuti ndo estar em nenhum tixon da classificacio local e
os episédios que presenciei (relatados acima) me fazem pensar que esse bicho cascudo
habita uma espécie de zona intersticial numa possivel imagem de modelo que explique a

relacdo entre humanos e animais na REAJ.

Ademais, essa zona cinzenta pode ser bem interessante se analisada para além das
representagOes acerca dos animais e a luz da antropologia econdmica. De fato, os casos de

trocas envolvendo jabutis matizam o sistema de vizinhanca. Nesse sistema, a carne silvestre
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funciona como uma esfera de troca separada, e tem um valor de intercambio e performdtico
importantissimo nas relagdes entre vizinhos (Sahlins, 1977): vizinhar é trocar e reafirmar
aliangas, e, sobretudo, a circulacéio da carne n#o opera sob o critério da permutabilidade de
tado por tudo, constituindo por isso mesmo uma esfera de troca. O jabuti, apesar de nfo ser
caca (e segundo alguns tampouco embiara), é alimento-carne retirado da mata, mas por um
lado escapa da esfera de troca — em vez de carne por carne, uma dddiva de jabuti deixa a
contrapartida em aberto em sua qualidade e no tempo —, e por outro lado escapa da
localidade, constituinde-se elemento de favores e dadivas com amigos distantes. De fato,
nos casos relatados acima, o jabuti € distribuido entre pessoas que ndo participam do
circuito de vizinhanga € que inclusive residem em rios diferentes: Pedro e Artemizia;
Nonato e Aroldo. A quest@io da carne silvestre como esfera de troca, € o papel do jabuti
como elemento estranho a ela se torna ainda mais interessante e necessdria de reflexdo
quando incluida na discussdo do uso compartilhado de recursos naturais, assunto que serd

abordado no proximo Capitulo.

Contudo, antes de passarmos ao tltimo Capitulo creio que ainda temos outras
questdes relevantes para tratar acerca dos conflitos de interesses e das inter-subjetividades

que envolvem a relagcdo dos opostos manso/brabo e predador/presa.
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A batalha entre cristdo e caca: predacao e familiarizacao

Em uma conversa com Damido e seu pai, Seu Milton, faldvamos sobre ser feliz

nas cacadas e sobre a capacidade de entendimento dos animais:

Na sala da casa de Seu Milton, enquanto descascdvamos ¢ saboredvamos laranjas frescas, Damifio
ia me dizendo que:

Sim, os animais sdo tudo criagdo de Deus e eles se entendem. Bichos de diferentes qualidades se
entendem se for preciso, assim por sinais. Os bichos tém costume uns com os outros. S6 tém alguns

que acuam oS ouros, macaco por exemplo acua onga e ds vezes acua homem também; o gavido

também acua outros bichos.
E os animais entendem a gente? E Seu Milton responden:

Eles se entendem, s6 que a gente nio entende eles; as mesmas qualidades com certeza se entendem.

A caca vé a gente, 05 cacadores. assim como uma fera.

E os bichos de criagao?

Eu acho que esses véem a gente assim como [se f6ssemos) seus donos: alguém que cuida deles, dd
0 gue comer.
E mas a gente tarnbém n&o mata eles para comer, igual faz com a caca?

Sim, mata, mas eles nem sabem que um dia vdo morrer. Jd a caga ndo, g caca conhece que a gente

€ fera. A caca pée a gente pra correr se quiser. Esses animais, quando ddo pra ser bravo, eles séo
mesmos. Um veado na mata jd me pés pra correr e um queixada também. Na época que eu cortava
ainda, um dia fui pra estrada sé com uma Jaquinha mesmo, ai depois de um pedaco ia me
assombrando com um animal, reparei era um queixada invocado que ia fazendo trac-trac-trac e
olhando para mim. Ele vinha fazendo essa zoada assim pro meu rumo, ele queria me por prd correr

mesmo. Corri me atrepei num pau até que o bicho ld de baixo cansou e foi se embora. Esses bichos

véem o homem como fera,

Segundo os cagadores da Reserva, do ponto de vista dos animais da mata 0s

cagadores sdo visto como feras, isto é, como predadores. Com as falas de Damido e Sen
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Milton voltamos ao jogo de perspectivas na concepcio do que € brabo e do que € manso; de
quem € cacador e de quem € presa: “Os bichos tém costume uns com os outros”, “as
mesmas qualidades [ou espécies] com certeza se entendem”, embora alguns sejam
predadores ou cacadores de outros. Ser predador e ser presa ndo é um estado fixo, mas
variavel: macaco, por exemplo, acua onga e as vezes acua homem também (cf. comentérios
acima a respeito). Sobretudo, diz Damifio, “a caca vé a gente, os cacadores, assim como
uma fera”; “a caca conhece que a gente € fera”; “esses bichos véem o homem como fera”.
Aqui, brabo pode parecer sindnimo de feroz, mas o trecho inteiro descreve o
comportamento do ‘animal que acua’: assim como macaco as vezes acua onca, o veado as
vezes ‘bota para correr’ homem (de susto), e queixadas ‘pde para correr’ o narrador,
fazendo-o refugiar-se em uma 4rvore, exatamente como faz a onga acuada por cagadores ou

por cachorros.

Eis um trecho do didrio de Luciene, moradora do Médio Rio Tejo:

“As duas da tarde o Joeliton, o Francisco e 0 Adenizio e 0 compadre Aguinaldo e o compadre
Sirinel e 0 Mano estavam de saida para irem ao ro¢ado aparhar feijdo. Quando os cachorros
comegaram a latir no aceiro do campo. Ai o Francisco e o Aldenizio foram olhar. Era as queixadas
que tinham passado no campo e eles estavam sentindo. Af todo mundo correu para matar uns com

espingarda e outros com tercado, mas foi 0 quanto se enganaram. As gueixadas botaram todo

mundg para se treparem. As bichas eram umasg feras, mas atrepado mesmo os meninos atiravam.

As queixadas se amorolavam e eles metiam o tiro. Era muita queixada. Até o meu pai de 72 anos
foi também matar as queixadas. Quando os meninos deram fé eles estavam no meio do bando, atira
ndo atira até que atirou e matou um gueixada.”

(didrio de caca de Luciene, em 15/07/2000)

A histéria contada por l.uciene remonta as idé€ias de Damifo acerca das posi¢des
flexiveis da par presa/predador. Aqui, como no caso contado por Damido no qual ele
[cacador] se vé acuado por um queixada e no caso do veado que as vezes ‘pde o homem
para correr’: “as gueixadas botaram todo mundo [os cagadores] para se treparem” ; “as
bichas eram umas feras”. Novamente aparecem predador/presa, fera (acuador)/presa

(acuado) mudando de posigéo.
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O momento da cagada é considerado, do ponto de vista dos proprios cacadores,
como uma batalha — uma batalha de conquista de um pelo outro. Alguns de meus
interlocutores, literalmente, associavam as cagadas a uma situagfio de batalha. Seu Lico,
que freqlientemente se reporta aos humanos usando o termo cristdo, referia-se a atividade
de caga como um embate entre o animal e o cristdo. Ele, vérias vezes, colocou a relagio
homem-caga como uma rela¢do entre inimigos — de um lado os cristdos e do outro os
animais. Uma vez, disse que sentia ter que matar os anirnais, mas que o cristdo que mora na
floresta precisa fazer isso: “Aqui € preciso fazer uso dos animais. O cacador é covarde, ele
$6 mata os animais na traicdo. Ele s6é mata quando os animais ndo estdo vendo. Os
animais da mata, os mais brabos sdo inimigos dos cristdes.” %’ Em uma ocasifio que eu €
Seu Lico entrdvamos na mata para uma cagada, ele relacionou a atividade cinegética a
guerra que acontecia 14 longe no Iraque. Disse que sair para cagar € como uma guerra:
“vocé ndo sabe o que vai encontrar e nem quem vai ganhar”. E acrescentou: “E como se a

gente tivesse no lugar do Bush querendo pegar o terrorista Saddam”.

Em toda batalha € duro para o soldado admitir que foi vencido, assim é para o
cacador: “As vezes é duro voltar para casa sem nada”, disse-me um morador da Reserva

sobre a volta de cacadas sem sucesso.

Para o predador no perder a batalha, ou nos termos dos cristdos: para uma cagada
com bom resultado € importante conhecer bem os costumes do seu inimigo, tentar entender
0 que ele vai fazer em seus préximos passos. Fazer a histéria das cacas pode funcionar
como uma boa estratégia de caca — de batalha. As conversas sobre as estratégias de caca ¢
sobre os bichos que estdo andando pelas matas préximas sdo bem recorrentes entre 0s

cacadores de uma mesma comunidade.

&7 Aligs, uma vez ele afirmou que por serem mimigos dos cristdos os animais precisam da protecio da Mie
das cagas.
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Nas vezes em que fui cacar ou em conversas sobre cagadas entre os proprios cacadores, pude
presencid-los fazendo histéria sobre os bichos que perseguem. Em algumas situacdes, eles
acompanham os animais pelas matas durante dias e nessas experiéncias, sendo monitores ou nio,
eles sfo capazes de fazer todo um histérico dos animais: tracam rotas; sentem por onde os animais
deixaram sen pixé; estimam o tamanho do bando; o que comeram e vdrios outros detalhes
surpreendentes.

Na Foz do Tejo surgiu um rumor de um grande bando de queixada que andava pelas redondezas.
No dia seguinte uma ruma de homens se embrenhou na mata para cagd-los. No primeiro dia
ninguém encontrou nada, mas segundo eles, os porcos eram em miimero de 40 mais ou menos,
tinham passado por determinados lugares, se alimentado nos pés de comida que ficam préximo ao
pau de Mulateiro € etc. No dia seguinte, safram novamenie para mais uma chance com o bando,
pois eles sabiam o caminho que os porcos estavam fazendo pela mata, nesse dia foram dois
cagadores, pois agora 0 bando estava bem mais longe e era preciso bastante disposigio. Ao final do
dia, sucesso completo: cada cacador trouxe um queixada para casa. O Amailtom (um dos cagadores)
me disse que n2o deu para trazer mais porque o caminho de volta era muito distante e o peso de um
porco nas costas jé era bastante. Ele afirmou que os cagadores tiveram a possibilidade de cacar mais
individuos, porque chegaram bem pertinho do bando, entretanto néo atiraram acima dos dois tiros,

pois sabiam que ndo conseguiriam carregar.

Ir & mata com um cagador também me mostrou como eles conhecem os animais e sio capazes de
tragar as historias naturais das diferentes “qualidades™ de animais ¢ as histdrias de vida dos animais
que andam pelas matas visitadas pelos cacadores durante um determinado tempo. A cartilha que
estamos produzindo com os monitores ¢ um exemplo desse conhecimento sobre as histérias
naturais, € impressionante a riqueza de detalhes sobre a morfologia e/ou comporiamento descrita
por eles. J4 o que estou chamando de histéria de vida se refere ndo a “qualidade™ de determinado
animal, ndo ac grupo que ele pertence, mas aos individuos em si. Seu Lico me mostrou atentamente
as pegadas de um bando de cateto na mata, ¢ conforme famos caminhando observando as pegadas
ele ia me dizendo tudo que aquele bando provavelmente fez por aguelas matas, guantos eram, em
que dia passaram e onde deveriam estar por aquele dia. Outra coisa impressionante de ver € como
os cagadores “arremedam” (imitam) os animais, ndo s¢ as cagas, mas também os bichos que ndo
servemn de alimento € que ocasionalmente sdo encontrados na mata. A reprodugio dos sons dos
animais € tdo perfeita que os animais acreditam que sejam seus companheiros ¢ chegam a se
aproximar dos cagadores. Tanto que “arremedar” bicho de caca é uma estratégia muito eficiente

para cacar determinados animais, como por exemplo, veadas.
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E surpreendente como os cacadores acompanham as histérias de vida dos bichos
que eles vao encontrando nas matas. Se hoje um cagador sai para a mata e encontra um
rastro, mas nao acha o bando ou o individuo ele tenta entender para onde o alvo foi e onde
estard amanhd, calculando o quanto pode ter andado. Amitide os cacadores trocam
mformacdes sobre a movimentagdo dos animais pela mata, assim o cacador que sai na
terca-feira e ndo trouxe nada pode auxiliar aquele que saird na quarta a direcionar sua

cacada.

Ao afirmar que os cagadores matam por traiciio — “O cacador é covarde, s6 pega
os animais assim na covardia; s6 na trai¢do” -- , Seu Lico afirma ainda que ha duas
maneiras de matar a caga. “Na trai¢80”, o cacador surpreende o animal desejado quando
esse estd de costas ou em uma posicao desfavoravel para avistar o cacador (ou est4 no chio,
enquanto o cagador estd trepado em uma drvore, no caso da espera). Mas hd outro modo:
ele atrai ou conquista a presa, comunicando-se com ela ao imitar um som reconhecido pela
mesma. Dessa forma, geralmente o cacador atrai animais fémeas: a veada mie que pensa
vir atender ao chamado do filhote ou as nambus que sdo atraidas pelo canto semelhante a0

da nambu-macho.

Willerslev (2004) defende a idéia de que os cacadores Yukahirs do Nordeste da
Sibéria, ao imitarem os animais®® passam por um processo de “des-humanizacdo” a fim de
reformularem a imagem deles e torné-la parecida com a imagem da presa. O humano cria a
imitacdo da figura animal para tornar-se quase animal e entdo poder conquistar a presa. No
caso do Alto Jurud, a habilidade de imitar os sons produzidos pelos animais da mata é uma
estratégia de conquista, de seducdo (muitas vezes os cantos imitados pelos cacadores sdo
éspecie-especificos e desempenham um papel importante na atracio das fémeas, como é o
caso das nambus imitadas). Sobretudo, arremedar ¢ uma maneira concreta de aproximacio,
uma forma do cacador abrir a possibilidadé de troca com a presa, uma maneira de

estabelecer relagio de empatia com a presa, como bem enunciou Willerslev (2004). Depois

% Segundo esse autor os cagadores Yukaghirs preparam-se para a cacada usando vestimentas ¢ calcados que
imitem as presas a serem cacadas. O uso desses instrumentos é parte de um processo pelo gual passa o
cagador ao se permitir deixar ser meio animal meio predador (humano). O autor usa a teoria de Taussig acerca
da ‘mimesis’ para inferir sobre a dupla capacidade do cacador de imitar o animal e 20 mesmo tempo manter
sua perspectiva vepatoria a fim de seduzir a presa e obter sucesso nas cagadas.
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dessa relacdo estabelecida o animal suspende a guarda e se deixa dominar pelo cacgador.
Nessas circunstincias, a presa torna-se mansa, ela ndo precisa fugir (ser braba) pois
reconhece no som emitido pelo cagador um ‘outro’ da mesma qualidade dela. Tonho
contou-me que apds uma idéia que ele realizou para ser feliz na cagada de nambus essas
embiaras tornaram-se presas tdo mansas que cairam “apaixonadas” por ele. Ele reportou-se
a historia dessa idéia dizendo que ela realmente funcionou, pois o tornou “bom mesmo”

para cagar nambu:

O Tonho disse que uma vez fez idéia para cacar nambu. Ele me disse que cagou trés quintas-feiras
seguidas € matou uma nambu na terceira quinta feira, ele, o cagador, nfio podia alimentar-se da
carne dessa nambu. Entdo, Tonho defumou a cabeca da ave e guardou na capanga: “era assim como
se fosse uma magd”.

“Eu figuei bom pra matar nambu, bom mesmo. elas vinham apaixonadas ...”

Até que um dia a irmd dele, Marieta, descobriu a cabega da nambu ¢ entdo ele foi & mata pensando
ern matar uma nambu € se assombrou, desde desse dia nunca mais ele usou essa idéia. A descoberta

de Marieta fez a idéia perder validade,

A alegoria da seducgfio e da conquista nio retira da relacdo entre humanos e
animais cacados o sentido de predacfio. Entretanto, ela opera em uma outra arena de

possibilidades, aqui outras armas s3o acionadas para que o cacador alcance a felicidade.

Nem sempre € a imitacdo ¢ os jogos de seducio que funcionam como a melhor
técnica. A escolha da técnica depende do animal-presa que o cacador procura® e também
das habilidades do animal. Podemos dizer que perante a alteridade animal posiciona-se uma
gama de tipos de comunica¢do. Assim, conforme a presa que o cagador procura, ou ja tem a
sua frente, ele seleciona um tipo de estratégia comunicativa. A comunicagio seletiva € uma
préatica cinegética e acima de tudo ecolégica, pois se trata da interac3o entre viventes e entre
espacos soclo-ecolégicos diferentes. Pedro (do Arara) é famoso por ser bom cacador de
anta. A anta € considerada uma presa dificil, pois ela costuma andar muito e quando faz

isso em lugares de mata cerrada torna-se drduo para o cacador rastejar agachado por um

® Procurar é usado com freqgiéncia como verbo intransitive, em lugar de cacar, em frases como “sai para
procurar” ou “hoje em dia s6 procuro na panela mesmo, estou velho para a mata”.
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longo tempo a procura dela, a qual muitas vezes pode estar longe. Pedro diz se orgulhar de
todas as antas que ji cagou na vida e afirma que para essa cacada € necessdrio muita

ciéncia:

Ah para matar anta é preciso ciéncia, ndo é para gualquer cabra ndo. Vocé tem que ter
experiéncia, porque se ndo, ndo dd de matar, a ndo ser assim que o cabra tope com ela tomando
banho, assim numa sorte. Eu conhego quando a anta estd perto, ou longe e pra onde ela foi.

E como €, Pedro ?

E pelo rastro, pelo rastro eu conheco se ela andou tarde da noite ou cedo. Pra vocé saber se ela
andou cedo ou tarde da noite é preciso ter experiéncia. Ela anda mais a noite e bota as patas no
chdo deixando as marcas, ai a aranha faz a teia dela no final da unha do rastro da anta. Por
exemplo, se a aranha faz a casa dela e depois cai ¢ sereno a teia vai ficar Id embaixo da marca do
rastro da anta, com o pingo da dgua do sereno a teia afunda e fica ld embaixo, isso se ela tiver
andado a partir das 8 ou 9 da noite; agora se ela tiver andado és 4 ou 3 da madrugada vocé chega
ld e ndo tem sereno ou muito pouco. Esse € um tipo de experiéncia. Entdo tem que conhecer se eu
topar o rastro e a teig tem sereno em cima entdo vocé ndo vai rastejar porque ela estd muito longe,
agora Se enconlra a tela enxuta € porque a anta andou a partir do clarear do dia, entdo vocé pode
rastejar que encontra. Mais uma experiéncia para cagar anta: se ela teve andando cedo da noite as
formigas vém e fazem as casas dela, fazem aquelas torrezinhas por Id em cima dos rastros e af vocé
ndo consegue topar o animal porque ela passou cedo da noite. Agora gquando ela passou mais
tarde, de madrugada -- porque a anta anda muito e ela anda a noite toda, nio tem paradeiro -,
entdo quando vocé chega num canto e encontra os rastros e as formigas trabalhando em cima,
entdo € porque a anta passou hd pouco por ali, andou cedo, pela manhd muito proximo ao clarear
do dia. At também vocé pode rastejar que consegue avistar a anta.

