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Editorial

A comissao editorial tem o prazer de publicar o volume 5, nimero 9 da
Revista Equatorial dedicado ao tema “Etnologia Indigena do Nordeste” num
dossié organizado por Leandro Durazzo, doutorando em Antropologia Social
pela Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN) e Felipe Cruz,
doutorando em Antropologia Social pela Universdiade de Brasilia (UnB).

Recebemos com grande satisfacao a iniciativa dos organizadores do
dossié, pois reconhecemos a importancia sociopolitica dos processos de
afirmacao étnica da regiao Nordeste - em muitos casos - mais recente que
em outras regioes do Brasil. Do mesmo modo, reconhecemos a relevan-
cia da producao etnologica de alta qualidade para o refinamento e constan-
te atualizacdao da disciplina antropologica e de sua procura pela construcao
de relagcdes de respeito e protecao da diversidade étnica e cultural do pais.

Assim, os textos do dossié, selecionados pelos organizadores, ana-
lisam multiplas dinamicas contemporaneas de diversos povos indigenas do
Nordeste, procurando, como eles proprios colocam na apresentacao, refletir
sobre a especificidade indigena da regiao e, nos acrescentamos, sobre suas
especificidades intra-regionais. As leitoras e leitores da revista encontrarao,
como ¢ carateristico das publicagoes da Equatorial, artigos de carater et-
nografico e, além disso, que se caracterizam por serem pesquisas recentes.

As contribui¢cbes abrangem processos de territorializacido; orga-
nizagdo social; cosmopolitica; afirmacao, identidades e fronteiras étni-
cas; relacio dos povos indigenas com diversas formas das burocracias
estatais; revisio de categorias epistemoldgicas para a produ¢io de conhe-
cimento sobre as realidades locais; técnicas proprias de coleta e, entre ou-
tros, o que os organizadores chamaram de “projetos de futuro” para as



existencias diferenciadas e suas criativas formas de habitar o mundo.

Confirmamos também com esse numero da revista, organizada pe-
los estudantes do Programa de Po6s-Graduag¢ao em de Antropologia Social
da UFRN, o compromisso com a divulgacio de pesquisas de cunho etno-
grafico e com a promog¢ao da produc¢iao discente. Também frisamos a im-
portancia dos dialogos entre instituicoes que se concretaram em nove uni-
versidades envolvidas, ndo apenas com a parceria dos organizadores do
dossié, mas também com o pertencimento institucional dos demais autores.

Também vale a pena remarcar a variedade de perspectivas nas abordagens
teoricas e metodolégicas do presente dossie, como um aspecto caro para a revis-
ta. Acreditamos que os fendomenos sociais devem ser analisados, investigados e
percebidos por diferentes vieses, o que possibilita uma maior compreensao da
realidade em questao assim como agu¢aa percepgao daimportanciados detalhes
etnograficos queenriquecemas pesquisas e nosdaomaisinstrumentosdeanalise.

Além disso, para finalizar essa edi¢do esta sendo publicado o ensaio
visual Ocupagio colonial da Palestina. Setenta anos de resisténcia a Nakba: o coti-
diano de Comunidades beduinas na Cisjordania que trata sobre outro tipo de rea-
lidade social, geograficamente distante, pois foi realizado na Palestina, mas
que também envolve processos de reafirmagiao étnica, luta pelo pertenci-
mento e pela existéncia e processos de territorializ¢ao e desterritorializacao.

Desejamos, entio, uma Otima leitura e convidamos pesquisado-
res e pesquisadoras para a submissao de artigos, resenhas, ensaios visuais,
e entrevistas para este periodico, que recebe trabalhos em fluxo continuo.

Angela Mercedes Facundo Navia

Cristina Didgenes Souza Bezerra
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Dossié: Etnologia Indicena do Nordeste

Apresentagao

lL.eandro Durazzo

Felipe Sotto Maior Cruz

AregiaoNordeste, primeira fronteirade expansao colonialnoatual territério
brasileiro,abrangenoveestadoseumadiversidadedepopulagdestradicionais,dentre
as quais se encontram os povosindigenas. Segundo dados do IBGE (2010, tabela 3,
s/p),0Nordeste apresentauma populacao de 232.739 individuos indigenas viven-
do tanto em Terras Indigenas demarcadas quanto em centros urbanos da regiao.