E para cagar veado, como €? Tem ciéncia?

Veado tem também, mas pra veado a gente ndo costuma cacar rastefando, porgue & um bicho que
tem casco fino, pé pequeno. E mas fécil encontrar veado deitado na sua cama, comendo, andando,
no pé de comida.

E o queixada? Rastcja, né?

Ah, queixada rastejal O queixada tem um pixé no couro e entdo se ele passa hoje na parte da
manhd, quando for a tarde o cheiro dele ainda fica no canto, ai pra amanhd jd ndo tem mais. O
bandos de queixada reviram rudo, eles fucam muito af pelo tanto de mata remexida e pelos rastros

dd para fazer uma base e saber quantos tem no bando.
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E quem ensinou tudo isso pra vocé ?

Ah! Isso € a tradi¢do de meu pai. Ele me ensinou a tirar rumo pelo sol pra sair da mata. Aquilo que

ele sabia ele passava pra mim e hoje é o que eu sei, dado pelo meu pai.

Embora imprevistos acontecam, geralmente o cacador no vai 4 mata sem saber o
que quer e o que pode esperar. O sucesso de sua cacada depende muito das condicGes
bidticas e abidticas das matas, mas também depende dos recursos técnicos, do
conhecimento e das escolhas do cagador. Todas essas caracteristicas, que ndo sdo
exaustivas, sao varidveis que influenciam no sucesso dos eventos cinegéticos. Se a caga é
uma negociagio social entre o cacador € os responsdveis pelos animais, como argumentei

no capitulo anterior, ela € também uma troca de perspectivas entre humanos e animais.

A comunicacdo entre humanos e animais € seletiva porque os animais, assim
como os homens, t€m técnica para enfrentar a batalha com o cristdo (predador), o que ficou
claro com esses relatos de Pedro. Assim, existe na relacdo entre cacador € caga ao mesmo
tempo um processo de conhecimento aprofundado (tanto do cacador em relagio & caca
como no sentido inverso -- por isso a anta ¢ dificil de cacar, ela sabe enganar o cacador
mexperiente!), como de imitagdo e familiarizacdo. Com esses novos elementos, reaparece a

no¢ao de subjetivacio.

At€ aqui podemos concluir dessa se¢io que o sujeito animal € mais um importante
protagonista da negociaco cinegética. Justapondo-se o capitulo anterior a essas Gltimas
reflexGes torna-se nitido que as transacdes venatérias praticadas na Reserva do Alto Jurud
sfo veiculadas pela abertura de um canal de comunicacio, seja esse metaférico ou literal,
destravado essencialmente pela ciéncia do cagador. Dessa forma, o espectro da transagio
venatdria se abre € podemos enxergar uma arena recheada de contradigdes e diferencas
entre os homens, os animais e a sobrenatureza. Sobretudo, o sucesso de uma avenga
cinegética € extremamente delicado, pois, além de envolver interesses das trés diferentes
qualidades de ser, ~ animais; humanos e encantes ou divindades — é realizada a partir de

uma morte.
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“Domingo sempre ndo tem cacada. {....) Domingo é um dia feliz tanto para a caca como para o

peixe, mas tem esta mania quem, procura dia de Domingo sempre no Domingo ndo tem.”

(trecho do didrio de caga de Caboré, em 1/04/2001)

Além da interdi¢go da caca aos domingos, em outros dias santos, como na Pdscoa,
por exemplo, também ndo convém cagar, pois o cacador fica enrascado. Nesse trecho do
didrio de Caboré — lembrando que ‘quem procura dia de Domingo’ tem o sentido de ‘quem
sal a procura [de caga] no dia de domingo’ -- vemos que a relagio potencialmente tensa
entre cagador e caca nio deve acontecer aos domingos: “Domingo é dia santo”; “ dia feliz
para a caga”. Dia de domingo ou dia santo “¢ dia feliz tanto para a caca como para ¢
peixe”, pois nao ha atividade de caca e nem de marisco; ora, se dia ‘feliz para cacador’ é o
dia em que ele acha a caga, o dia ‘feliz para a caca’ ¢ o dia em que ela nio € perseguida
pelo cacador. Ademais, “quem procura no dia de Domingo, sempre no Domingo ndo tem”,
ou seja, cagar em dia santo costurna ter como conseqiiéncia ndo achar caga. Assim o efeito

¢ similar ao do enrasco.

As interdicBes e a preocupacdo com as estratégias de caca combinam-se is vezes
com a preocupacac com o risco de esgotamento da caga, isto €, ganham s vezes uma

conotacdo conservacionista.

Seu Lico, em nossa primeira conversa, disse que ja foi muito bom cacador, mas que agora estd
velho € que ndo caga mais como antes, além disso, falou que como fiscal colaborador do IBAMA
ele ndo pode dar um exemplo ruim para os outros moradores. Hoje, ele prefere que scus filhos
saiam pra as matas. Ele disse que os moradores da Reserva 18m que cagar sé para o0 consumo, por
isso nao precisam cagar com cachorro. Nessa conversa ele disse: “Tenho meus meninos pra isso
[cagar], assim, hoje, ndo cago mais como cacava, estou mais comportado com os bichos.”

Nessa mesma conversa Seu Lico apontou que as antigas cagadas com cachorro tiveram que ser
proibidas porque “a consumagdo era maior que a reprodugdo”, ou seja, que as pessoas acabavarm
cacando muito ¢ que os animais ndo tinham tempo suficiente de se reproduzirem para repor as
populagSes. E conclui: “agora que ndo tem mais caca como cachorro, a gente vé muito mais caga

andando nas matas”; “o morador da floresta tem que cagar, ele caca por precisdo”.
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Creio que um outro fator importante de ressaltar aqui é a idéia da floresta como
mercado (a qual serd melhor aprofundada no préximo Capitulo). Por essa idéia, devido a
impossibilidade de comprar comida em um mercado como pode fazer a populaggo urbana,
os moradores da Reserva justificam a “precisdo” de cagar, ou como dizem alguns procurar

na mata.

Disso tudo resulta que alguns moradores da Reserva entendem que apesar da
precisdo, a atividade venatéria, além de significar predacdo (no sentido da atividade do
predador em relac@o a presa, e da batalha do cristdo contra o animal), pode ter também a
conotacdo negativa de atividade predatéria no sentido ecoldgico. Em suas falas os
cacadores retiram o sentido violento das cacadas, dizendo que a mata é o “nosso

n70

mercado™ " e protegendo-a com os poderes sobrenaturais dos responséaveis.

Niao encontrei evidéncias de que os animais cacados pelos cacadores da REAJ
sejam afinizados (o que, na linguagem regional, significaria serem tratados como cunhados,
ou como sogros, ou talvez ainda como compadres), nem de que ‘a estrutura profunda’ da
relacdo entre homem e caca seja a ‘predacdo familiarizante’, como em Fausto (2001) e
Viverros de Castro (2002) a respeito de populacdes amerindias. Ndo ha rituais nem miitos
que indiquem isso explicitamente. Entretanto, a relacdo de inimizade com os animais da
mata € conflituosa e ambigua. Por tudo que foi dito, ela envelve nfo apenas a subjetivacio
da relacio de predacio (como discutido no Capitulo anterior), mas também o tratamento da
floresta como um espago préprio aos moradores e sobre o qual possuem responsabilidade (a

“floresta como nosso mercado’).

Essa relacfio conflituosa ¢ ambigua entre os humanos e animais € ainda matizada
pelos sujeitos postos em embate: ela depende do que sente e pensa o cagador sobre o sujeito
animal que enfrenta, assim como depende da ‘amimalidade especifica’ do animal (Lima,
1996) enquanto um dos agentes em relacdo. Para Tania Stolze Lima, pensar a relagio
homem-animal como uma projecio das rela¢des humanas representa uma perda etnogrifica
substantiva. Para essa autora, € creio que com ela comungariam os moradores da Reserva
do Alto Jurua, “A distingdo humano/animal é plena de importdncia para um pensamento

sempre pronto a também levar em conia a animalidade especifica do animal que atua

0 A “floresta como mercado do seringueiro” é assunto chave para as discusses do préximo Capitulo.
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como Outro.” (Lima, 1996 : 38). Nem os seres humanos e nem os animais sio sujeitos
monoliticos. Dessa forma, a perspectiva animal, ainda que de dificil tradugiio (para nds

seres humanos), estd também em jogo.

Conclusées

Ao final desse capitulo creio que o leitor estd subsidiado de exemplos ¢
ilustragdes para melhor compreender a légica da classificacio taxondmica, assim como, a

dos operadores simb6licos da relacio entre humanos e animais na REATJ.

Crelo que o aspecto mais importante desse Capitalo localiza-se no fato de que da
perspectiva humana (dos moradores da Reserva) a convivialidade entre os seres (viventes” )
€ critério para classificagio e identificaciio dos animais e dos humanos em relacdo a outros
humanos e aos animais. A meu ver uma intrigante compreensdo daqui € a oposicio das
categorias manse € brabo e as suas diversas possibilidades de uso. A 0pOosiCao evoca um
paralelismo das classificacSes animais e humanas - do natural e do social. Visualizar tais
categorias em operagdo auxiliou a compreensio das diferencas e semelhancas entre os
sujeitos humanos € os ndo humanos. Foi a partir do paralelismo evocado por essas
categorias e também pelas conversas com meus interlocutores que cheguei a tese de que a
cosmologia da populagio estudada abarca um mundo de diversas qualidades de viventes
habitando de forma variada diferentes espagos. Sobretudo vimos que a oposi¢io
manso/brabo; predador/presa € relacional. Ora, é o predador humano (cacador) ou
cachorros que acuam as presas animais, outra ora, $30 0s animais que deixam o posto de
presae “botam” o humano cagador “pra correr” ou “pra se atrepar” em uma arvore. Essa
condi¢do relacional nos remete diretamente a idéia de perspectivismo (no sentido dado por
Viveiros de Castro, 1996; 2002) ja enunciado no Capitulo anterior a partir da nocdo de
subjetividade. Novamente, justapondo-se os dois Capitulos (esse filtimo ¢ o anterior),
vimos que para os moradores da Reserva os animais tém intencionalidades, podendo ser

mais ou menos brabos ou mais ou menos imundos, por exemplo. Assim, a relacio entre

! Para usar o termo local.
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homens ¢ animais na REAJ é uma relagio entre intencionalidades, entre sujeitos que

pertencem a uma linhagem ontoldgica tinica e a uma mesma dimenséo de condutas sociais.

Para Pedersen (2001), as ontologias totémicas que ele encontrou para os povos da
porcdo sul da Asia Nértica correlacionam-se com um sistema de ‘relacées verticais e
diferenciagbes homdlogas’, ja para os povos da regifio mais ao norte, as ontologias
animicas estariam relacionadas com a predomindncia de ‘relacdes horizontais e
identificacbes andlogas’. Gosto dessa explicacdo de Pedersen para as ontologias dos
modelos totémicos e animicos, ela parece ilustrar de maneira mais clara que as metdforas
do espelho € da janela propostas por Mullin (1999). Segundo o mesmo autor, Pedersen
(2001), o animismo, seria entfo a forma mais fraca (“weaker”) e o perpectivismo a mais
forte (“stronger”) da socialidade entre humanos e nio humanos. Relacionar animismo e
perspectivismo sob um grau de forga pode ser interessante para entendermos o lugar da
cosmologia da Reserva do Alto Jurui entre toda a diversidade simbélica da Amazénia,
todavia, penso que esse lugar ndo se localiza no gradiente descrito por Pedersen. Acredito
que tanto -as identificacdes anilogas, como as diferenciacdes homélogas podem estar
operando na cosmologia que estudo. Tais operagdes sio acionadas conforme o animal e a
experiéncia vivida entre os dois sujeitos em relacdo. Creio que n3o haja um modelo de
apreensdo da natureza e interagdo com ela que abarque a populagdo da REAJ. Agqui a
dinamicidade da histéria, as intersubjetividades e a constante busca pelo estar bem dos
sujeitos desafiam as tentativas de modelar conhecimento e modos de interago. A relacio
estreita que freqilentemente se estabelece nas matas da Reserva entre cacador e animal é
parte de um processo fundado em conhecimento profundo do “outro’ (a partir de ambos os
sujeitos em interaco), possibilidade de abertura de um canal de comunicagio (‘empatia’

como quer Willerslev, 2004) e familiarizacdo.

Neste Capitulo pudemos também compreender que no mundo em que vivem,
convivern ¢ pensam os moradores da Reserva Extrativista do Alto Jurud cabe uma
ontologia continuada que pode ser também qualificada como uma ontologia “do morar
em” (Ingold, 1996), na qual os viventes devem enfrentar o mundo, agir nele e apreendé-lo.
Segundo Tim Ingold {1996) a ontologia do povo ‘cacador coletor’ que ele estudou é uma
ontologia ‘do morar em’ (“ontology of dwelling”) e onde a “condicdo humana é a de estar

imerso desde o inicio, como outras criaturas, em um afivo, prdtico e perceptual
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enfrentamento com constituintes do mundo habitado” (Ingold 1996:121; tradugio minha’>).

Assim como o povo estudado por Ingold, os moradores da Reserva (também cacadores)
apreendem um mundo que compreende humanos e animais, um mundo habitado por ambos
(uma ontologia com continnidade humano-animal, nos termos de Viveiros de Castro). O
foco de Ingold no que ele chamou de engagement e que traduzi por enfrentamento me
chamou a atencdo e € um aspecto importante das formulagdes desse autor que se associam
as minhas andlises. E a partir desse foco que podemos notar uma sutil diferenca entre a
ontologia ‘ocidental’ que pensa um dualismo de natureza/representacio da natureza (seres
naturais/seres culturais, seres biolégicos/seres intencionais) e a ontologia de cacadores
(como por exemplo os que moram na REAJ). Ingold explica:
“O contraste, eu repito, ndo estd entre visdes alternativas de mundo: ao
invés disso, ele estd entre dois modos de apreender o mundo, somente um deles (o
Ocidental) pode ser caracterizado como construcdo de uma visdo, que significa
um processo de representacdo mental. Enquanto para o outro, apreender o mundo
ndo € uma questdo de construgcdo mas de enfrentamento, ndo de construcdo, mas

de morar em [conviver, lidar com], ndo de construir uma visdo do mundo, mas de
‘tomar uma visdo no mundo” (Ingold 1996:121; traducio minha) .

Daf dizer que para os moradores da Reserva o dualismo cultura e natureza é

transcendido enquanto dominios, enquanto representacdes de mundo.

Ainda desse Capitulo vale ressaltar a importancia do conhecimento na economia
cinegética. Na REAJ conhecimento biolégico nfio € apenas representacio acerca da vida
animal, € uma forma de manejo em agfo. O conhecimento do cagador sobre a caca e sobre
as matas esta diretamente envolvido com as experiéncias desse cagador na mata e/ou com a
circulagio de informacdes entre os cacadores. O conhecimento ecolégico do cacador e suas
experiéncias operamn como estratégias econdmicas-simb6licas de acesso e regulacio dos
recursos da floresta. Ademais alguns moradores/cagadores expressam uma preocupacio

conservacionista em relaciio ao uso da floresta, especialmente da fauna. Vimos isso em

™ No original: “7 wish to suggest is that we reverse this order of primacy and follow the lead of hunter-
gatherers in taking the human condition to be that of a being immersed from the start, like other creatures, in
an active, practical and perceptual engagement with constituents of the dwelt-in world” (Ingold, 1996:121).
™ No original: “The contrast, | repeat, is not between alternative views of the world: it is rather between two
ways of apprehending it, only one of which (the Western} may be characterized as the construction of a view,
that is, as a process of mental representation. As for the other, apprehending the world is not a matter of
construction but of engagement, not of buildng but of dwelling, not of making a view of the world but of
taking up a view in it” (Ingold 1996:121).
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algumas falas, como por exemplo a do Seu Lico: “hoje, ndo cago mais como cagava, estou
mais comportado com os bichos™; na justificativa do tipo conservacionista dada 4 proibigio
da cagada com cachorro -- [na época das cacadas com cachorros] “a consumacdo era maior
que a reprodugdo” --, e também na idéia, recorrente na REAJ, de que o morador da floresta
caga por precisdo. Com 1sso compreendemos que estd em jogo uma nogéo de apropriacgio
da floresta e de responsabilidade sobre ela, o que nos conduz diretamente 2 idéia central do

proximo Capitulo: a floresta como mercado do seringueiro.

Todavia, antes de introduzir o novo Capitulo ainda devo ao leitor mais um realce
do presente Capitulo: ent&o por fim, voltamos aos causos do jabuti. Com eles vimos que o
lugar do jabuti estd fora da oposi¢io manso/brabo, mas dentro da relagdo de subjetivagio
mediatizada pela sobrenatureza dos encantes e pela ciéneia da floresta. O jabuti parece
ocupar um espago intersticial nas categorias animais ¢ nos modos de interagio com os
mesmos. A ambiguidade classificatéria do jabuti estd localizada em dois planos: no plano
do sistema de representacles, ele ndo € nem caca nem embiara, mas € trazido (pego) da
mata commno alimento; em casa, € bicho de criac3o (servindo de alimento), mas também pode
ser de estimag@o e no plano da prética, ele foge ao sistema da vizinhanca e da 'esfera de
troca’ pois € doado ocasionalmente ou 2 distancia. O jabuti, sendo um elemento de troca 3
distancia’™, funciona como articulador de relagdes sociais entre a mata e a cidade. Ele tem
em si algo de mercadoria, de dinheiro e € exatamente neste ponto que a histéria do jabuti
relaciona-se com a idéia da “floresta como mercado”, como ji disse antes, pauta para o

préximo Capitulo.

™ Lembremos que o jabuti é um animal facilmente transportado no fundo da canoa e com muijta freqiiéncia os
moradores da Reserva fazem 1ss0 quando estfio de viagem & Vila ou até mesmo 4 Cruzeiro do Sul. Nesses
casos o jabuti pode ser o rancho da viagem, ou um presente para parentes € amigos ou até mesmo Servir i
procura do mercado clandestino da cidade, e nesse (ltimo caso em vez de conserva o jabuti é *poupanga’.
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Capitulo VI: A caca em conflitos e dramas: a floresta

como mercado

Apresentacéao

“A caca em conflitos e dramas” tem dois objetivos especificos. O primeiro €
destacar a importéncia da caca na vida das pessoas do Alto Jurua. Tanto a fregiiéncia dos
conflitos como a idéia da “floresta como mercado” pretendem enunciar essa importancia
prética, relacionando-na com o senso de co-responsabilidade sobre o mundo natural que os
moradores da Reserva desenvolveram. O segundo € mostrar ao leitor que a caga € motivo
de conflitos entre varios tipos de personagens de dentro e fora da Reserva, acreditando que
esses conflitos e seus desfechos revelem as alternativas de negociacSes simbélico-politicas
encontradas pela populacdo em relagfo as figuras responsdveis pelo uso da fauna. Para
atingir esses dois objetivos, utilizei-me principalmente de dados etnogrificos, isto €, de

entrevistas e observacgao direta.

O presente capftulo tem também um terceiro objetivo, de cunho mais geral:
contribuir para a discussio do uso de recursos faunistico por populacdes tradicionais.
Pretendo mostrar que a atividade cinegética € pensada e gerenciada pela populagio da
Reserva Extrativista do Alto Jurud a partir de um forte substrato histdrico de resisténcia
popular, bem como de processos de criac@o de regras préticas e de cédigos simbdlicos
Inovadores € a0 mesmo tempo apoiados no costume. Para ilustrar esse terceiro ponto,
utilizei-me nfo sé de dados etnogriaficos, mas também de material bibiiogréﬁco e de

arquivos (do CERES), e depoimentos de participantes nos eventos.

Acredito que o papel das ciéncias sociais em relacdo aos atuais problemas
ambientais vistos num contexto global consiste em pensar as representacdes muiltiplas
existentes sobre eles, contextualizi-las e trazé-las para a pauta de discussio, incluindo nela

em particular aqueles que agem sobre o ambiente ¢ pensam sobre ele mais diretamente — os
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povos da floresta, por exemplo (Latour et al. 1998). Bruno Latour e outros evidenciaram a
relevincia das ciéneias antropolégicas para a discussio das questSes ambientais, €
sobretudo a importéncia da no¢o de porta-vozes, jd que o meio ambiente njo fala por si s6,
mas por mediagdo desses atores sociais com seus respectivos interesses especificos em
jogo. Tais interesses se traduzem mutuarmente, transformando-se ao longo desse processo
de traducio, redefinindo-se assim as disputas e negociacdes pelas quais a relacdo homem e

natureza torna-se legivel.

Assim, o sucesso da participacio das ciéncias sociais nessas questdes depende da
capacidade delas para enunciar e efetivar as transformagdes em que o social, definido
“como o que vincula ou associa as repartigdes de entidades is quais sdo ou ndo atribuidas
caracteristicas humanas, inumanas, ndo-humanas, super-humanas”, e entdo de sociolégico
0 social torna-se antropoldgico; as ciéncias, ndo mais encarregadas de conhecimento, mas
sim de um trabalho de representagdes dos ndo-humanos, de positivistas, tornam-se
relativistas; a politica, n3o mais definida como a decisdo a partir dos fatos e das medidas
fornecidos pelas ciéncias, mas como uma assembléia de todos os porta-vozes, de moderna
toma-se nao-moderna; a moral, de prescritiva e normativa passa a descritiva e
experimental; o direito, nio é mais o direito dos homens em sociedade, mas o direito dos
homens ¢ das coisas em coletivo (“ao direito dos humanos substitui-se um verdadeiro
direito das coisas™), de antropocéntrico torna-se descentrado; e por fim, as ciéncias

humanas tornam-se humanas ciéncias, isto &, antropoldgicas™ (Latour e al. 1998: 122-123).
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A conquista da Institucionalizacdo da Reserva: uma histéria feita
de denitro para foraﬁ

O movimento ambientalista estd dividido em diferentes pontos de vista sobre a
relagdo entre humanos € natureza. A primeira frente de pensamento ambientalista, a qual
chamarei de conservacionista, foi apoiada pela argumentacdo da ‘tragédia dos recursos

i 376 . . .
coletivos®™, segundo a qual o acesso aos recursos naturais de forma coletiva levaria a
inevitdvel destruicAo progressiva dos mesmos. Tal frente leva 4 conclusdio de que as

populages que habitam as florestas e matas tropicais sdo potencialmente predatdrias.

~

Ja a segunda linha de pensamento apresenta uma posi¢do oposta 3 primeira.
Segundo essa visdo as populacdes que vivermn tradicionalmente em ambientes de alta
diversidade biolGgica desenvolveram sistemas nfo predatérios de exploragfio dos recursos
naturais e vivermn harmoniosamente com tal riqueza. Entretanto, entre esses dois pontos de
vista hd aqueles que acreditam na possibilidade de um desenvolvimento do uso coletivo e
sustentavel dos recursos naturais a partir da avaliagdo de casos particulares e construcio de
propostas locais de gestdo ambiental. Esse ponto de vista intermedidrio acredita que o uso
sustentdvel dos bens florestais ndo € resultado natural da tradicionalidade de populacdes
rurais, caboclas e mdigenas, mas € possivel e deve realizar-se como um processo social a
partir das realidades locais (Ostrom, E. e er al, 1996 e Almeida e Pantoja, 2000)"". Os
moradores do Alto Jurud, e todo corpo humano que apoiou a luta pela conquista do
territério da Reserva Extrativista do Alto Jurud e da concessdo de uso dos recursos

florestais sdo exemplos de pessoas que acreditam nesse tltimo ponto’®.

” Vale ressaltar aqui que fontes importantes para a redacio desse tdpico s&o depoimentos pessoais coletados
por Mauro Almeida na época em que participava da criagio da Reserva ¢ assessorava o CNS (Conselho
Nacional dos Seringueiros) e a ASAREAL

"6 Para methor entender tal argumenta¢o vale a pena uma leitura de Hardin (1968).

7 Almeida e Pantoja reeditaram esse mimeo apresentado na reuniio da ABA de 2000 e produziram um artigo
em vias de publicacio tia revista ‘Rarzes .

7 Todas as discussoes da presente dissertacio ¢ em especial esse capitulo serviram de fonte de dados ¢ de
mspiragio para a redacdo de um artigo em vias de publica¢do no periédico ‘Boletim Amazénia, mimero 3°. O

P

titulo do artigo é: “A floresta como mercado: caca em conflitos na Reserva Extrativista do Alto Jurud — Acre™,
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A decad@ncia econbmica dos antigos seringais baseado em sistemas de aviamento
e o fato de que essas terras de florestas amazdnicas nio tinham titulos legais criaram a
possibilidade tedrica de uma reforma agraria justa para os entfio moradores da regido. Em
lugar disso, ocorreu a venda informal de terras a fazendeiros e a conseqilente expulsio dos
seringueiros, com a conseqiiente destrui¢do da floresta tropical. Em 1975 o Estado do Acre
publicou anincios de jornais convidando os interessados a “plantar no Acre e exportar
para o Pacifico” (Carneiro da Cunha e Almeida, 2000: 126) medida que se efetuada de fato
selecionaria como resposta 4 decadéncia econémica da borracha e das terras amazonicas
nao a reforma agrdria justa, mas a venda de lotes e exploracdo exaustiva dos recursos
florestais. Seguindo uma tdtica iniciada por Wilson Pinheiro, sindicalista de Brasiléia
assassinado em 1980, Chico Mendes estimulou os seringueiros a acdes de resisténcia contra
o desmatamento e em defesa das colocagdes da floresta (Almeida, 2004)°. Em um
encontro realizado em 1985, em Brasilia, um grupo de sindicalistas-seringueiros propds
uma carta de principios que inclufa, em sua se¢do agréria, a reivindicacio de criacdo de
“Reservas Extrativistas™ para os seringueiros. Era a primeira vez que esse termo - Reservas
Extrativistas - era utilizado. Ele surgiu entdo como uma solugio para a reforma agréria que
contemplava grandes dreas familiares em uma unidade indivisa de territério da Unido e

destinada a explorago organizada dos recursos florestais (Almeida, 2004).

Em 23 de janeiro de 1990 foi criada a Reserva Extrativista do Alto Jurui: nessa
data o decreto niimero 98.863 (ANEXO 01) criava a primeira unidade de conservacio desse
tipo. A oficializagdo da Reserva do Alto Jurud por meio desse decreto significava que
aproximadamente 500.000 hectares passariam a ser nfo mais terras controladas por patrdes
¢ seringalistas e sim territério da Unido de usufruto exclusivo dos moradores. Esse decreto-
lei — de numero: 98.863 — previa que a administracio da Reserva Extrativista do Alto Jurud
podia ser realizada por meio de convénios entre governo e associacOes de representantes
locais. Hoje em dia o SNUC (Sistema Nacional de Unidades de Conservacio da Natureza -

SNUC regulamentado 2001) reforca essa caracteristica administrativa do decreto de 1990 —

cuja antoria € minha e também de Mauro W. Barbosa de Almeida. Embora o artigo ndo apresente dados
originais ele propde uma Ieitura interessada no uso coletivo do recurso faunistico por populacbes que habitam
Unidades de Conservagcio, a leitura desse texto podera fornecer ao leitor mais indicagbes bibliogrificas acerca
desse assunto.

" De uma dessas acbes, em 1986, a convite de Chico Mendes, participou a entfo professora e sindicalista
Marina Silva, hoje Ministra do Meio Ambiente. Sobre esses eventos, ver Almeida 2004.
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especifico para a REAJ — a todas as Reservas Extrativistas, pois considera que tais unidades
de conservagio devem possuir um conselho deliberativo com representacio local, cuja
responsabilidade € descrita com detalhes nos artigos 11, 19 e 20 (SNUC regulamentado,
2001). Tais artigos garantem a representacio local na gestdo de Reservas Extrativistas e

Reservas de Desenvolvimento Sustentavel.

Havia um prazo de dois anos apds a promulgacio do decreto da criacdo da REAT
(o qual se esgotaria em 22 de janeiro de 1992) para a implementacao do mesmo, caso
contrario o decreto caducaria (Almeida e Pantoja, 2000). Depois da Iuta dos seringueiros
para a criaciio da Reserva, eles comegaram a trabalhar em acdes que pudessem garantir a
sobrevivéncia dessa idéia. O decreto-lei, de nimero 98.897, de 30 de janeiro de 1990
(ANEXO 02) que criou a figura juridica - Reserva Extrativista - prevé a elaboracio de um
Plano de Utilizagdo. O paragrafo 2 do artigo 3° desse decreto dispde que o contrato de
concessdo de uso dos recursos florestais de uma Reserva Extrativista incluira o Plano de
Utilizag8o aprovado pelo IBAMA. Inicialmente, colocou-se em divida a possibilidade dos
seringueiros elaborarem eles mesmos um Plano de Utilizacdo. No entanto, a Regional do
Conselho Nacional dos Seringueiros, representada por Antonio Macedo, argumentou que os
seringueiros eram capazes sim de votar e aprovar um Plano de Utilizago, desde que este
tivesse um carater simples, isto €, que traduzisse e fixasse regras costumeiras de uso e
gerenciamento dos recursos naturais. Essas regras, argumentava-se, lograram manter e
conservar, por cerca de cem anos, extensas dreas de floresta e seus recursos, entre eles a
caca (Almeida e Pantoja, 2000). O Plano de Utilizacio da Reserva do Alto Jurud registra,
por escrito, as formas costumeiras de manejo dos recursos naturais (Almeida e Pantoja
2000).

O processo de construcdo do Plano de Utilizagio comecou em junho de 1990 ¢
terminou em dezembro de 1991, na IV Assembléia da ASAREAJ (Associacdo dos
Seringueiros ¢ Agricultores da Reserva Extrativista do Alto Jurud). A dinimica de
construcao do Plano, em grupos de trabalho tematicos (por recursos naturais), contou com
uma participacao interessada e discussdo de pontos de cariter divergente entre 0s
moradores que participavam da Assembléia. Os temas para discussdo em grupo foram
elaborados a partir de uma minuta que agrupava as regras de costume a respeito de recursos

naturais cuja responsabilidade de autoria é da Associacio ¢ do Conselho Nacional de
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Seringueiros (CNS) ~ Regional do Vale do Jurud. A finalidade da minuta era agrupar as
regras de costume, tratar da fiscalizacdo do uso dos recursos, da pesquisa e da educacio,
sistematizando esses dados para organizar as discussdes e consultas que foram
posteriormente realizadas no cadastramento dos moradores da Reserva e nas assembléias
gerals da Associagdo, atividades ocorridas no final de 1990 e durante o ano de 1991, Os
participantes dessa discusso dividiram-se em grupos que debatiam as probleméticas do uso
de determinados recursos florestais e do territério em geral. Os grupos tinham como temas
de discussdo: problemas com a seringa (principalmente o corte abusivo); problemas com as
madeiras e palheiras (depredacdo); a caga, principalmente a caga com cachorro e a extingdo
de algumas espécies e por dltimo a problemitica na agricultura, principaimente o tamanho
maximo das dreas de rogado por cada colocacio e a depredacio de barrancos (Almeida e
Pantoja, 2000). A caca foi um dos temas mais polémicos, segundo Almeida e Pantoja
(2000). No caso especifico da caga a minuta previa a proibicio completa de cachorros
“paulistas” e abria excecdo aos cachorros “pé-duro”. Contudo, o Plano de Utilizagdo
aprovado na assembléia ndo faz distingfo entre cachorros “paulistas” e “pé-duro™™ . No
artigo 16, pardgrafo C do Plano de Utilizacio aprovado na Assembléia entende-se que ha a
permissio para a cagada com cachorro “nos rocados e na beira dos rios, e apenas para
caca pequena como paca, cotia e tatu, sendo vedado o uso de cachorros para perseguir
veados eu em cagadas na mata.” Segundo Almeida e Pantoja, (2000) esse pardgrafo
caracteriza-se claramente por uma medida de dificil fiscalizacio e apresenta-se como um
bom reflexo do “clima polémico da votacdo” imposto pelos assuntos e acomodacdes

oferecidos nas assernbléias.

Mas fo1 86 em 5 de outubro de 1994, trés anos depois, que o IBAMA finalmente
sancionou o Plano de Utiliza¢do da Reserva, publicando-o no Didrio Oficial. Contudo, esse
documento apresentava muitas discrepancias com o que vigorava, desde 1991, como “Lei

da Reserva”, (Almeida e Pantoja, 2000). O Plano de Utilizacdo original, de 1991,

WA distingao entre essas duas qualidades de cachorros; “paulista” e “pe-duro” ¢ dado pelos habitantes da
1egido e refere-se aos cachorros que eram treinados para cacar, geralmente cachorro que vinham de fora da
Reserva, por isso denominados de “paulistas” e cachorros nascidos na floresta, os quais ndo eram treinados
para cagar, mas praticavam a caga quando eram soltos na mata ou quando sentiam a presenca de animais-
presas por perto. Os cachorros “paulistas” podiam ser especializados na caga de determinados bichos como
por exemplo, veados e/ou porcos, muitos desses cachorros podiam sentir de longe a presenca de cagas como
e§sas ¢ corriam pela mata até acuarem as presas em barreiros e igarapés, facilitando a cacada para o cacador
homem.

210




regulamentava a caca, autorizando-a para fins de subsisténcia familiar, proibindo o
comércio, € determinando que técnicas de caca eram permitidas € em que locais. Ji o
oficializado pelo IBAMA em 1994 (hoje, disponivel no site desse Orgio:
www .ibama.gov.br), ignorava a atividade de caca completamente. Os advogados e
procuradores do IBAMA preferiram ndo contradizer o Cédigo Florestal da época, que
proibia a caca de animais silvestres e tratava essa atividade como crime inafiancédvel.
Assim, passaram a existir dois Planos de Utilizacgo: um, o da ASAREAJ, que se tornon
direito costumeiro € um outro, impresso em folhetos do IBAMA e distribuido na Reserva

(Almeida e Pantoja, 2000).

Embora o Plano de Utilizacdo oficializado esteja baseado na versdo original
elaborada com a participacdo dos moradores da Reserva, existe a problematica de uma
dupla legisla¢do formal em relacdo a caca. A caca com cachorros, proibida pelo Plano de
Utlizagdo feito pelos moradores, ji foi e apesar de ser cada vez menos, continua sendo
ponto de conflitos entre os habitantes da REAJ. Essa regra de uso da fauna silvestre
decretada importante para a conservagdo da vida animal pelos préprios moradores da

Reserva ndo consta no Plano de Utilizag3o oficializado pelo IBAMA.

Outra caracteristica interessante desse processo de institucionalizagéo do Plano de
Utilizac@o da Reserva do Alto Jurud € a questfo da fiscalizacdo. Como j4 enunciei acima o
Decreto-lei 96.863 dava sustentacdo a idéia de que o uso dos recursos florestais fossem
regulamentados e administrados pela populacio local, desde que em convénio com o
governo. Um pressuposto do Plano de Utilizagdo elaborado pela Associacio era a
existéncia da Concessdo de Uso a qual dava direito de uso sobre a Reserva a Associagio
dos Seringueiros. Dessa forma, a Associacdo deveria emitir Licencas de Utilizacdo aos
moradores cadastrados, portanto o Plano de Utiliza¢do operacionalizava a idéia de um
direito {usufruto) coletivo do territério, articulado a um dever também coletivo, de
conservar os recursos da floresta. Os moradores deveriam respeitar o Plano de Utilizacdo,
caso contrdrio, estariam quebrando um compromisso com a Associagfio e perderiam o
direito de uso dos recursos e até de sua colocaciio. Assim como, caso a Associacdo niao
fizesse sua parte na fiscalizagio ela também estaria quebrando um compromisso federal o
que resultaria na interrupcdo da concessio de uso. O Plano de Utilizacdo disciplina que:

“todo morador € um fiscal da sua colocagdo e das outras colocagdes™ o que estabelece um
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regime de fiscalizagdo coletiva, um tipo de fiscalizacio de modo concessiondrio entre a
Associacdo e seus membros. Entretanto, s6 a partir do ano de 2002 com a legalizagio da
Concessio de Uso dos Recursos Florestais, assinada pelo ex-presidente Fernando Henrique
Cardoso € que esse regime de fiscalizacio faz sentido Juridico e que a Associa¢do dos
Seringueiros ganha poder legal para retirar a Licenca de Utilizacdo dos moradores da

Reserva que agirem contra o Plano de Utilizagio.

Na IV Assembléia ficou acertada a criacio de um grupo de fiscalizadores de base.
Esses fiscalizadores seriam eleitos por voto direto dos moradores para varias localidades da
Reserva. De acordo com o que contou Almeida e Pantoja (2000), em julho de 1993
existiam 18 Comissdes de base as quais envolviam 61 representantes locais. A principal
fun¢do dos fiscais de base era fiscalizar e fazer cumprir o Plano de Utlizacio,
encaminhando denitincias ao governo quando isso fosse necessario. Entretanto, esses fiscais
ndo tinham mecanismos para fazer valer as regras, pois nesse caso também hi uma
discrepéncia em relagio aos dois Planos de Utilizagéo. Enquanto o Plano de Utilizacio
original previa a existéncia e credenciamento dos fiscais pelo IBAMA, o Plano de
Utilizagdo do IBAMA silenciava sobre a existéncia desses Fiscais. Todavia, a partir de
1994 o0 IBAMA- CNPT decide reconhecer o trabalho dos fiscais locais e promove junto a
pesquisadores da UNICAMP e ao CEDI (Centro Ecuménico de Documentacio e
Informagio) treinamentos ¢ credenciamento de moradores da Reserva para o trabalho de
fiscalizag@o. A partir de entdo o nome dos fiscais de base mudou para Fiscal Colaborador
do IBAMA. Posteriormente a isso, esses fiscais colaboradores também participaram de
treinamentos de lideranca realizados pela ASAREAJI. Contudo, até hoje os ‘fiscais
colaboradores’, que ndo recebem nenhuma ajuda financeira para realizar a atividade,
enfrentam problemas para legitimar sua autoridade de fiscal perante as pessoas da
comunidade, e tambémn face aos ‘invasores’ da reserva, como sio conhecidos os cacadores
comercials muitos dos quais sio sediados em Marechal Thanmaturgo. Eis o depoimento de

Seu Lico a respeito da legitimagio do trabalho de Fiscal Colaborador:
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"No comego ful jurado de morte pelos invasores, uma noite estava na Vila (Marechal Thaumaturgo)
e fui acuado por alguns homens que queriam me bater. Eram os invasores que eu tinha impedido de
entrar nas comunidades da Reserva. Gragas a Deus consegui escapar, mas ndo foi fdcil ndo. Sabe:
tudo no mundo tem muita desigualdade, é rudo diferente um do outro, vocé pode criar dois filhos da
mesma maneira e um ser de um jeito e outro ser de outro. Assim era com as pessoas nesses 1empos.
Uns acreditavam na preservagdo, na Reserva e outros ndo. Esses que ndo acreditavam faziam

atividades predaidrias e nio queriam saber da fiscalizacdo.”