Este dossié da Equatorial — Revista do Programa de Pés-Graduagao em
Antropologia Social da UFRN busca refor¢ar um espaco para a reflexao so-
bre tais povos, apresentando recortes etnograficos que dispoem distintas rea-
lidades em uma perspectiva praticamente sincronica, pois desenvolvidas a par-
tir de pesquisas recentes — muitas ainda em curso — junto a tais coletividades.

Seja pelas tematicas abordadas ou pelos povos considerados, os artigos aqui
reunidos apresentam um breve panorama bastante atual da pluralidade de aborda-
genseproblematicas queapropriacomplexidade dos povosindigenasdo Nordeste
tem suscitado nos pesquisadores. Sao trabalhos que trazem desde aja classicaabor-
dagem contatualistaaté as reflexdes sobre processos de territorializacao (PACHE-



CO DE OLIVEIRA, 2004), marcas teéricas da segunda metade do século passa-
do, mas aqui atualizadas para lidar com a contemporaneidade social desses povos.

Cinthia Creatini da Rocha, em seu “Notas sobre cosmopolitica Tupinam-
ba”, pensa as dinamicas politicas e cosmolégicas amerindias a partir do caso dos
Tupinamba de Olivenca, na regiao sulda Bahia. Na elabora¢ao de seu argumento, a
autora faz dialogarem diversos expedientes cosmopoliticos em busca de compre-
ender osmodos de fazer politicaentre esse povo. De especial interesse éa descricao
etnografica e a reflexao teérica sobre os vinculos que relacionam liderancgas poli-
ticas e entidades cosmoldgicas, como os Encantados. A partir do reforco étnico
que tais vinculos propiciam, Rocha demonstra como os processos de retomada de
terras e performances rituais — neste caso, o ritual do Poranci — favorecem novos
contextos de manifestacao politica e afirmagao étnica, potencializando mecanis-
mos de legitimacao — e disputa pela legitimagao — dos atores nisso envolvidos.

Também sobre politica se debrugara o trabalho de Gabriel Novais Car-
doso, ja sobre o povo Kiriri da Bahia. Realizando uma revisio quanto as dissen-
coes e reorganizagoes soclais kiriri, que o autor chama seccionalistas, Cardoso
analisa os processos de afirmacao étnica kiriri na interface entre esse seccio-
nalismo e a variedade de grupos politicos dentro da Terra Indigena. Pensando
os reflexos de tal seccionalismo em diversos ambitos sociais, demonstra como
suas consequéncias siao sentidas em contextos como os de compreensao da
territorialidade kiriri, bem como das propostas politicas e politico-pedagdgicas
em cada uma das escolas e em seus atuais projetos de revitalizacao linguistica.

Essa revitalizacdo, busca por uma lingua indigena a ser fortalecida e in-
centivada no contexto da vida kiriri, é topico abordado também por Vanessa
Coelho Moraes. A autora parte de uma considera¢ao sobre a construcao da
educacao diferenciada entre os Kiriri para sugerir que sua relagao histérica com
a burocracia estatal marca profundamente as formas de entendimento sobre
seus projetos pedagogicos. Por um lado, a escola como instituicao de fronteira
cultural (TASSINARI, 2001) favorece certa estruturagao de planos politico-pe-
dagdgicos, dinamicas educativas e enquadramentos disciplinares que auxiliam
os professores indigenas a projetarem seus interesses em revitalizar a lingua
Kipea, idioma da familia Kariri, tronco Macro-ge, elaborado em um catecis-

mo e uma gramatica que datam do periodo colonial (MAMIANI, [1698] 1942;



[1699] 1877, respectivamente). Por outro lado, a escola entendida como de edu-
cacao diferenciada, almejada pelo povo em suas diversas unidades de ensino,
ainda aparece para muitos como de implementagao incompleta. Como uma
interlocutora dira a autora: “a educacao nao ¢ 100% diferenciada, mas tem”.

Ainda sobre os Kiriri, o trabalho de Volha Yermalayeva Franco pensa a
escola indigena a partir do projeto arquitetonico padronizado pelo MEC e as
derivagoes e ressignificacdes que o povo desenvolve no sentido de, a despei-
to da padronizagdo arquitetonica, estabelecer um minimo de identidade étni-
ca em seu espaco fisico. Para tanto, analisa duas escolas especificas, cada uma
situada numa aldeia diferente dentro do Territério Indigena. Considerando
manifestagoes rituais e grafismos, por exemplo, a autora lanca mao de nogoes
como territério, cultura e identidade relacional para embasar sua abordagem.

Valera apontar que os trés trabalhos sobre os Kiriri se desenvolvem
inicialmente no ambito de pesquisas e extensio da Universidade Federal da
Bahia (UFBA), especificamente no processo de Ag¢ao Curricular em Comu-
nidade e em Sociedade (ACCS) denominada Educacao diferenciada e revita-
lizagdo de linguas indigenas, acao coordenada pelo antropélogo Marco Trom-
boni de Souza Nascimento que desde ha décadas trabalha com o povo em
questio (NASCIMENTO, 1994). O carater integrado e tematicamente co-
ordenado de tal agdo talvez se reflita em certas recorréncias nos trés artigos
deste volume, sobretudo nas dinamicas apontadas de seccionalismo politico e
intra-étnico, e também na reflexdo sobre educacao diferenciada em suas rela-
coes com revitalizacdo de lingua e adaptagao arquitetonica do espago escolar.

De modo mais teérico e debrucado sobre materiais de ordem também
historiografica, Alexandre Ferraz Herbetta apresenta uma reflexdo sobre topi-
cos bem conhecidos da etnologia do sertao. Em seu “Escassez, abundancia e
devir: consideracoes sobre a etnologia no sertao nordestino” o autor langa mao
de nogoes classicas da area, como a categoria de identidade étnica, para tentar
compreender os processos histéricos e disciplinares que, sob um paradigma
de colonialidade, reforcam certas tendéncias nem sempre adequadas no que
se refere a compreensao etnografica das populacoes indigenas sertanejas. No
intuito de pensar uma “antropologia indigena do sertao”, Herbetta questiona o
uso historico de determinadas categorias — disciplinares, mas também epistémi-



cas — para sugerir que a situagao colonial da regiao favoreceu certos discursos
pouco afeitos a pensar a especificidade dos povos em questao. Isso, segundo o
autor, aponta para o processo de exploracao economica que o Estado brasileiro
sempre promoveu em detrimento dos povos indigenas por quem deveria zelar.

Do sertao ao litoral, agora na Paraiba, o artigo de Marianna de Quei-
roz Aratjo estuda o conhecimento indigena dos Potiguara de Monte-Mor
quanto ao trabalho de cata de caranguejo. A autora demonstra que as téc-
nicas de coleta fazem dos caranguejeiros niao apenas praticantes de pro-
cessos econoOmicos, mas também sujeitos cuja categoria social — caran-
guejeiro — mobilizam sentidos varios, desde as técnicas do saber-fazer até
moralidades que orientam suas relacbes com o ambiente. No limite, envol-
vem a circulacao de conhecimentos entre diferentes geracoes de caranguejei-
ros, evidenciando processos educativos cuja transmissao se da de pai para fi-
lho, sempre na pratica ativa da coleta desses crusticeos no mangue da regido.