(Seu Lico, umn dos fiscais colaboradores do IBAMA, em margo de 2003)

O fiscal colaborador teve um papel importante, embora 4rduo, nos primeiros anos
da Reserva. O papel dos fiscais nunca foi apenas de policiamento. Eles conversam com
moradores € nado-moradores, aconselhando-os sobre as regras e condutas que sdo
disciplinadas pelo Plano de Utilizacdo, tratado como a “Lei da Reserva™. Ser fiscal foi e até
hoje € um trabalho que significa, muitas vezes, reniincia a amizades antigas e aliancas
vantajosas com invasores habituais ou ocasionais. E claro que se um fiscal for visto como
participante de atividades vistas na drea como predatérias, ou como cimplice delas, sna
legitimidade junto & comunidade e as instituicbes ficard seriamente abalada. Por isso, os
fiscais, que se orgulham desse status, € sio amifide antigos conhecedores da mata, sentem-
se obrigados a dar exemplo. Por outro lado, a atividade dos fiscais, tendo como base a
versao local do Plano de Utilizagdo, e ndo a versio aprovada pelo CNPT, ¢ facilitada pelo
fato de que as normas que tratam de implementar, ¢ particularmente a proibico total das
‘invasbes’, da comercializagio de animais silvestres, e das ‘cacadas predatérias’ (on seja,
com cachorro), contam com apoio da maioria da populacio local. Para os fiscais, assim
como para a prépria Associagdo, contudo, € essencial que a sua atividade seja legitimada,

ou pelo menos nio seja desautorizada, por 6refios federais ou estaduais.
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Questées leqgais

Para compreendermos melhor a questéo da dupla regulamentacio sobre a caca na
Reserva, ou melhor, a falta de regulamentagio dela no Plano de Utilizacdo do IBAMA,
podemos convidar para andlise dessa situacdo as leis e decretos federais sobre o meio
ambiente®’. E af a questdo da dupla legislagdo local na REAJ pode ser explicada, pelo
menos em parte, como um reflexo da ambigiiidade das leis federais brasileiras que
regulamentam a protecfio & fauna silvestre e a atividade cinegética. Meu propdsito aqui ndo
€ promover uma discussdo sobre as leis ambientais, mas é curioso pensar como estas se
apresentam de forma desarticulada e quais s&o seus principios. Obviamente a leitura que fiz
de tais leis foi interessada na regulamentagio da caca, em particular, na caca de

subsisténcia®”.

A lei que cuida exclusivamente da fauna silvestre — Lei de Protecio 4 Fauna
Silvestre, Lei n. 5.197/1967 - profbe, em seu artigo 1°, a utilizacio, perseguicdo, destruicio,
caca ou apanha tanto de espécies da fauna silvestre como de seus ninhos, abrigos e
criadouros naturais. Essa lei ndo disciplina a caca de subsisténcia®™, apesar de permitir a
caga amadorista definindo a com o objetivo estritamente esportista (Art 6°, alinea a e art 11

€ 58).

Contudo, a Lei de Crimes Ambientais, promulgada mais de vinte anos depots -
Lei de n. 9.605/1998 -, em seu artigo 37° diz que: “ndo é crime o abate de animal, quando
realizado: | em estado de necessidade, para saciar a fome do agente ou de sua familia; 1

para proteger lavouras, pomares e rebanhos da acdo predatéria ou destruidora de

¥ N#o gosto muito do termo “meio ambiente”, acredito que ele seja pleonasmo, pois entendo ambiente como
tudo aquilo que envolve a vivéncia social, ele é o préprio meio de convivio do social com a natureza e, além
disso, esse termo j4 estd tdo desgastado que seu uso se torna complicado. Usei-o nesse momento porque é
assim que as leis brasileiras o tratam.

¥ Por caca de subsisténcia entende-se aquela cujo resultado serve para consumo direto do cagador ou de seu
grupo de convivio e nao se destina ao mercado nem 2 venda de qualquer espécie. A venda de carne de animal
cacado configura a caca profissional proibida sem ressalva pela Lei de Crimes Ambientais, assim como pela
Lei de Protecdo a Fauna Sivestre.

* Entretanto segundo Dino de Castro e Costa Neto apud Erika Bechara (2003) apesar da Lei de Protegio a
Fauna Silvestre néio regimentar a caga de subsisténcia, ndo permitindo e nem preibindo-na, esse tipo de caga
sempre foi considerada nos tribunais como algo fora de persecucio criminal. A caca de subsisténcia era entio
entendida como estado de necessidade ou como clansula extralegal de exclusio de punibilidade.
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animais, desde que legal e expressamente autorizade pela autoridade competente; IIl por

ser nocivo o animal, desde que assim caracterizado pelo 6rgdo competente.”

Uma analise detalhada das leis que regulamentam o uso da fauna em territério
brasileiro, seja ela silvestre ou ndo, aponta a importdncia da qualidade da vida humana
como principio de suas intencdes. O artigo 225 da Constituicio Federal diz que: “Todos
tém direito ao meio ambiente ecologicamente equilibrado, bem de uso comum do povo e
essencial a sadia qualidade de vida, impondo-se ao Poder Piiblico e a coletividade o dever
de defendé-lo e preservd-lo para as presentes e futuras geragdes.” (Medauar, 2003).
Ademais, no § 1°, pardgrafo VI desse mesmo artigo — 225 - encontramos que para
assegurar o direito previsto por ele incumbe-se ao Poder Piblico: “proteger a fauna e a
flora, vedada, na forma da lei, as prdticas que coloquem em risco sua funcdo ecolégica,

provoguem a extingdo de espécies ou submetam os animais a crueldade.” (Medauar, 2003).

Assim os animais ndo tém direitos em nossa Constituicao — exceto pela ressalva
quanto a ‘crueldade’; sdo tratados como uma riqueza bioldgica necessdria ao bem estar da
humanidade; em vez de direitos, #©®m uma “funcio” que € a de manter o equilibrio
ecolégico dos ecossistemas naturais. Por isso, € permitido o abate de animais silvestres
quando estes estdo danificando lavouras ou quando apresentam um risco 4 satide e o bem-
estar dos seres humanos. A caca de controle também € permitida pela Lei de Proteciio a
Fauna Silvestre: “serd permitida, mediante licenca da autoridade competente (...) a
destruicdo de animais silvestres considerados nocivos a agricultura ou a sadide piblica”
(artigo 3°, pardgrafo 2°). Portanto, tanto a Lei de Crimes Ambientais como a Lei de
Protecio & Fauna Silvestre intencionam disciplinar o uso sustentado dos recursos
faunisticos valorizando o bem estar piiblico, atendendo aos interesses da humanidade, e ndo
estabelecem direitos aos animais. A fauna seja ela silvestre ou ndo € vista pelas leis como
recurso protéico necessirio a vida humana, ou como riqueza ecoldgica com a funcgio de
assegurar o equilibrio da natureza. Por essa lei, protecdo da fauna ou da natureza como um
todo nido decorre de direitos da natureza, mas do dever da humanidade de garantir 0 bem

estar social de suas geracdes do presente e do futuro.

Contudo, nao podemos deixar de reconhecer nessas leis um certo paradoxo. Elas

reconhecem os animais como seres vivos que devem ser poupados de abates dolorosos e
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maus tratos. Nesse sentido a Lei de Crimes Ambientais estd de acordo com as
recomendacdes da Declaracio Universal dos Direitos Animais, proclamada em 1979, em
uma Assembléia da UNESCO em Bruxelas (Bechara, 2003), proibindo a pritica de
experincias com animais € maus tratos tanto em animais silvestres como domésticos. No
artigo 32° da Lei de Crimes Ambientais, de fato, encontramos que é crime: “praticar ato de
abuso, maus Itratos, ferir ou mutilar animais silvestres, domésticos e domesticados, nativos
ou exdricos” e no § 1° desse mesmo artigo diz: “incorre nas mesmas penas quem realizar
experiéncia dolorosa ou cruel em animal vivo, ainda que para fins diddticos ou cientificos

quando existirem recursos alternativos ™.

Assim, em 1994, -ano de regulamentacio do Plano de Utilizacdo da REAT pelo
IBAMA, ndo existia em lugar algum de nossas leis a permissio para a caca de subsisténcia,
embora, na pratica, como ji mencionei acima, esse tipo de caca viesse sendo considerado
fora de persecucéo criminal. Foi s6 em 1998 que a Lei de Crimes Ambientais disciplinou a
legalidade da caga para consumo direto do agente e de sua familia. Contudo o Plano de
Utilizag¢do formal da REAJ - a versio do IBAMA - oficializada em 1994 niio sofreu

nenhurmn tipo de retificacdo, mantendo a omisséo do tépico da caga.

Por que a caca com cachorro é motivo de conflitos?

A caca € uma atividade extrativista que pode gerar conflito entre os moradores da
Reserva, pois os animais cacados tém, mesmo que minimamente devido sua histéria
natural, uma mobilidade territorial. Essa mobilidade faz com que seja impossivel
determinar dreas de caga para direitos individuais ou mesmo de grupos domésticos. O
cagador pode cagar nas suas estradas de seringas, em piques de caca abertos por um
determinado grupo doméstico que negocia os territérios de suas colocacdes ou ainda pode
cacar em centros de mata onde ndo hd nephuma colocagdo por perto. Esses centros podem
ser chamados de dreas de cacada ¢ geralmente sdo de uso coletivo dos grupos domésticos
que habitam as colocagbes vizinhas. Dependendo da técnica usada pelo cagador, da época
de cacada e do local de caca o resultado pode afetar toda a caca de uma grande drea. E o

que acontece com as cacadas com cachorros, pois segundo os moradores da Reserva os
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cachorros acuam demais os animais que fogem para dreas mais distantes desfavorecendo
aquelas familias que cacam na 4rea onde antes podiam encontrar os animais. A caga mais
procurada e também afetada pela cacada de cachorros € o veado, pois esse animal €
‘morador’, como dizem os cacadores. O veado é um animal que ‘faz cama’ ¢ escolbe
determinados cantos de mata para morar, assim durante alguns periodos do dia ele caminha
na mata a busca de 4gua e comida e quando sacia suas necessidade e se cansa ele volta para
sua morada ou cama e descansa. Mas se por aquelas matas h4 muitos cachorros cagadores
logo, logo os veados Vo sentir a presenca dos cdes e mudario suas moradas para mais

longe.

Portanto a atividade venat6ria foi levantada pela minuta que tentou organizar os
costumes e regras de uso para a elaboragiio do Plano de Utilizagdo com vista em duas
probleméticas apontadas pelos moradores como sérias na época da redacdo da minuta.
Primeiro que os moradores, desde a época dos patrdes, percebiam que a caca estava sendo
praticada em excesso no territério da Reserva, as familias podiam sentir o efeito disso no
seu dia-a-dia por meio do tempo maior gasto na atividade cinegética e por meio da
quantidade absoluta de animats cacados que vinha diminuindo. Segundo, a caca com
cachorros que os moradores apontavam como efeito acelerador da caga exagerada, pois
muitas vezes os cacadores e seus cachorros matavam mais do que podiam consumir.
Ademais, a caca com cachorro otimiza o tempo do cacador possibilitando um desempenho
mais rapido ¢ mais freqiiente nas matas. Como vimos no Capitulo anterior, Seu Lico
explicou-me o efeito da caga com cachorros da seguinte forma: “na época das cagas com

cachorro a consumagdo era maior que a reproducdo”.

Os cachorros bons de caga economizam tempo do cagador, eles oferecem um
rendimento melhor na atividade cinegética, pois sdo Gtimos farejadores e rdpidos para
acuarem as presas facilitando a cagada, principalmente do veado. Contudo, nem toda
familia pode adquirir e criar cachorros bons de caga, os quais na época dos patrdes valiam
muita borracha. Assim, a caga com cachorro promove o que os economistas chamam de
externalidade negativa, ela € uma atividade que afeta a sociedade inteira e nio apenas 0
usudrio direto. As atividades extrativistas em geral apresentam esse problema de agdo
coletiva, as quais promovem redes de consegiiéncias socioambientais. Como nem todos os

cacadores poderiam ter os cachorros bons de caca, aqueles que os tivessem Iriam
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monopolizar a ca¢a nas vizinhancas. Os vizinhos desprovidos de cachorros seriam
prejudicados, pois 0s animais iam se tornar mais raros € ariscos € a caca a cusso tornaria-se
muito ineficiente. Além disso tudo, os cacadores dizem que a presa que é perseguida por
cachorros e deve correr muito para fugir tem a carne dura e de sabor desagradavel, em
comparagdo com aquela cagada no rastreio sé do cacador ~ caca a cusso. Assim, a caca com
cachorro foi considerada socialmente injusta e a solu¢do ndo podia estar no acesso de todos
a cachorros de caca. Pois desse modo todos estariam perdendo jd que a médio prazo os
animais de caga tornariam-se cada vez mais escassos nas matas mais proximas. Ao
implantar a proibi¢do de cachorros cacadores os moradores da Reserva almejavam
assegurar uma certa igualdade social, pelo menos no que se refere a atividade venatéria, e

promover um efeito redutor na intensidade da pressdo cinegética.

Agora que tentei explicar porque a caga com cachorros foi reconhecida pelos
moradores da Reserva como um problema socioambietnal, faz-se interessante analisar
como foi a operacionalizagdo da proibi¢@o das cagadas com cachorros e como se d4 essa

dificil fiscalizac@o.

Segundo Almeida e Pantoja, (2000) a segunda metade da década de 90 na Reserva
Extrativista do Alto Jurud foi marcada por uma progressiva afirmagéio do principio da
proibicdo de cachorros. Para isso membros da Associacdo acompanhados de um agente do
IBAMA visitavam as colocagdes para verificar a presenca de cdes, pois a proibigio da
cagada com cachorro levou a proibiciio da prépria posse desses animais, devido &
dificuldade de fiscalizac@o e aplicagdo dessa regra elaborada pelo Plano de Utilizacdo.
Quando os moradores souberam dessas visitas de fiscalizacdo conjunta do IBAMA e de
membros da Associacdo muitos moradores das vilas distantes, como, por exemplo, no alto
Tejo, anteciparam-se e venderam seus cdes para os vizinhos do municipio do Jordio.
Entretanto, ndo foi facil tratar da efetivacdo dessa regra, pois existiam moradores que eram
contra a proibi¢do de cagadas com cachorros e também existiam aqueles que acreditaram
que a proibi¢io de ndo poder mais ter cachorro em suas colocacdes representava um abuso
de poder da ASAREAJ. Muitos moradores alegavam que seus cachorros nio eram cies de
caca e que nem a Assoclagdo € nem o IBAMA poderiam proibi-los de criar animais
domésticos nas suas colocagdes. Para esses moradores o Plano de Utilizacio aparecia como

uma 1mposicdo aos direitos € a liberdade conguistados com a criagio da Reserva. Almeida
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e Pantoja, (2000) colocam que para esses moradores parece haver uma “contradicdo entre
o principio de igualitarismo subjacente as reivindicaces de proibicdo da caga com
cachorro, e o principio de autonomia e da liberdade de um seringueiro sobre as matas de

sua colocagdo”.

Além do agente do IBAMA, a Associac@o precisou recorrer a policia para ajuda-
los na efetivacdo e fiscalizacio da proibicdo dos cachorros. A participacio do aparelho
coercitivo do Estado — a policia € o IBAMA — nio € um fenbmeno muito especial para a
Reserva do Alto Jurud. Comumente os policiais sdo solicitados e a Associacdo pode contar
com © apoio deles para assegurar a ordem em situacdes de potencial conflitos como

assembléias, noven4rios ¢ torneios de futebol.

A necessidade da forca policial solicitada pela propria Associagdo pode parecer
contraditéria com a idéia de auto-gestdo das Reservas Extrativistas. Todavia, para os
moradores da REAJ a for¢a e o poder externos sdo necessidrios para a defesa do bem
coletivo, pois ela ajuda a contrabalancar as forcas e¢ prestigios internos entre parentes €

vizinhos.

Passada uma década, ¢ possivel dizer que a maioria das pessoas concorda com a
proibicio das cagadas com cachorros, pois os monitores ¢ moradores da Reserva
consideram que essa proibic¢do foi a principal cansa da melhoria do estado geral da caca.
Entre os moradores de vérias colocagdes é comum a expressdo: “hoje nosso canto estd bem
melhor de rancho; depois que proibiram os cachorros, o cagador encontra a caga com
mais facilidade, os bandos de caca voltaram andar nas matas mais proximas de nossas

casas”. Ou entdo: “sem os cachorros acuando, as cacas ficam mais mansas”.
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A floresta € o ‘nosso mercado’ e 0 mercado na floresta

Os moradores da Reserva referem-se freqiientemente a floresta como o nosso
mercado: “E da floresta que tiramos todo o nosso rancho, ela é o nosso mercado”. Eles
dizem que a lei federal permite a caca na REAJ, pois a vida na floresta ndo tem
supermercado como tem a vida na cidade. Os moradores da REAJT dizem que s6 € permitido
cagar em territério da Reserva porque a caca € para a ‘consumacdo’ das familias, e que a

floresta € o ‘mercado’ de quem mora nas colocacdes dos antigos seringais.

Cabe notar aqui duas coisas. Primeiro, essa interpretaco da ‘lei federal’ concorda
com o que diz o Artigo 37 da Lei dos Crimes Ambientais de fevereiro de 1998, - “ndo ¢
crime o abate de animal, quando realizado: 1 em estado de necessidade, para saciar da fome
do agente ou de sua familia” - j4 mencionado acima. Todavia, os moradores da Reserva Jja
aplicavam esse mesmo conceito bem antes de 1998, como evidencia o proprio Plano de
Utilizagdo, redigido como minuta em 1991 e editado em 1993. Trata-se portanto nfo de
uma referéncia 2 legislago de 1998, e sim da visdo local dos moradores sobre o que € a
“ler’. A segunda observagdo diz respeito ao sentido com que a palavra ‘mercado’ € utilizada
pelos moradores da Reserva. Nio se trata aqui do mercado como espago virtual onde
compradores e vendedores se defrontam enquanto proprietdrios de dinheiro, de mercadorias
¢ de recursos, como na teoria econdmica, e sim de um espaco fisico onde consumidores se
abastecem de bens oferecidos em troca de dinheiro. Ora, é esse o mercado da cidade que €
contraposto a floresta como mercado. No mercado da cidade obtém-se carne por meio de
dinheiro; na mata como mercado obtém-se carne ‘procurando’. O mercado da cidade € s6
para quem tem dinheiro; a floresta como alternativa ao mercado (como ‘nosso mercado’) é

um armazeém exclusivo para os moradores, mas beneficia a todos eles, tenham ou ndo
dinheiro.
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O tema do uso da floresta estd colocado em pauta, particularmente em vista das
iniciativas recentes para implementar o ‘manejo de fauna silvestre’, por parte do Centro
Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel de Populacdes Tradicionais (CNPT), 6rgio do
IBAMA.* Essas iniciativas propdem a ‘criacdo de animais silvestres em regime de semi-
cativeiro’ para fins comerciais em Reservas Extrativistas. Em 2003 o CNPT (Centro
Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel de Popula¢des Tradicionais) langou uma cartilha
intitulada “Manual de Manejo de Fauna Silvestre”, o quinto volume de uma série cujo titulo

€ “A Reserva Extrativista que Conquistamos”.