Por fim, Luis Augusto Sousa Nascimento traz ao dossi¢ um estudo etno-
grafico sobre um grupo timbira do Maranhao. Estudando as dinamicas de “dis-
persao, coalescéncia e etnicidade”, como intitula seu artigo, o autor acompanha a
historia recente dos Krenye da Terra Indigena Rodeador, na cidade maranhense
de Barra do Corda. Tal contemporaneidade da histéria krenyée se justifica pelas
recentes relagoes interétnicas do grupo: considerados extintos pelo antigo Ser-
vico de Protecio ao Indio, por volta dos anos 1940, os Kreny¢ ressurgiram no
discurso publico quando, em 2015 e 2017, figuraram em dissertagao e tese defen-
didas em universidades maranhenses. Por tal ressurgéncia publica, a indianidade
dos Krenyé passa a ser motivo de reorganizacao politica do grupo, além de servir
para dinamizar suas pautas interétnicas e projetos de futuro, na constante rela-
coes com outros povos indigenas das imediagoes. Sincronica e diacronicamente,
o autor parte de um evento ocorrido no ano de 2009, quando os Krenyé o convi-
daram a participar do primeiro “Encontro do Povo Krenye” onde foram tratas as
tematicas aqui anunciadas, sintetizadas na sintomatica fala do cacique Valdemar
Akro, que nos permitimos reproduzir: “Precisamos sair da sombra de outros
povos e viver abaixo de nossas proprias arvores cujas rafzes sao nossas origens”.

Esta, talvez, seja uma fala também precisa para explicitar as intengoes
e os exercicios deste dossie: pensar a etnologia indigena do Nordeste a partir



de suas especificidades. Nao apenas pensar as especificidades dos povos indi-
genas da regiao — trabalho ja longamente desenvolvido em projetos de pes-
quisa, teses e dissertagoes —, mas pensar a especificidade indigena da regiao
Nordeste, sobretudo sua dimensiao contemporanea. Hoje, mais do que nunca,
acompanhamos uma etnologia que segue pistas etnolégicas vindas dos pro-
prios povos com quem trabalhamos. Povos estes que, no longo processo his-
torico observado no Nordeste, desenvolveram — e desenvolvem — uma gama
de relagdes sociais e interétnicas com outras populagoes, indigenas e nao-in-
digenas, que os tornam ainda mais especificos, porque também nordestinos.

No fim dos anos 1990, Pacheco de Oliveira elegeu os versos do poeta Tor-
quato Neto para indicar a “viagem da volta” que os indios nordestinos teriam
realizado em seu processo de reafirmacdo étnica e fortalecimento politico, so-
bretudo a partir dos anos de 1970. Se “a viagem ¢ a enunciagao, auto-reflexiva, da
experiencia de um migrante”, conforme descreveu (PACHECO DE OLIVEI-
RA, 2004, p. 32), podemos pensar que toda migracao também carrega consigo
as bagagens de quem viaja, e suas experiencias. Enfatizando o que diria Torqua-
to Neto, portanto, relembramos os versos com o foco na experiéncia especifica
do viajante nordestino, e ressaltamos sua autoconscieéncia histérica, a consci-
éncia processual de seu proprio historico de vida. De sua propria indianidade:

“Desde que eu sai de casa/ trouxe a viagem da volta/ gravada na minha mao./
Enterrada no umbigo,/ dentro e fora, assim comigo/ minba pripria condugio”.

Desejamos a todos uma leitura proveitosa.
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Dossié: Etnologia Indicena do Nordeste

Notas sobre cosmopolitica Tupinamba

Cinthia Creatini da Rocha

RESUMO

A partir de dados etnograficos, este artigo pontua aspectos e reflexdes sobre o tema da politica amerindia
centrando-se no contexto dos Tupinamba de Olivenca. Em sintese discorre-se sobre a relagao entre os
caciques tupinamba, demais liderancgas e os Encantados que, em composi¢ao com as acOes de refomadas de
terras e com o Poranci sustentam a cosmopolitica indigena. Em um eixo de comunicagao continua, lideres de
destaque encontram nestas articulagdes com o mundo espiritual respostas, caminhos e solu¢des para dar
contada politica feita entre humanos. A partir da perspectiva dos Tupinamba ampliamos o horizonte sobre
os modos de fazer politica e sobre as poténcias contidas em cada rela¢do articulada com os Encantados.

Palavras-chave: Etnologia Indigena; Tupinamba; Cosmopolitica; Encantados; Retomadas.

Quando ougo o zoar do maracd
Me dd vontade de cantar.
Quando ougo o zoar do maracd
Me dd vontade de cantar.

Por isso eu canto pra Tupd

O pra Tupd me ajudar.