Assim, o IBAMA, que em 1994 omitia a atividade de caca na redacio e
regulamentacdo do Plano de Utilizacdo da Reserva Extrativista do Alto Jurud, hoje
reconhece a caga e propde a comercializacio de parte da fauna silvestre local como medida
de manejo e alternativa econdmica para as populagdes habitantes das Reservas

Extrativistas.

Segundo o quinto volume do manual de autoria do CNPT a caca na regido
Amazdnica vem sendo praticada de “forma indiscriminada e desordenada” (pig.17). Ainda
segundo o manual, os povos da floresta “vém encontrando dificuldades cada vez maiores
para a obtencdo de proteina animal, devido ao crescimento de suas populacées, ao uso de
prdticas degradadoras do ambiente ¢ a excessiva e incorreta exploragdo da caga,
especialmente realizada por moradores de cidades préximas e assentamentos agricolas”
(pags. 17-18). A partir desse diagnéstico, o manual propde o ‘manejo da fauna’ baseado na
criagdo de animais silvestres em regimes extensivos e semi-extensivos com fins comerciais.
Essa medida, segundo o manual, poderia resolver dois problemas socioambientais urgentes:
recuperar a fauna silvestre da regifio amazdnica e assegurar a viabilidade econdmica das
populacdes tradicionais nessa drea. As bases legais apresentadas s3o portarias sancionadas

pelo mesmo 6rgao (CNPT, 2003: 37 a 39) autorizando a criacio de animais silvestres em

# O Centro Nacional de Desenvolvimento Sustentado das Populaches Tradicionais - CNPT, é o 6rgdo do
IBAMA gue administra as Reservas Extrativistas. Foi criado através da Poriaria IBAMA N° 22, de 10/02/92.
E monitorado e avaliado por um Conselho Consultivo composto por representantes de sens beneficidrios,
ONGs e entidades que trabalham com Populacfes Tradicionais.
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regimes ‘extensivos’ e ‘semi-extensivos’ e regulamentando a comercializacio e

fiscalizacdo desses animais®.

A domesticacdo de animais silvestres, ou sua ‘criagio em cativeiro’, pode vir a ser
uma atividade econdmica para moradores da floresta. Mas as justificativas apresentadas
para a proposta no texto acima citado traz a tona a auséneia de dados locais e regionais
sobre a abundancia dos animais silvestres, sobre o papel desses animais como fonte de
alimentagdo, e também sobre a evoluciio da densidade demografica humana nas reservas
extrativistas. Assim, muito embora uma das justificativas da proposta para mudangas no
‘manejo de fauna’ nas reservas invoque a escassez crescente da caca, no caso da Reserva
Extrativista do Alto Jurud o julgamento comum e também dados registrados desde 1995
indicam que, 2o contrério, ocorreu ao longo da década de 1990 um aumento do retorno da
cagada para grupos de animais como porguinhos (Tayassu tajacu) e queixada (Tayassu
pecari).®® Outra Justificativa € o ‘crescimento das populagdes’, embora a densidade
demografica tenha diminuido tanto na Reserva Extrativista do Alto Juruid como na zona
rural de maneira geral, em escala micro-regional e regional®’ Quanto & ‘forma
indiscriminada e desordenada’ de caca a que se refere o manual, a atividade de caca na
REAJ foi regulada desde 1991 com o Plano de Uso da ASAREAT, e as regras contidas no
Plano foram postas em prética — muito embora a versio aprovada pelo préprio CNPT-

IBAMA tenha omitido precisamente essa ordenacio da atividade de caga.

¥ A criacio de animais silvestres proposta 120 visa apenas o comércio local e nfo-local da carme como
produto. Visa também o comércio de animais vivos como bichos de estimaco, matrizes de criadouros e ainda
o mercado de subprodutos animais como glandulas, couro, visceras ¢ outras partes. Outro aspecto
significativo da proposta ¢ gue a definiciio de regimes de ¢nagdo ‘extensivos’ parece ser eldstica o suficiente
para coptemplar 4reas da dimens3o da prépria reserva, sem serem necessdrias cercas ou outra forma de
separacio fisica do territério de ‘criagio’ da floresta circundante.

# A mesma assercao € as vezes apoiada em modelos tedricos de ‘extracio sustentdvel’. Em geral sem apoio
£m parametros reais (como taxas de reproducio, indices de mortalidade e capacidade de suporte), e sem levar
€m conta movimentos migratérios das populacdes animais, ou ainda por outras limitacBes {como a de ndo
imcluir taxas varidveis de extragiio associadas a retornos decrescentes, por exemplo), tais modelos chocam-se
com o fato de que grupos animais supostamente coletados em taxas ‘insustentéveis’ {isto é, que deveriam
levar a populacao 4 extingao) continuam a serem cagados ao longo de décadas.

¥ Os dados guantitativos sobre o retorno da atividade cinegética e sobre o esforco de caga estdo sendo
preparados para publicacio, como resultado do projeto “Pesquisa e Monitoramento em Areas de Conservacio
Gerenciadas por Populaces Tradicionais”, coordenado por um dos autores (cf. Nota 1 acima; ver Almeida e
outros, no prelo). Dados sobre 2 reducio da populacio na Reserva Extrativista do Alio Jurug e na zona rural
do Estado do Acre como um todo encontram-se em Ruiz-Péres e outros no prelo. Para dados mais gerais que
apontam na mesma direciio, ver Monteiro ¢ Sawyer (2001), segundo quem a populagdo rural da Amazdnia
legal diminuin entre os anos de 1975 a 1995, apesar da populacio urbana ter aumentado, principalmente na
por¢io oriental (Pard e Maranhdo) da Amazonia legal.
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A introdug@o de um canal de comercializagio legal de animais silvestres, com um
certificado de ‘criac@o em regime ‘extensivo’ que equivale a aftrmar que se originam das
florestas da prépria reserva, poderd tomar extremamente dificil fiscalizar e reprimir a
atividade de comércio clandestino de caca que é hoje praticada na fronteira norte da
Reserva Extrativista do Alto Jurud, nas vizinhangas de Marechal Thaumaturgo ¢ do
Assentamento Rural do rio Amonia, € que € combatida hoje por virios moradores da
reserva com apoio das regras do Plano de Utilizagio da Associagdo e na atuacio dos
fiscais-colaboradores locais. Legalizar o coméreio de caca através do canal da denominacdo
de regime extensivo podera assim estimular, ao invés de reduzir, a “excessiva e incorreta
exploracdo da caca, especialmente realizada por moradores de cidades proximas e
assentamentos agricolas”. Sem davida parece meritéria a preocupacio de atingir a
‘viabilidade econdmica’ nas reservas extrativistas, bem como de regular a atividade
cinegética de subsisténcia. Mas apresentar essa proposta como uma solucio generalizada

pode levar a resultados opostos aos pretendidos.

A questdo de fundo € que hé vérios problemas e decisdes envolvidas na temética
da politica para o uso da fauna nas reservas extrativistas, e que ndo deveriam ser
confundidas. Considerando esses problemas a partir do quadro vigente na Reserva
Extrativista do Alto Jurud, hd duas estratégias. Uma deles conduz aos problemas de
‘manejo sustentado da fauna de caca’, incluindo a (a) defesa da fauna local contra a
‘invasdo’ de cagadores comerciais (tarefas as quais se associam os fiscais-colaboradores);
(b) a conservagdo do estoque de animais de ‘caga’, permitindo a coleta continnada por parte
dos moradores para consumo, (c) e a distribuicio eqiiitativa dos beneficios da caga
(ilustrada pelo ‘sistema de vizinhanga’). Essa estratégia de manejo apoia-se em mecanismos
que precisariam ser fortalecidos, tais como, para a meta (a), a fiscalizacio das rotas de
‘invasdo’ comercial, dos comerciantes ¢ dos pontos de consumo, apoiada na proibi¢io
absoluta de comércio de animais silvestres; para a meta (b), nos regulamentos locais de
acesso a fauna exemplificados pelas regras do Plano de Utilizagio da Associacio (versdo
local), de protecdo dos ‘refigios de caca’, € por regras que poderiam ser acrescentadas a ele
discriminando espécies protegidas e estagdes de caga alternadas, licencas para uso de armas
de caga; e, para a meta (c), fortalecendo os sistemas de ‘vizinhan¢a® e de resolugio de

conflitos locais. Trata-se de uma estratégia j4 em funcionamento, e cujo objetivo geral é
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combinar a conservagio da fanna com seu uso alimentar, com base em costumes e regras ja
em operacio. Essa estratégia depende crucialmente da existéncia do fato de que ela se
aplica a populagdes humanas dispersas e com baixa densidade em florestas ricas e
desigualmente ocupadas; ela depende também de padrées culturais que, longe de
sobreviverem inercialmente, sdo acionados por politicas piblicas ou podem sofrer erosio

em conseqliéncia delas.

Outra estratégia visa também a meta de conservar a fauna e utiliza-la de maneira
duradoura, mas agora (a) substituindo o uso da fauna silvestre na natureza pelo uso de
animais domesticados em cativeiro; (b) convertendo em rendimento monetdrio amimais
silvestres (regime de ‘criacio extensiva’). Uma das dificuldades associada a essa estratégia
€ que, enquanto no sistema de uso-para-consumo a pressio sobre a caca € principalmente
fungio da densidade demogriéfica local, no sistema de extracfio-para-venda a pressdo sobre
a caga passa a depender dos precos vigentes no mercado; o primeiro sistema € auto-
regulado pelo consumo; o segundo ndo é. O papel da fiscalizacdo da fronteira da 4rea ‘sob
manejo’ passa a ser crucial, mas hd aqui outra diferenca entre os sistemas: enquanto no
sistema de uso-para-consumo hd uma regra simples e absoluta, que ndo depende de
documentos, que € a interdicdo de qualquer comércio de came silvestre ou de animais
silvestres, no sistema de extragdo-para-o-mercado a distingdo entre o que € permitido € o
que € proibido depende da presenga ou auséncia de um papel em principio falsificdvel;

torna-se, em areas remotas, impossivel de determinar de maneira inambigua.
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A vizinhanca: o acesso socializado ao ‘nosso mercado’

Apesar de ja ter descrito o sistema de vizinhanca no capitulo “Contextos da
Caga”, € importante voltar a ele nesse momento para pensa-lo em relacio a idéia da floresta

como o “mercado” do seringueiro.

Vizinhar € aqui verbo transitivo indireto: vizinha-se com alguém através de algo;
diz-se que um morador A vizinha com o morador B; assim, vizinhanca ndo é um fato
geogréfico, e sim a expressdo de atos que podem existir ou no: pode-se deixar de vizinhar
com um morador das proximidades, assim como se pode vizinhar com um morador
distante.®® O sistema de vizinhanca, contudo, ndo é um modelo de reciprocidade direta, e
ndo se espera uma equivaléncia quantitativa entre o que é recebido e o que € dado. Trata-se
de reciprocidade sim, mas de reciprocidade generalizada, para usar a terminologia de
Sahlins (1977). A vizinhanca facilita a obtencdio de rancho e garante que as familias de
vidvas, mulheres deixadas e casas sem bons cacadores tenham carne em suas refeicdes. Em
situagdes como essas tiltimas ndo ha reciprocidade direta da vizinhanga, entretanto ha
muitos desses casos nas comunidades da Reserva. Ademais se torna importante lembrar o
leitor que a circulacdo da caga ndo obedece ao critério da permutabilidade de tudo por tudo:
vale aqui uma forma daquilo que alguns antropdlogos chamaram de ‘esferas de troca’. Caga
se troca por caga, ndo por animais domésticos; menos ainda por produtos agricolas; nem

por dinheiro (mas exatamente no ltimo caso ocorrem excegdes transgressivas).

Repartir a carne com os vizinhos diminui as diferencas entre os cacadores de mais
sucesso € aqueles menos felizes, assim como redistribui o rendimento da caga entre casas
com cacadores mais NUMErosos € mais jovens, € entre casas mais velhas e com menos
cacadores. Dessa maneira, equaliza as casas que estdo em posi¢des diferentes no ciclo de
desenvolvimento dos grupos domésticos. A vizinhanga também contribui para diminuir os

efeitos da imprevisibilidade da atividade da caca, socializando por assim dizer os resultados

# Dados espaciais e quantitativos sobre o circuito da vizinhanca sdo objeto de pesquisa em curso por Angusto
Postigo; cf. Almeida 1993,
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da busca na floresta ao longo do tempo. Com a vizinhanca, diferentes cacadores atuario
como se fossem uma sé equipe, que divide os resultados daquele que obteve sucesso; ou
diferentes grupos domésticos poderdo alternar-se ao longo do tempo, reduzindo a
freqliéncia com que cada um deles necessita procurar. Observe-se que a pritica da
vizinhanga leva a aumentar o valor da caga propriamente dita em relago & embiara: porco
do mato ou um veado s3o considerados “caca de vantagem ™ pois podem ser vizinhada com
toda a comunidade e comida por virios dias, de modo que embora muitos cacadores
apreciem mais o sabor da carne de uma presa pequena — as embiaras tais como paca ou
nambus - eles dizem preferir cacar os animais maiores, pois assim podem dividir com os

parentes e amigos vizinhos.

A vizinhanga pode ser vista como um dispositivo de redistribui¢io e de regulacio
da atividade de caca. Ela redireciona os produtos que vém do ‘mercado da floresta’ tratando
0s agentes como uma coletividade para a coleta e para o consumo; além disso, ela ests de
acordo com a legislagio que interdita a comercializacdo da carne da mata. Pode-se dizer
talvez que o mecanismo de distribuicio material da carne de caca através das redes de
vizinhanga € um mecanismo para estabelecer unidades de coleta e de consumo coletivas, no
interior das quais hd cooperacio em vez de competicio pelo acesso aos recursos; a
vizinhanca faz com que o morador dessa unidade de conservacio de uso direto proceda, em

relagdo aos recursos, como se fosse parte de uma pequena cooperativa de producio e de

CONSUMO.

O mecanismo da vizinhanga € também eficiente mecanismo para que a carne nao
seja desperdicada. O consumo no ambito da vizinhanca, associando estreitamente a cacada
ao consumo ¢ a redistribuicdo igualitdria entre moradores, justifica também a retirada de
um ‘vivente’ da mata perante a Caipora (a dona das cagas)™ ou perante Deus, conforme o
ponto de vista adotado pelo morador, assim como perante as leis do pais. H4 assim uma
moralidade local que reforca a aplicacio da lei. O esquema de vizinhanca combina-se a
outros dispositivos, tais como as regras do Plano de Utilizagdio (da Associacdo) que
interdita a caga com cachorros, e cujo caréter equalizador jé foi mencionado acima, e regras

tats como o procedimento de ndo atirar sem ter certeza da presenca do animal. Os cachorros

¥ A figura da Caipora como a dona das cacas foi um dos principais assuntos explorados no Capitulo IV: “As
ciéncias e a economia simbdlica das negociacdes entre homens e animais na REAT"
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caseiros’ defendem a familia e os animais do terreiro contra os predadores silvestres que
competemn com os cacadores humanos; ao alimentar-se das visceras e dos ossos, 0s
cachorros consomem © que resta da caca, evitando em particular que os 0ssos sejam
eventualmente objeto de insulto, gerando enrasco ou panema’’ para o cacador: sujar 0ssos
com urina, sangue € cinzas, ou ainda queimaé-los, é uma das causas do enrasco de um

cacador.

A vizinhanca constitui um grupo local de parentes e afins entre os quais hd um
estreito sentimento de comunidade; cria uma estrutura social local por meio de atos,
regularizando a reparticdo dos bens proporcionados ‘por Deus’ e acessados gracas a
permissdo do ou da Caipora na mata. Essa estrutura precisa ser realimentada
constantemente pelos atos de troca. Pois se alguém deixa de vizinhar, ou nio segue as
regras de partilha ja instituidas, isso dd origem a constrangimentos e conflitos entre os
grupos de moradores envolvidos. Esses conflitos podem ser a origem da separacio espacial
das casas que antes vizinhavam. Além disso, se surge a suspeita de que a carne destinada as
casas com quem Se vizinha foi objeto de tratamento desrespeitoso que pode trazer panema
para o morador da casa doadora, essa suspeita pode dar origem a retaliacio (pois a cura do
enrasco pode ela propria afetar a salide do seu causador, se ndo forem tomadas precaugdes

devidas) e finalmente pode resultar na ruptura das relacOes sociais estabelecidas.

Dessa forma as relagOes entre vizinhos se atualizam em particular por meio da
circulagdo da caca, além de se atualizarem em outras atividades cooperativas como a
cooperacao no trabalho em rogcados ou nas atividades de extragdo comercial {coleta e
beneficiamento do latex, por exemplo). Distingue-se porém das demais porgue, enquanto
em atividades agricolas contam-se precisamente dias ¢ meios-dias de trabalho, ¢ se é um
dia de crianca ou de adulto, havendo compra e venda monetéria de animais domesticados
(boi, carneiros, porcos, galinhas e patos), a vizinhanca é regida por regras sociais de
reciprocidade generalizada, e € separada das atividades comerciais. Constitui-se, para
utilizar a inguagem da antropologia econdmica, em uma esfera de troca separada da esfera

de troca que abrange animais domésticos, producfo agricola e mercadorias importadas, no

% Embora a caca com cachorro seja proibida a presenca desses animais ¢ comum nas casas da REAT. Depois
da proibigdo da cagada com cachorros a presenca desses animais estd restrita ao perimetro doméstico, como jd
foi abordado no Capitulo V: “De tado no mundo tem do manso ¢ do brabo™,
' Como vimos no Capitulo IV cacador panema é o oposto de cacador feliz.
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interior da qual tudo é permutdvel por tudo, e todas as coisas, inclusive o tempo de

trabalho, podem expressar-se em dinheiro.

Isso significa que critérios como custos de producdo (quanto tempo, ou quanta
muni¢do, fol gasto por quem), ou valor de mercado (quanto custaria, se comprado no
mercado clandestino das cidades, aquele animal), ou ainda de oferta e procura (qual € o
bem mais escasso, ou mais desejado, a farinha ou a carne?) nio regulam diretamente as
praticas de caga. E claro que o custo de cagar (instrumentos ¢ muni¢ao) e o tempo do
evento de cacada sdo fatores limitantes da atividade, da mesma maneira como as
necessidades reconhecidas de consumo do grupo local levam a uma meta coletiva de
aprovisionamento. Mas esses critérios nfo sfo aplicados como o seriam em uma atividade
empresarial; a economia € aqui subordinada 2 sociedade, e ndo o inverso. O critério que
orienta a vizinhanga de caga pode ser explicitado numa formulacio que néo faz violéncia
aos fatos: ‘a cada um de acordo com suas necessidades, a cada um de acordo com sua
capacidade’. Em outras palavras, vemos aqui que ndo s6 o sujeito de direitos (aqui, sobre
recursos cinegéticos) € coletivo; mas também o modo de distribui¢do do recurso apropriado
€ coletivo, ou, mais precisamente, o modo de distribuicio desse recurso é coletivizado em

escalas varidveis no interior de redes de redistribuiciio que sdo 4reas de vizinhanca.

A caca: motivo de “questoes’®

A atividade da caca € estopim de muitos conflitos na vida dos seringais do Alto
Jurud. Os conflitos podem se dar: entre os préprios moradores; entre os moradores da

Reserva e vizinhos de fora dela (como por exemplo, os moradores de Marechal

* 0s moradores da Reserva costumam chamar de “questdes” os conflitos mais complicados de resolver e que
normalmente duram bastante, esses podem envolver vizinhos, parentes e até pessoas de fora da Reserva.
Geralmente nas guestdes ambas as partes publicizam suas divergéncias a fim de conquistarem aliados e com
freqiiéncia hd a necessidade de envolver uma arbitragem externa para a resolucio desses tipos conflitos.
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Thaumaturgo e os grupos indigenas vizinhos) e num nivel mais micro-social, entre o

cagcadore a cagag3.

As “gquestbes” internas

A atividade cinegética dirige-se a animais em movimento, que transitam por um
territério sem cercas ¢ sem limites geograficos fisicamente demarcados. Animais
‘andarilhos’, em bando ou individualmente, durante a fuga ao cagador ou em
perambulac¢bes maiores, cruzam as fronteiras das matas de uma colocagio — onde a rigor
apenas o seio das estradas de seringa pertencem inambiguamente a uma tnica unidade
familiar que as explora, e onde 4reas tipicas de caca sfo regides entre colocagdes, em geral
nos centros, locais distantes da margem do rio. Essas dreas sfo de uso comum as
colocagdes que se limitam aproximadamente com esses ‘centros’. Esse fato da origem a
diversos tipos de conflitos ou ‘guestdes’. Nao se trata aqui das mvasdes comerciais, ¢ sim

de questdes internas aos proprios moradores.

Uma das origens de conflitos locais diz respeito ao acesso a zonas de baixa
densidade humana ou desabitadas. A teoria da maioria dos monitores de caca € que os
animais de caca existem em mailor quantidade em locais “devolutos™, isto €, em dreas
desabitadas, € nas nascentes dos rios e igarapés que ficam longe da margem dos rios
principais. Matas de regides devolutas sdo também chamadas de “matas vadias” e sdo as
matas mais distantes das colocacdes. A expressdo vem do fato de que, no passado, dizia-se
de colocagdes de seringa que ndo eram ocupadas que estavam “vadiando”, ou sem uso. A
acentuada mobilidade espacial dos moradores amitide € motivada pela busca de lugares
‘bons de rancho’, gerando o abandono de colocacdes ‘ruins de rancho’. Estas colocagdes
passavam a ‘vadiar’, e ao longo do tempo um conjunto de colocag®es ‘vadias’ podia
readquirir produtividade. Umn mapa da distribuic3o das habitagdes da reserva mostra que, de
fato, 4reas sem uso (tomando-se como dreas de uso o raio utilizado normalmente por
residéncias para exploracio de seringueiras e para por rocados) forrnam uma 4rea entre o

rio Jurud e o Tejo, na margem direita do Jurud (com a redugfo da ocupagfio do rio Séo

% Esse tipo de conflito foi pauta presente no Capitulo V, especialmente da secio “A batalha entre cristio e
caca”.
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Jodo), e entre o Jurud e 0 Amonia-Arara (observe 0 Mapa 02 para melhor compreensao do
texto), na margemn esquerda. Essa zona ja foi proposta como zona de ‘refligio de caca’ em

uma proposta de zoneamento discutida pela Associacdo na década de 1990.%

Dessa forma, os habijtantes mais préximos a essas dreas possuem colocagbes
conhecidas como “lugares bons de rancho”, tendo acesso a essas matas devolutas. Muitas
pessoas dizem que a melhor regido de caca de todo o territério da REAJ fica “pelas bandas
do Alto Caipora e do Alto Sdo Jodo”. Essas regides sdo praticamente desabitadas, e
limitam-se ao sul com areas indigenas e com florestas de baixissima densidade demogréfica
no Peru. Apenas nas proximidades da foz desses rios, que desembocam no Jurud, existem
comunidades. Os moradores dessas comunidades, bem como os da margem esquerda do rio
Tejo, s8o freqlientadores dessas ‘matas devolutas’. Entretanto, essa zona € também alvo de
cacadores que nio habitam a Reserva. Seu Pitanga, lideranca local em uma comunidade do
rio Caipora, dirigiu-se a uma reuniio da ASAREAJ para pedir a inclusdo na pauta as
questdes das cagadas invasoras nas regides do Alto Caipora e Alto Sdo Jodo. Seu Pitanga
dizia que em nome da comunidade do Caipora ele exigia uma postura da ASAREAJ

perante esses casos de invasao.

Nas matas da margem do rio Arara o mesmo problema é identificado pelos
moradores das comunidades desse rio. Esses alegam que os vizinhos das colocacdes ao
longo do Jurué e da bacia do Tejo (principalmente os da proximidade da Vila Restauracio)
freglientemente realizam cacadas grandes nas dreas de caca do Arara. Os moradores desse
rio podem avistar os fapiris construidos pelos cagadores de outros cantos e esses s3o a
prova da estadia de gente nessas dreas em um grande intervalo de tempo, o que deixa as

familias das redondezas preocupadas. Eles dizem que os cacadores de outros cantos

% O que constitui ‘drea de uso’ de um grupo de moradores? Um dos critérios possiveis é considerar para esse
fim a 4drea abrangida pelas estradas de seringa, ao longo das quais se dava o trajeto cotidiano dos seringueiros,
¢ em cujo ‘seio’ sitnavam-se os rocados, outro foco do trajeto de trabalho do seringueiro e de familiares. A
drea de estradas de sennga medidas por Laure Emperaire oscilou em torno de 400 ha, com cerca de 400
drvores. Podemos supor que o formato das estradas € aproximadamente circular, e que cada estrada parte da
morada dos seringueiros e volta a ela novamente, podemos considerar o didmetro do circulo como o
afastamento mdximo do seringueiro em relag@o ao centro da morada. Isso significa que um seringueiro faria
em cada estrada um trajeto de 12 km, afastando-se 1,9 km da casa (difimetro de territdrio com perimetro de 12
km). Uma colocacio com um raio de uso de 1,9 km teria drea total de cerca de pouco menos de 12 km’”. Essa
drea por colocagiio (isto €, por grupo de moradores) comportaria duas casas com 6 km® (600 ha) de drea de
uso cada.
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deveriam tirar a caca das matas préximas as suas casas e ndo invadir as ‘matas dos outros’

para acabar ou espantar a caca ali presente.

Uma idéia que estd surgindo para resolver esse tipo de cagada indesejada € a
inclusdo de um mapa de delimitacio das dreas de cacga permitidas a cada comunidade no
Plano de Utilizagdo da Reserva. Esse mapa definiria um raio para a realizacfo da atividade
cinegética para cada cacador préximo & habitacdo do mesmo. Essa medida sera
provavelmente criticada pelos moradores que n#o ocupam hoje colocagdes vizinhas
daquelas que sdo ‘boas de rancho’; por outro lado, os moradores que a defendem poderiam
alegar que a reducdo da pressdo sobre as zonas ‘devolutas’ ou de ‘refdgio da caga’
conservaria a fonte dos animais que transitam pelas demais dreas, beneficiando assim a
todos. Devemos lembrar aqui que uma proposta nesse sentido j4 foi feita nos anos de 1990,
com apoio do entdo presidente da ASAREAJ, Francisco Barbosa de Melo, para criar um
zoneamento da reserva, distinguindo nele &dreas que deveriam permanecer como
‘devolutas’, isto sem habitacBes permanentes € sem acampamentos provisérios de caca
(Mauro Almeida, comunicacio pessoal). Essa proposta congelaria a distribuicdo atual das
areas ‘devolutas’ ou de ‘refiigio de caca’, impedindo novas moradias, acampamentos de
caca e expedi¢des de equipes de muitas casas. Ela imporia uma limitacdo tanto aos
moradores distantes como aos vizinhos, embora essas limitacdes (como proibicdo de
acampamentos ¢ de equipes grandes) tenham um efeito mais restritivo a cacadores que vém

de colocacdes distantes as zonas de refiigio. Trata-se em suma de um ponto em discussio.

Qutro tipo de questio acerca da atividade cinegética freqliente em territério da
Reserva diz respeito 4 cagada de armadilha. Esse tipo de cacada pode ser perigosa caso o
cacador seja descuidado e coloque a espingarda para armadilha em local de facil acesso por
criancas e adultos em passagem. Na comunidade Pifalhdo, as margens do rio Arara, as
familias residentes acordaram que as armadilhas s6 podem ser colocadas na boca da noite,
permanecerem armadas durante a madrugada e devem ser retiradas logo cedo no dia

seguinte.

Os conflitos de que trata essa secdo nao dizem respeito primariamente ao
confronto com a caca comercial. Tratam antes de principios de justica no acesso a zonas

melhores de caga, € por outro lado 4 contencio desse acesso por meio da imposicio de
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direitos diferenciados entre os moradores, ou por algum outro sistema. Esses principios,
porém, pressuplem aqui que o acesso de ndo-moradores seja interditado. Em outras
palavras, a nogdo local de que a floresta € o ‘nosso mercado’ implica a idéia de que ha
direitos sobre esse mercado que sdo vistos como exclusivos para uma populagio residente
tradicional. Para além das restrigbes morais-culturais, hi especificacdes de direitos
associados ao uso de territdrios. Assim como o territério onde moradores colocam seus
rogados € visto como objeto de direitos, mesmo depois que os rocados se convertem em
capoeiras, o territério onde um grupo local realiza atividades de caca habituais é visto como

objeto de direitos costumeiros (Almeida e Pantoja, 2000 ¢ Luna, 2003).

O uso compartithado de recursos como a fauna é de longe algo harmonioso por si
s0. Regrar o acesso individual ¢ comunitério a esses recursos, no interior de uma 4rea
coletivamente apropriada, € parte de um processo dindmico e transformador dos proprios
costumes € dos agentes polifénicos em cena. Desse cendrio de conflitos podem surgir

negociagOes criativas ¢ interessantes a conservacio de UCs de uso sustentével.

As “questoes” com a caca predatoria

Cagada predatéria € como os moradores da Reserva denominam as cacadas
comerciais. Elas sdo em primeiro lugar as ‘cacadas de invasdo’, que sio aquelas praticadas
por pessoas de fora da Reserva, geralmente moradores de Marechal Thaumaturgo, que
sobem os rios com o intuito de descé-los, durante a noite, facheando ol, mMenos
freqiientemente, montando acampamento e passando dias nas matas distantes das margens,
cagando. A cagada predatdria também pode referir-se, segundo moradores da regido, a
atividades de moradores da Reserva, geralmente em cumplicidade com pessoas de fora da
Reserva, que cacam em grandes quantidades e que, com auxilio destas, vendem o produto
em Marechal Thaumaturgo. Embora a Lei de Crimes Ambientais, assim como a Lei de
Protecdo a Fauna Silvestre, proibam sem ressalvas a cagada comercial profissional, ou
venda da carne cagada, permitindo apenas a cagada de subsisténcia, tem sido comum a

cumplicidade de moradores urbanos com a ‘cagada predatéria’.
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H4 estimulos para a compra de carne também no interior da Reserva. Em
comunmdades de dentro da Reserva consideradas como ‘ruins de rancho’, é possivel obter
carne de animais maiores com cacadas & distdncia, ou de amigos e parentes que moram em
lugares melhores de rancho, ou ainda comprando a came de caca em visitas a Marechal
Thaumaturgo. Isso porque a sede municipal, que abriga acougues e mercadinhos que
oferecem came de gado, também possui um mercado clandestino de carne de caca.
Contudo comprar carne de caga em Thaumaturge oferece um obsticulo financeiro e
também de transporte para moradores da reserva. Nem toda carne de caga vendida em
Marechal Thaumaturgo € oriunda das matas da Reserva do Alto Jurud, mas € sabido que

existem cagadores na Reserva que vendem o produto na antiga Vila Thaumaturgo.

Dado o papel da “Vila’ como mercado para o produto da cacada predatdria, é
natural que encontremos querelas sobre cagadas invasoras e predatérias nos rios Arara e
Amonia, localizados préximos a Marechal Thaumaturgo. Os fiscais colaboradores das
comunidades localizadas nessas bacias estdo sempre sendo solicitados para resolverem
questdes e aplicarem adverténcias. Como ja fol dito antes, os fiscais colaboradores nio
recebem auxilio financeiro para exercer esse papel, agem conforme as necessidades se
apresentam. Como essa figura existe, na forma atual, desde 1994, hoje muitos dos fiscais ja
conguistaram legitimidade em suas comunidades. Entretanto o poder de fiscalizaciio dessas
pessoas € limitado a fazer adverténcias e a formular deniincias. Os fiscais colaboradores
néo tém poder de policia, ou seja, ndo tém autoridade para autuar cacadores ilegais, sejarn
esses moradores da Reserva ou nfo. Dada a auséncia de ac8o nesse sentido por parte de
autoridades municipais, essa responsabilidade fica a cargo do IBAMA, como 6rgdo federal.
O IBAMA deveria agir segundo deniincias feitas pelos fiscais colaboradores, corroboradas
pela diretoria da ASAREAJ.

Vejamos agora como atua um fiscal colaborador em sua comunidade — Seu Lico.
O rio Arara € um afluente do rio Jurud. Seu curso é paralelo ao do rio Amdnia, que marca
os limites da reserva ao Norte (vide Mapa 2), e sua foz fica préxima 4 sede municipal. Por
esse motivo, suas aguas sdo agitadas por canoadas de forasteiros que sobem o rio a fim de
realizar a atividade venatéria. Do porto de sua colocaciio, Seu Lico tem o costume de
abordar qualquer canoa estranha que transite por ali, pedindo para que os ocupantes parem

¢ subam para conversar com ele. Nessa conversa, ele pergunta sobre o objetivo de viagem,
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e, caso conclua que se trata de “invasores™ que irdo realizar a “cacada predatdria”, ele
aconselha a desisténcia da atividade, ou desautoriza a viagem de subida. Poderi ainda
Intimar 0s ocupantes das canoas a encostar em seu porto ‘na baixada’, para fiscalizar o

conteddo das canoas e averiguar se elas transportam carne de caca.

Esse modo de operac@o de um fiscal colaborador se dd a partir de sua prépria
residéncia, com apoio de um grupo focal de parentes e vizinhos. Desprovido de poder de
policia, o fiscal-colaborador opera a partir de negociacGes pessoais, de argumentagio e de
convencimento. A autorizacio dada a cacadores ‘de fora’ a seguir viagem, sob a suposicdo
de que se trata de cacada para alimentacdo prépria, é muitas vezes um acordo entre
conhecidos, envolvendo amigos e parentes que residem fora do perimetro da Reserva, mas
desejam alimentar-se de carne de caca. Muitas vezes esses cagadores ‘de fora’ que sio
conhecidos ou antigos residentes repartem o produto da cagada com os moradores locais;
outras vezes, sd0 acompanhados por esses moradores, que aproveitam a ocasido para ir até
as matas mais distantes e sempre melhores de rancho. Assim, um fiscal colaborador realiza
COmMPpromissos eventuais entre a imposigdo absoluta da regra e excegdes para parentes e
amigos — nesse caso, trata-se de um compromisso entre a proibicio da cacada por
‘invasores” de fora e a nogfio de que antigos moradores tém direito a consumir a carne do

‘mercado da mata’,

Exemplificarei as ‘questdes’ acerca das cagadas predatdrias com duas cartas
escritas por Seu Lico em seu papel de fiscal colaborador do IBAMA. A primeira é uma
carta de adverténcia a um infrator; a segunda é uma carta de demincia ac IBAMA acerca de
um infrator, ap6s o insucesso de conversas e cartas de adverténcia. Num certo domingo,
dois moradores do rioc Amdnia, préximo ao Arara, solicitaram a intervengdo do fiscal
colaborador. Segundo eles, um morador da comunidade fazia “cacadas irregulares”. Seu
Lico enviou entdo a seguinte carta a0 morador que chamaremos aqui de “Chico Vitivo™ |
habitante da comunidade que batizamos aqui com o nome igualmente ficticio de “Belas

Aguas™:

(s nomes dos cacadores ndo serdo enunciados, pois minha intencdo pao € acusar tais pessoas, assim 0s
nomes foram ocultados ou transformados em nomes ficticios. Ademais, enunciar esses nomes nao traria
nenhum elemento diferencial as minhas analises.
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“Senhor Chico Vidve”,

Estou informado que o senhor estd cacando irregularmente, matando cacas para vender em
Thaumaturgo. Mesmo assim, se for verdade saiba o senhor que isso é proibido por lei federal deste
pais. Alids, dentro dessa Reserva o regime € extrativista, dessa maneira o senhor fica ciente que vai
parar na justica e isto ndo € legal para o senhor. Praticando essa caca irregular o senhor acaba
por prejudicar os moradores da comunidade Belas Aguas. Essa carta é uma adverténcia, pois como
fiscal colaborador do IBAMA posso e devo fazer isso, assim se ¢ senhor continuar praticando esse
tipo de caga irregular encaminharemos a guestdo para a justica federal e assim o senhor poderd
perder ¢ direito de uso de sua colocacdo.

Espero a sua compreensdo.

Antonio Pereira da Silva (Fiscal colaborador do IBAMA)”

A segunda carta € uma dentincia de transgressdo feita ao IBAMA — CNPT de
Cruzeiro do Sul pelo mesmo fiscal colaborador a outro morador (que chamamos aqui de
“Manuelzio™) residente de uma colocacio no rio Arara. Antes de redigir essa deniincia, o
fiscal colaborador teve varias conversas com o cagador em questdo, sem que seus conselhos
¢ adverténcias verbais surtissem efeito. De fato, as conversas podem ter piorado a situagao,
ao gerar mal-estar entre as familias vizinhas. Ademais, o fiscal colaborador contou que ha
algum tempo fiscais do IBAMA haviam estado na drea e “deram uma dura” no acusado,

mas isso nao teria resolvido a situagio.

“Municipio de Thaumaturgo, 24 de abril de 20037,
Reserva Extrativista do Alto Jurud

Rio Arara

Prezade Sr. Figueredo,

Venho por meio desta comunicar-lhe que o invasor na pessoa de Manuelzdo continua com as
mesmas desobediéncias, usando cagadas predatdrias. Além disso, ele traz pessoas de fora da
Reserva para fazer cagadas predatdrias. Estou levando ao conhecimento desse orgdo federal

(IBAMA) como dentincia para que o0 mesmo [ome as devidas providéncias, quanio mais breve
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possivel. O mesmo Manuelzdo esid dizendo que em breve ird trocar de colocagdo para uma drea
mais acima da atual, ainda dentro da Reserva, antes que isso aconteca precisamos da contribuicdo
desse Orgdo federal (IBAMA). Além disso, a propria comunidade estd se achando ofendida pelas
atividades predatdrias deste senhor. Ao pedido dessa comunidade o afastamento do mesmo invasor
desta drea. Essas pessoas sdo: [segue-se lista dos nomes dos moradores de comunidades ao longo
do médio Rio Arara].

Antonio Pereira da Silva (Fiscal colaborador do IBAMA)”

A segunda carta foi entregue pelo fiscal colaborador ao funcionério do IBAMA. A

resposta fol que a dentincia nfio poderia ser aceita, pois deveria ter a assinatura da
ASAREAJ.

Os epis6dios ilustram tanto a dindmica de fiscalizacdio, na primeira carta dirigida a
um morador do rio vizinho por solicitagio de pessoas da comunidade do acusado e na
segunda, por uma denuncia em nome de toda a comunidade representada pelo fiscal
colaborador, como os conflitos e desencontros que podem ocorrer entre os procedimentos

do fiscal morador, de um lado, e a atuacio do IBAMA e da Associacdo.

O cacador-invasor ou o cagador-predador nas éreas fronteiricas, que tém em
comum a finalidade comercial, precisa driblar os fiscais colaboradores, a ASAREAT e a
instituicdo governamental — o IBAMA. Para esse fim, podem usar relacBes pessoais com
alguns dos termos desse trifingulo: relagdes pessoais com o proprio fiscal, ou com membros
da diretoria, podem ser utilizadas para obter permissSes. A fiscalizaclo € mais efetiva,
contudo, quando se dd contra invasores de fora que entram numa colocacio cujos
moradores atuam coletivamente. Ao afirmar que “cada morador ¢ fiscal de sua
colocagdo”, o Plano de Utilizacdo da REAJ legitima a atuacdo dos moradores que

defendem seu territério de invasores.

O discurso dos moradores da Reserva sobre a floresta como o ‘mercado do
seringueiro’, assim como € usado para legitimar a atividade de caca pelos moradores da
Reserva, € também acionado para deslegitimar as cacadas “irregulares”, “predatérias” ou
“criminosas™ realizadas pelas pessoas que moram no perimetro urbano do municipio de
Thaumaturgo. Eles dizem: “Ld [referindo-se 4 cidade] eles tém de um tudo no mercado, se

hoje ndo tem carne, tem bolacha, tem conserva, tem macarrio e agui a gente 50 tem a
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floresta e o nosso trabalho mesmo.” Segundo esse ponto de vista, moradores das cidades
nao precisam de fato recorrer aos animais da floresta, j4 que podem comprar aquilo de que
precisam. Além do mais, para quem mora na cidade € indiferente a etiqueta do morador que
se defronta diariamente com a batalha na mata, com a presenca dos seus donos, € com as
exigéncias da reciprocidade local. Finalmente, a luta contra a invasio da floresta pelo
mercado da cidade aponta também para o interesse de preservar o patrimonio recebido para

as geracOes futuras.

Conclusoes

Dessa forma € possivel concluir que o uso dos recursos faunisticos pelos
moradores da Reserva Extrativista do Alto Jurui néo é feito de maneira descontrolada. Ha
regras costumeiras que disciplinam a caga. H4 um controle simbélico do acesso aos animais
que vivem na mata, como vimos nos demais capitulos. Um grupo de moradores passando
por um processo de formagio no monitoramento da caga. Existe, além da fiscaliza¢do
governamental®®, a figura do fiscal colaborador relacionado ao IBAMA, personalidades
importantes ¢ com papel de lideranca local. A “floresta como mercado” estd sujeita a
regulacdes de ordem simbélica ¢ de praticas sociais da organizacio local e nacional. A
atividade cinegética, apesar de representar uma pressio ambiental e suscitar questdes éticas
e moral, € matizada, regulada e principalmente pensada pela populacio da Reserva do Alto

Jurua.

Aqui quero reforcar a idéia de que o plano de manejo de fauna silvestre proposto

no manual do CNPT, cuja 1déia mestra € a comercializa¢io de animais silvestres oriundos

% Em 2004 foi instalada uma base militar do 61 BIS em Marechal Thaumaturgo. Os militares alojados nessa
base tém como principal missio zelar pela fronteira Brasil — Peru e controlar o tréfico de entorpecentes que €
favorecido pela rede hidrogrifica da regifo. Ademais, os dirigentes do IBAMA em Cruzeiro do Sul instruiram
os militares em servico na regifio a trabalharem arduamente também na fiscalizagfo do transporte clandestino
de madeira ¢ came de caca. Medida que agrada os Ashaninka do Rio Aménia, povo que vem litando na
justica e junto  sociedade civil contra os madeireiros peruanos. Todavia, até marco desse mesmo ano, época
em que estive por 14, a base militar de Marechal Thaumaturgo n#io havia realizado nenhuma apreensio de
recursos florestais. A fiscalizacio acerca do transporte clandestino de recursos florestais é realizado por meio
de blitz didrias em perimetro da Reserva do Alto Jurud - Foz do Tejo e Foz do Arara - assim como fora dela.

237




de cativeiros em regime semi-extensinvo de criagdo, ndo € adequado para a realidade da
REAJ, pelo menos ndo da maneira como vem sendo apresentado. Essa medida faria com
queé a caca passasse a ser apenas um valor de uso, a caga passaria a ter outra razio
simbdlica — a do mercado financeiro, se tornaria exaustivamente recurso protéico e fonte de
renda. Essa resignificacio do valor da caca podera facilmente promover uma quebra nas
redes de sociabilidade de cardter igualitério (pelo menos em nivel monetdrio) existente na
Reserva do Alto Jurud e detonar essas mesmas redes que junto as normas de uso garantem a
exploragdo responsavel dos recursos. Isso, sem falar nas imprevisiveis alteragdes na
dinamica ambiental das relagdes entre populacdes vegetais e animais da floresta amaz6nica

que esse tipo de manejo, proposto pelo CNPT, pode causar.

As populagBes tradicionais da floresta integram organizagdes sociais formadas por
grupos domésticos relacionados entre si ¢ que ocuparn territérios contiguos; essas
organizagdes locais s30 ao mesmo tempo estilos de vida, unidades de consumo e agentes
coletivos de manejo da floresta. TransformagGes pontuais nesses sistemas podem afetar
simultaneamente todos esses aspectos: elas incidem sobre as bases morais da relacao entre
cacador e presa, sobre a defesa do territdrio e dos recursos compartilhados em comum, e
sobre o igualitarismo na distribuicio dos beneficios da diversidade biolégica local.
Transformar o ‘mercado da floresta’ em um ‘mercado para a cidade’ significa uma
transformag@o econGmica, social e ecolégica, mas também uma ruptura politica: o

enfraquecimento da auto-administracio dos bens coletivamente gerenciados na reserva.

Entendo que a formulagdo e aplicagiio de um plano de manejo da fauna silvestre
na regido do Alto Jurud sejam importantes para a conservagio da biodiversidade e garantia
da qualidade de vida da populagio local, contude, creio que essa formulacio ndo pode
ignorar a participa¢do dos moradores da Reserva, o trabalho dos monitores locais e muito

menos as representagdes sobre fauna na cosmologia local.

De forma geral nas Reservas Extrativistas e especialmente na REAJ combinam-se
(1) um sistema de propriedade estatal, (2) um sistema de direitos coletivos {concessdo de
uso 2 Associagdo); (3) um sistema de direitos de uso farniliares. Combinam-se ainda nas
Reservas Extrativistas leis ambientais que se aplicam de maneira geral (como a proibicio

de desmatamento 4 margem de rios, € as leis que regem o uso da fauna silvestre), os
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regulamentos que constam no Plano de Utilizacdo, e as regras do costume que operam na
vizinhanga. Um efeito desse pacote de direitos e de principios € a flexibilidade para que
diferentes agentes sociais interpretem diferentemente as regras e coloquem-nas em prética
segundo estratégias também diferenciadas.”” Trata-se portanto de um regime de direitos
muiltiplos; que se comporta como uma arena onde entram em conflito orientacdes vindas do
estado e decisdes tomadas localmente, € onde a associacio de moradores, como instancia
intermedidria entre esses dois planos, sofre pressdes de baixo e de cima. As Reservas
Extrativistas constituem-se assim em um regime fundidrio em movimento, ¢ nio uma
estrutura fixa. Esse movimento é a resultante de processos locais que interagem com
decisdes e politicas nacionais, ¢ ndo um mero resultado automdtico dos costumes ou da
tradigdo. Ou melhor dizendo, aquilo que se chama de ‘tradicional’, aqui deve ser entendido
como processo de inovacdo que passa pela transmissdo oral de informacgGes, pela
experimentacdo coletiva e pela reflexdo cujo sujeito €, para usar a linguagem da

comunidade informacional, uma ‘inteligéncia coletiva’.
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‘O desenvolvimento econdmico é apropriadamente definido como o
enriquecimento material do modo de vida do povo. A cultura desse povo é o
objeto do desenvolvimento, nao seu impedimento.”

(Marshall Sahlins, 2004: 71)

%7 Ver Luna (2003); Almeida e Pantoja (2000); Lozano Costa (1998) e Postigo (2003).
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Consideracoes Finais

Conforme apresentei no Capitulo Il a caga na Reserva Extrativista do Alto Jurua
€ producio material de corpos, ela é satisfacio de necessidades materiais e protéicas
(bioldgicas), a carne € a comida que faz do homem um cabra forte, com satide para ser um
trabalhador. Sem a carne ou peixe ndo hd rancho, as pessoas dizem que estdo passando
fome. A carne € o alimento nobre e substancioso, quando a quantidade de carne € poucaela
é preferencialmente oferecida aos homens e as visitas™. Isso me faz pensar que para os
moradores da Reserva tanto a carne de caca como a especializagio (“dedicacdo do
homem”) na atividade cinegética sdo partes fundamentais na producio fisica e social dos
seres humanos. Alimentar-se de camne € renovacio da condicdo humana do ser que trabalha
a natureza para complementar a criacio de Deus e com ciéncia sabe aproveitar o mundo
que ele criou. A 1déia de que o trabalho humano € transformador da natureza, é enobrecedor
e complementa a criacdo de Deus € uma leitura cristd do mundo, Keith Thomas (1988),

brilhantemente, ji nos lembrou isso.

Vimos também no Capitulo III que as preferéncias alimentares dos moradores da
Reserva Extrativista do Alto Jurua sobre os animais da mata nfo € consensual, contudo a
maioria diz ndo gostar da carne fedorenta, aguela que oferece pixé. Ora, geralmente as
carnes pontuadas como portadoras de pixé sdo as carnes de animais predadores de outros
animais. Disseram-me que o animal de maior pixé da floresta € a onga, que por exceléncia €
o maior dos predadores. O quati também foi sugerido como um dos mais fedorentos,
todavia vi janta feita de quati. A preguica ndo € bicho que serve de rancho, mas ndo por ser
Sfedorenta, no caso dela a nica explicacdo dada pelos meus interlocutores moradores da
Reserva para o ndo uso da mesma na alimentaciio for: “é assim, € nossa tradigdo, aqui
ninguém ndo come desse bicho preguica ndo.” Minha hipdtese nesse caso € que a lentidéo
do bicho preguica incomoda os moradores da Reserva, assim como gente preguicosa ndo

presta, ¢ imoral. O preguigoso ndo serve para viver na floresta. Dizer que alguém &

% Vale sublinhar aqui que os moradores da Reserva ficavam surpresos ao pensar que eu, uma vegetariana ha
treze anos, tenho satde, forca e, segundo eles, sou alegre.
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preguicoso € uma grande ofensa. As criancas quando nfo obedecem as ordens de seus pais
para fazer tarefas domésticas sdo ameacadas pelos proprios pais de tornarem-se adultos
preguicosos. Os cristdos devem trabalhar sempre, descanso ficou para os dias de domingo e
dias Santos. Lembremos também o caso do Emi (cf. o mesmo Capitulo IID), funciondrio do
IBAMA, que mantém o hébito de comer os animais considerados pelos moradores da
Reserva como sendo imundos. Por esse motivo as histérias da alimentacdo de Emi sdo
motivos de piada entre os moradores da Reserva que riem dizendo ao proprio Emi que ele é
um homem seboso. Nesses casos € a negagdo da troca substantiva com um determinado
outro -- pregui¢oso ou imundo -- que nos revela as possiveis trocas entre os animais da

floresta e a populacdo da REAJ.

Ja no Capitulo IV vimos que a caca é por felicidade, “quem é Jeliz caca menos e
come mais”. Um cagador feliz é aquele que sai para a mata e logo vé as cagas, que nio erra
0 tiro, e que volta para casa trazendo a janta da familia satisfeito. As cacas que ele avista
sdo sempre mansas -- isto €, sio avistadas por ele antes de fugirem -- € morrem facilmente
depois de feridas. Nem todo cacador ¢ feliz. Uma mata fregiientada por um cacador pode
ser boa de rancho, mas ele pode demorar muito para avistar caga, a caca pode vé-lo
primeiro ¢ fugir, ou ele pode perder os tiros. A felicidade na cagada, portanto, ndo é uma
caracteristica objetiva associada a um local, a um tipo de floresta ou a uma estacdo do ano;
ela € uma qualidade do proprio cacador. Por isso, um cagador pode ser feliz, enquanto o seu
vizinho ndo €; e um cagador pode deixar de ser feliz na caca, tornando-se panema ou
enrascado. Para o morador da floresta, o enrasco tem sempre uma causa. Essa causa é
sempre uma a¢do humana: ou do préprio cacador, ou de algum vizinho ou vizinha. Essa
agdo € sempre uma conduta inadequada em relagio ao corpo do animal J& morto. Assim
como O enrasco tem causas determinadas relacionadas a uma agfio humana, hd também
meios para combaté-lo. Para se livrar do enrasco o cacador pode se valer de diversos meios,

como a defumac3o, para a qual hé diversos tipos de receitas.

Ha gente que € feliz na caga por natureza. Mas had também meios para adquirir
sucesso na cacada, como o uso de cabojo (ou caborje). O cabojo é comumente feito com a
“macd” que pode ser encontrada em qualquer animal, mas que preferencialmente é
encontrada nos jabutis e nos veados. A macd ¢ uma bola de pélos que se localiza mais

facilmente no bucho dos animais. Outro meio para adquirir felicidade na cacada € fazer
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pauta (ou pacto) com a Caipora, ou o Caipora. Fazer pacto com Caipora, ou Dono das

Cagas, ou ainda Mae das Cacas, exige muita coragem. A Caipora € temida pelos cagadores;
fazer pauta com ela € considerado por muitos coisa do cdo ou porqueira. A Caipora é um
tipo de encante que pode aparecer sob varias formas, como animal ou gente, e protege os
animais da mata contra os cagadores “que extraviam caga”. B ela quem cuida dos bichos
feridos ¢ ela quem manda assombracdes ao cacador que estd cacando em dia Santo, ou

praticando cacadas exploratériasgg, por exemplo, matando mais do que pode carregar.

Entdo, existe entre os moradores da Reserva a nocio de que para todas as coisas
do mundo Deus deixou um dono e que as assombracdes e a existéncia da Caipora, assim
como de outros encantes, servem de exemplo para os humanos de mi conduta. A partir
desses dados compreendemos que habitam a floresta do alto Jurud seres dotados de
subjetividades e intencionalidades. A sobrenatureza dos encantes — principalmente a figura
da Caipora — ¢ das divindades cristds cria um campo de subjetivacfo entre cacador e caga
{Viveiros de Castro, 2002), entfio a relagdo entre cagador e animal-presa é mediatizada
pelos seres da sobrenatureza. A cagada € uma negociagio social entre a triade: humanos;
animais e responsdveis pelos animais. Nessa negocia¢do opera ainda a ciéncia de cada
cagador, que como vimos € o respeito do cacador pelo jeito dele com a caca — € a tradigdo
de cada um. Lembremos ainda da comparacdo feita por Seu Milton entre a Caipora ¢ o
Presidente da Republica; a partir dela podemos compreender que a 1dgica que orienta as
acdes da populacio da Reserva em relac@o aos animais da mata é pensada em termos de
autoridade e figuras gerenciadoras. Portanto uma légica andloga a das relagles entre

humanos e autoridades politicas ou mais amplamente, estrutura de poder.

Disso tudo podemos concluir que os temas da importincia da etiqueta nas relagoes
entre humanos ¢ animais, das ciéncias e dos amuletos para ser feliz na caca e a comparagio
entre controle politico de humanos e controle sobrenatural dos animais da mata corroboram
a hipétese (cf. Capitulo II) de que os animais aparecem como sujeitos de relacdes

{(negociacdes) sociais das quats os humanos também s@o protagonistas.

? Vale lembrar o leitor que os cagadores que praticam cacadas de exploracdo s3o aqueles que n3o cumprem
as normas do uso da fauna, ou seja: vendem a carne; vendem o couro ou cacam com cachorro. Ademais, o
cacador preguicoso que afira e ndo rasteja para procurar, deixando o animal quase morto na mata é também
muitas vezes castigado pela Caipora.
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Segundo Kaj Arhem (1996 e 2001), os Makuna do noroeste amazdnico
colombiano acreditam que seus conhecimentos xaméanicos garantem a reproducio dos
ammais e por conseqiiéncia da humanidade, para o autor € esse o ponto diferencial entre
humanos e ndo humanos na cosmologia Makuna, apesar desse grupo indigena nio
considerar natureza e cultura pertencentes a dominios diferentes. Arhem (1996) afirma
ademais que embora os Makuna reconhecam uma diferenca entre os humanos e nio
humanos, eles néio proclamam a supremacia da humanidade sobre as outras formas de vida
para legitimar a exploracdo da natureza, ao invés disso, eles praticam a responsabilidade
dos homens para com o ambiente e enfatizam a interdependéncia da natureza e da
sociedade. Acredito que a ‘eco-cosmologia'™’ descrita por Arhem para os Makuna
colombianos ecoa nogdes semelhantes as existentes nos antigos seringais da Reserva do
Alto Jurud: ambos pensam a natureza como o ambiente de que dependem e por quem tem
alguma responsabilidade. Acredito que a histéria da criaciio da Reserva e a luta dessa
populacio contra o sistema de aviamento dos antigos seringais influenciaram bastante o
atual sistema de uso da natureza nesse lugar e esse fato acaba por legitimar o extrativismo

responsédvel que vem sendo praticado por essas pessoas.

Em outro texto desse mesmo autor, também sobre os indios Makuna, Arhem
(1993), conceitua que a ecosofia desse povo é “transformacional e perspectiva”. Aqui, vejo
outras semelhancas com o caso da Reserva do Alto Jurua. Primeiramente vamos relacions-
las quanto a nocdo da perspectiva: para Arhem (1993), ecosofia significa conhecimento
ecologico convertido em crenga ou filosofia da natureza investida de valor normativo,
definiciio que vem ao encontro do que os moradores da Reserva chamam de ciéncia da
mata. Como vimos nos Capitulos IV e V a relacio entre humanos e animais na regifo do
alto rio Jurud € perspectiva, pois os viventes tém intencionalidades, capacidade de realizar
negociagbes e trocar perspectivas. Lembremos que as oposicdes manso/brabo e
predador/presa ndo sio fixas, e sim relacionais e ainda que hd um paralelismo entre as
versdes brabo e manso dos seres no mundo, j4 que brabo e manso sio classificacdes opostas
que servem para qualificar humanos € ndo humanos. Ora, para os animais o humano
cagador € sempre brabo, j4 para os humanos sdo os animais e os caboclos que sio brabos

(ao fugirem). Para um veado o outro veado — por ser da mesma tradicdo — é manso, assim

1% para usar 0 mesmo termo do autor a que me refiro (Arhem, 1996 e 2001).
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como, essas posiches variam: ora € o cacador humano que acua as presas animais, outra
ora, sdo os animais que “botam os humanos pra correr”. Em suma, hd um dualismo
manso/brabo que atravessa o mundo, que € relacional, e que depende de uma histdria do

sujeito em relacdo e também da sua “tradicdo”.

Ainda justapondo-se os Capitulos IV ¢ V percebemos que para os moradores da
Reserva humanos e animais compartitham a natureza das intencionalidades, podendo ser
mais ou menos brabos, por exemplo. Todavia, humanos e animais t&m diferencas: o
primeiro € cristdo e o segundo nio. Segundo alguns de meus interlocutores o marcador das
diferencas entre humanos e animais € a rradicdo de cada vivente. Assim, a relacio entre
homens ¢ animais na REAJ é uma relago que se d4: entre intencionalidades; em um campo
subjetivo ¢ entre sujeitos que pertencem a uma ontolégica continuada € a uma mesma
dimensdo de condutas sociais. No Capitulo V falei em uma ontologia ‘do morar em’
(Ingold, 1996) na qual humanos e ndo-humanos convivern em um ativo, pratico e
perceptual enfrentamento. Dai concluir que o duvalismo cultura e natureza é aqui
transcendido enquanto dominios, ndo hd dois conjuntos de coisas que se interagem, e sim
apenas um, cheio de contradi¢des e feito com a participagio dos humanos e dos ndo-

humanos, cristdos e nio cristdos.

E aqui € hora de voltarmos a comparacio que estava tracando entre minhas
anglises da REAJ e as formulacdes de Arhem (1993). Segundo esse autor os Makuna do
noroeste amazdnico colombiano além de viverem num mundo pespectivista apresentam
uma “ecosofia transformacional” '®'. Essa idéia me faz pensar que a relacio entre humanos
e ndo-humanos na REAJ, além de perspectiva, é também transformacional embora, nio nos
termos de Arhem (1993). Ela € transformacional, sobretudo no sentido que dd Almeida
(1999)'%, pois tendo em vista a ontologia da floresta (ontologia “do morar em™) € a idéia de
que a regido do Alto Jurua € parte de uma drea cultural em movimento (devido o complexo

combinatonio de influéncias cristas ¢ indigenas e as constantes ressignificacbes e trocas

19! para esse autor a ecosofia Makuna € transformacional, pois 0 cosmos ¢ visto como o ambiente onde vive
uma série de formas separadas que embora concentrem diferengas sdo todas realizadoras da recirculacio
continua da energia vital e se transformam umas nas outras (Arhem 1993),

2 Embora o autor use o conceito de transformacio, alids, mais especificamente, o de grupo transformador,
para discutir o relativismo na obra de Lévi-Strauss ¢ nio para fazer etnologia, peco licenca (j4 concedida
pessoalmente) para importd-lo. Acredito que possa ser proffcuo pensar sob a luz desse conceito a cosmologia
nas comunidades da Reserva.
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com as etnias indigenas vizinhas), ela encerra a capacidade de “tornar a diversidade
compativel com a unidade”. Penso os moradores da Reserva como operadores de um
pensamento sauvage, pois eles sdo observadores participantes de uma pluralidade de
mundos. Essas pessoas conquistaram um modo de viver na floresta que transita entre
subjetividades diversas. Elas s3o capazes de conviver com uma pluralidade de mundos que
se transformam entre si para um mesmo sujeito; e de um mesmo mundo para uma
pluralidade de sujeitos que tém a capacidade de se transformarem uns nos outros
(Almeida, 1999)'%. As negociaces e tradugbes que ocorrem nas relacdes entre humanos,
animais € o0s responsdveis pelas coisas no mundo compreendem esse poder
transformacional na prética cotidiana dos viventes da Reserva Extrativista do Alto Jurud. E
a figura dos pequenos xamés fragmentados, os tradutores préticos do sentido de estar no

mundo, que aponta aqui (cf. vimos no Capitulo IV).

Uma outra conclusio importante retirada do Capitulo V & a nogio de que o
momento da caga € sobretudo uma batalba de conquista e nesses termos o conhecimento do
cagador acerca dos animais faz-se muito importante. Todavia, como ocorre numa situagio
de guerra, o cacador defronta-se com um adversdrio dotado de qualidades de acdo
semelhantes as suas. Os animais niio estdo simplesmente na mata como se fossem alvos
inertes a serem coletados; eles sdo agentes com seus préprios habitos e com estratégias

proprias.

E necessdrio, antes de tudo, conhecer bem os costumes dos animais para ser capaz
de antecipar o que fardo em seus préximos passos. Talvez isso explique o gosto por contar
interminavelmente histdrias de cagadas, como o fazem os cagadores: trata-se, nessas
reencenagOes vividas de eventos recentes, de compartilhar e comparar experiéncias em um
confronto sempre repetido. Essas narrativas referem-se amidde a individuos singularizados,
pois cagadores experientes sdo capazes de acompanhar histérias de vida de animais que
reenconiram nas matas ao longo do tempo. Se hoje um cacador sai para a mata e encontra
um rastro, mas ndo acha o individuo ou o bando que o deixou, ele tenta prever para onde o

animal ou grupo se dirigiu, calculando onde estara no dia seguinte com base na velocidade

"% Mauro Almeida lanca mio do conceito relativista do estruturalismo diferencando-o do estruturalismo
cultural e definindo-6 como a ciéncia que mantém os invariantes em suas traducBes — evitando assim que essa
nao caia em um solipisisino.
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de marcha da espécie. Cacadores sdo capazes de observar as pegadas e outros vestigios
deixados por animais ¢, depois de identificar, por exemplo o bando de porcos caititus, de
dizer quantos individuos tem o bando, o que comeram, o tamanho aproximado de alguns
deles, o momento em que passaram pelas matas visitadas pelo cagador e onde deverfio estar
no momento presente. Muitas vezes os cacadores trocam informagdes sobre a
movimentagdo das cacas na mata, de tal modo que o cagador que hoje ndo trouxe nada para

casa pode ajudar, com sua narrativa ao final do dia, aquele que saird amanha.

Arremedar os animais da mata é uma das habilidades imitativas dos cacadores da
REAJ, e que claramente envolve um exercicio de observagfio do animal-adversario,
reconhecido em sua alteridade, como alguém em que o cagador poders reconhecer um
sujeito como ele mesmo. Ha cagadores capazes de arremedar vérias qualidades de animas,
ndo s6 cagas, mas também aqueles que ndo lhes servem de alimento mas que
ocasionalmente sdo encontrados na mata. A reproducio dos sons dos animais € tio perfeita
que estes acreditam tratar-se de seus companheiros ou filhotes, e aproximam-se dos
cagadores. Arremedar animais € uma estratégia -- enire outras -- muito eficiente para atrair
nambus ou veados, por exemplo. Geralmente o cacador ndo vai & mata sem saber o que

quer € o que pode esperar.

Dessa forma compreendemos que ndo basta o cacador querer coletar um recurso;
trazer animais da mata para a casa requer habilidades estratégicas e téticas, apoiadas na
ciénciq sobre mistérios da vida animal e também na experiéncia empirica cotidiana, e
embasada em um profundo conhecimento sobre animais como sujeitos dotados de suas
proprias estratégias e titicas. A felicidade na caca dependerd portanto de variagdes
individuais e de pactos ¢ talismés, como de conhecimentos gerais de histéria natural que
vém de sua experiéncia direta, do aprendizado com pais e sogros, e da circulagio de
informagdes entre os cacadores. Na REAJ conhecimento bioldgico nio é apenas
representacao acerca da vida animal, € uma forma de manejo em acfio. A sapiéncia
ecoldgica do cacador da Reserva Extrativista do Alto Jurud e suas experiéncias operam
como estratégias econdmicas-simbdélicas de acesso e regulacio dos recursos da floresta.
Para esses cacadores conhecimento ecoldgico e social sobre o mundo animal é pré-
condicdo ¢ resultado do uso regulado do ‘mercado da floresta’. Ademais alguns

moradores/cagadores expressam uma preocupacio conservacionista em relacio ao uso da
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floresta, especialmente da fauna. Vimos isso em algumas falas, como por exemplo a do Seu
Lico: “hoje, ndo cago mais como cagava, estou mais comportado com os bichos”; na
justificativa do tipo conservacionista dada & proibicdo da cagada com cachorro - “g
consumagdo era maior que a reproducdo” --, e também na idéia, recorrente aos meus
interlocutores da REAJ, de que o morador da floresta caga por precisdo, pois a floresta é o
mercado do seringueiro. Com isso fica claro que o que estd em jogo é a nocio de

apropriacio da floresta e de responsabilidade sobre ¢la.

Especialmente no tdltimo Capitulo vimos que para os moradores da Reserva as
matas sao como um mercado. Contudo a idéia da floresta como mercado pensa um
mercado onde ndo circula dinheiro, mas que tem dono ou responsavel, e onde & preciso agir

como em casa alheja, com etiqueta e modos.

Assim, perspectivismo € aqui conceito que ilumina para além de um modo de
representacdo acerca da vida animal, ele deve ser compreendido como uma forma de
interag@o ecoldgica entre a populagio da Reserva e os animais. Todos esses dados vdo ao
encontro das formulagSes propostas por Eduardo Kohn (2002) para a populacio quéchua
estudada por ele. Em primeiro, corroboram a nog¢o de que ha subjetividades envolvidas na
atividade de acesso ao mundo da floresta e em segundo, hd a teoria da floresta como o
mercado do seringueiro. Na tese de Eduardo Kohn encontra-se a seguinte versao de nosso
achado sobre “a floresta como mercado™:

“O mundo da floresta é semelhante ao da cidade. Ambos sdo como

repositérios [empdrios] de vastas riguezas das quais os Runa tém um acesso
restrito” (2002: 322, traducdo minha'®).

A implicacio disso € que a floresta € como uma cidade. A floresta contém
riquezas acessiveis apenas a seus donos (figuras da sobrenatureza) e a pessoas que sabem
comportar-se de maneira adequada, assim como a cidade contém riquezas acessiveis a
pessoas que possuem dmnheiro, ou que controlam a etiqueta urbana. O mercado da floresta
€ acessado através da mediacio dos donos da mata; o mercado da cidade é acessado através
da mediagdo de ‘donos de pessoas’ (detentores de poder-autoridade, detentores de

dinheiro). O mercado da floresta é o momento da irrup¢io do governo e do dinheiro como

% No original: “The world of the forest is similar 1o that of the city. Both are repositories of vast riches to
which the Runa only have restricted access. ” (Kohn, 2002: 322),
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mediaclo entre pessoas e animais — colocando-se tanto no lugar do modelo triddico
tradicional, como de sua institucionalizacdo pela Associagio {(que ao proibir a
comercializagdo da caga, € perfeitamente compativel com o  modelo

Humano/Animal/Sobrenatural).

A idéia da floresta como mercado, mas um mercado com regras de acesso
préprias, tem conseqliéncias importantes para a biologia da conservacdo, conforme as

seguintes observacdes de Eduardo Kohn:

“A abunddncia dos animais da floresta é imutdvel. O que varia é o acesso
das pessoas em relagdo a eles. Alguns dos fatores considerados importantes pelos
bidlogos conservacionistas, como a densidade da populacdo humana, a pressdo
de caga, as taxas reprodutivas dos animais cagados, ndo parecem estar
diretamente relacionados a acessibilidade dos Runa a caca. [...] A perspectiva da
biologia conservacionista implica que os humanos podem controlar a natureza
[...], porém, os Runa ndo tém interesse em um controle desta natureza. Pelo
contrdrio, eles querem regular as relacdes de acesso & natureza [...] os Runa 56
podem extrair as riquezas da natureza, assim como as riguezas da cidade, na
medida em que estabelecem relagdes de acesso com os seres poderosos que
controlam essas riquezas” (2002: 344 ¢ 345, traducdo minha'®).

Desse modo acredito que esse estudo contribui para o pensamento da
‘antropologia da conservacdo' ancorada na antropologia dos demais temas, e sobretudo,
contribui para o urgente didlogo entre os campos de reflexdo da prépria antropologia e os

da biologia da conservacio.

15 “Animals of the forest exist in unchan ging abundance. What is variable is people’s access to them. Factors
deemed important for animal population viability by conservation biologists, such as human population
density, hunting pressure, and the reproductive rate of the animals being hunted, are not seen 1o be directly
linked to game availability th the Runa” [...] The perspective of conservation biology implies that humans
can control nature. [ ...] The runa, however, have no interest in controlling nature in this sense. What they
wish to regulate, by contrast, is their relationships of access to nature {...] the Runa can only tap the wealth
of the forest, like the wealth of the city, If they establish relations of access with the powerful beings that
control them” (Kohn, 2002: 344 e 345).
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ANEXOS

Anexo 01: Decreto da Criacdo da REAJ

DECRETO N2 98.863, de 23 de janeiro de 1990.

Cria a Reserva Extrativista do Alto Jurua

O Presidente da Republica, usando das atribuicbes que Ihe confere o art. 84,
inciso 1V, da Constituicao Federal, e nos termos do artigo 99, inciso VI, da Lei n2
6.938, de 31 de agosto de 1981, com a nova redacdo dada pela Lei n? 7.804, de
18 de julho de 1989.

DECRETA:

Art. 12 - Fica criada, no Estado do Acre, a RESERVA EXTRATIVISTA DO ALTO
JURUA, com area aproximada de 506.186 ha (quinhentos e seis mil, cento e
oitenta e seis hectares), que passa a integrar a estrutura do Instituto Brasileiro do
Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis - IBAMA, autarquia vinculada
ao Ministério do Interior, compreendida dentro do seguinte perimetro:

Norte: Partindo do ponto onde se localiza ¢ marco 01, de coordenada UTM
751308 m e 907003 m, situado na Foz do Rio Tejo, segue pela margem direita do
mesmo, acompanhando a linha divisdria de aguas da bacia do rio Tejo até o
marco 02, de coordenadas UTM 815467 m e 8027664 m.

Leste: Do ponto antes descrito, segue pelo limite oeste da area indigena
Jaminaua Arara até o ponto onde se localizara o marco 03, de coordenadas UTM
810580 m e 8011888 m; dai segue pelo divisor de aguas entre as bacias do
igarape Machadinho e rio Jord&o até o marco 04, de coordenadas UTM 820494 m
e 8975412 m, onde se situa o limite norte da area Indigena Kaxinaua do rio
Jordao.

Sul: Do ponto acima descrito, segue o limite norte das areas Indigenas Kaxinaud
do rio Jordao e Kaxinaua do rio Breu até encontrar o rio Breu na fronteira do Brasil
com o Peru; dai segue pela margem direita do mesmo até encontrar o rio Jurug;
dai, segue pela linha de fronteira do Brasil com o Peru até encontrar o rio Arara.
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Oeste: Do ponto acima descrito, segue o limite leste da 4rea Indigena Kampa do
rio Amonia no sentido norte, até encontrar o rio Amonea; dai, segue pela margem
direita do mesmo, no sentido jusante, até sua foz no rio Jurud; dai, seque até o
marco 01, inicial da presente descricio perimétrica.

Art. 22 - O Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais
Renovaveis - IBAMA, quando da implantac@o, protegéo e administracéo da
Reserva Extrativista do Alto Jurud, podera celebrar convénios com as
organizactes legalmente constituidas, tais como cooperativas e associacbes
existentes na Reserva, para definir as medidas que se fizerem necessarias a
implantag&o da mesma.

Art. 32 - A area da Reserva Extrativista ora criada fica declarada de interesse
ecoldgico e social, conforme preconiza o art. 225 da Constituicao Federal e art. 9,
inciso VI, da Lei n® 6.938, de 31 de agosto de 1981, com a nova redacao pela Lei
n® 7.804, de 18 de julho de 1989, ficando as desapropriactes que se facam
necessarias a cargo do Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos
Naturais Renovaveis .

Art. 4° - Este Decreto entrarda em vigor na data de sua publicago.

Art. 52 - Revogam-se as disposicdes em contrario,

Brasilia, 23 de janeiro de 1990;
169° da Independéncia e 102° da Republica.
JOSESARNEY
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Anexo 02: Decreto de criacdo das RESEX

DECRETO N 98.897, de 30 de janeiro de 1990

Dispde sobre as reservas extrativistas e da outras providéncias

O PRESIDENTE DA REPUBLICA, no uso das atribuicdes que lhe confere o art.
84, inciso IV, combinado com o art. 225, da Constituicdo, e tendo em vista o
disposto no art. 92, inciso VI, da Lei N2 6.938, de 31 de agosto de 1981, com a
redacio dada pela Lei N° 7.804, de 18 de julho de 1989, DECRETA:

Art. 12 - As reservas extrativistas s80 espacos territoriais destinados & exploracéo
auto-sustentavel e conservacao dos recursos naturais renovaveis, por populagéo
extrativista.

Art. 22 - O Poder Executivo criara reservas extrativistas em espagos territoriais
considerados de interesse ecoldgico e social.

Paragrafo Unico - S0 espagos territoriais considerados de interesse ecologico e
social as areas que possuam caracteristicas naturais ou exemplares da biota que
possibilitemn a sua exploracao auto-sustentavel, sem prejuizo da conservacéo
ambiental.

Art. 3% - Do ato de criacdo constaréio os limites geograficos, a populacdo
destinataria e as medidas a serem tomadas pelo Poder Executivo para a sua
implantacao, ficando a cargo do Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos
Recursos Naturais Renovaveis - IBAMA, as desapropriactes que se fizerem
necessarias.

Ani. 4° - A exploracio auto-sustentavel e a conservacéo dos recursos naturais sera
regulada por contrato de concessao real de uso, na forma do art. 7° do Decreto-
Lei N2 271, de 28 de fevereiro de 1967.

§ 12 - O direito real de uso sera concedido a titulo gratuito.

§ 22 - O contrato de concessao incluira o plano de utilizagao aprovado pelo IBAMA
e contera clausula de rescisdo quando houver quaisquer danos aoc meio ambiente
ou a transferéncia da concessao inter vivos.

Art. 52 - Cabera ao IBAMA supervisionar as areas extrativistas e acompanhar o
cumprimento das condicdes estipuladas no contrato de que trata o artigo anterior.

Art. 62 - Este Decreto entra em vigor na data de sua publicacéo.
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Art. 72 - Revogam-se as disposicdes em contrario.
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