Por isso eu canto pra Tupd

O pra Tupd me ajudar.

(Cangao tupinambad)

Este artigo conjuga parte das reflexdes presentes em minha tese de dou-
torado'. Em sintese, procurei demonstrar em tal trabalho que mesmo diante
de um longo e intenso processo de colonizacao da regido tradicionalmente
habitada, expropriacio tertitotial e invisibilidade étnica® a partir do ano 2001,
com o reconhecimento da identidade indigena por parte do Estado e a insta-



lacao do processo de identificacdao e regularizacao fundiaria do territério tra-
dicionalmente ocupado, os Tupinamba acionam um conjunto de principios
comparaveis aqueles observados entre outros coletivos amerindios das terras
baixas. Especialmente em se tratando da organizacao social e politica das fa-
milias tupinamba, iniciou-se a partir de entao um movimento de articulagao
e mobilizacao de liderancas que estavam espalhadas ao longo da area, e que
naquele momento ainda nao se consideravam como parentes €, sim como “pa-
tricios”. Em tal cenario, identifiquei alguns principios que me pateceram datr
conta das intersec¢oes entre a politica e o parentesco tupinamba, especifica-
mente no que diz respeito ao reconhecimento dos lagos entre sujeitos coleti-
vos e/ou individuais, como ¢ o caso da formacio de aldeias e grupos ligados
a determinados caciques, ou no caso das aliancas entre os proprios caciques
e entre estes e suas liderancas®. Estes principios tratam das relacdes de dife-
renciagao, incorporac¢ao, exclusao, multiplicidade, extensao, juncao e afastamen-
to entre sujeitos individuais, coletivos e por fim, entre estes e os Encantados.

Povo Tupinamba: aspectos da historicidade, territorialidade e so-
ciopolitica

De acordo com dados do Sistema de Informacao da Atencao a Saade Indi-
gena (SIASI) levantados pela Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAT) da
Bahia, em 2014 o povo Tupinamba de Olivenca contabilizava 4.669 individuos,
configurando a segunda maior etnia no estado. Os Tupinamba estao distribuidos
em diferentes comunidades® dispostas em uma extensao aproximada de 47 mil hec-
tares e que compreende parte dos municipios de Ilhéus, Buerarema e Una, confi-
gurando a Terra Indigena Tupinamba de Olivenca (TTTO). Em termos juridicos
e administrativos, até o presente momento a TITO conta com a publicacao do
Relatorio Circunstanciado para Identificagao e Delimitacao da Terra Indigena
(DOU 2009), mas aguarda a continuidade do procedimento de regularizagao fun-
diaria que tem se mostrado extremamente moroso por parte da justica brasileira.

Existe uma grande diversidade de paisagens e recursos ambientais que se
encontram no interior da terra indigena. Da regido litoranea a regido das serras,
as caracteristicas de solo, vegetagao, recursos hidricos e densidade demografica



variam bastante. Isto faz com que as pessoas se dediquem ou realizem atividades
distintas no meio ambiente e, consequentemente, apresentem variados modos
de gerar renda: a coleta de piagava, coco e producao de farinha de forma auto-
noma sao algumas destas. Ademais, ha uma diversidade de arranjos de trabalhos
nos quais os indigenas estao envolvidos. Na maioria das prestacoes de servicos
que realizam em fazendas ou em outros estabelecimentos de nao indigenas, a
remunera¢ao é precaria e os vinculos de trabalho podem ser estabelecidos como
diaristas, meeiros, na empreitada, com carteira assinada, dentre outras formas.

Juntamente com a terra indigena dos Tumbalala, a dos Tupinamba de Oli-
venga ¢ uma das maiores do Estado da Bahia e, em comum, estes dois povos in-
digenas foram reconhecidos como grupo étnico pelo 6rgao indigenista em 2001.
Além dos nucleos de ocupacao indigena instalados no interior da TITO ha tam-
bém familias tupinamba que vivem em bairros da periferia da cidade de Ilhéus e
mesmo em outros municipios da Bahia. Ainda que residindo em outras localida-
des, estes indigenas mantém redes de articulagoes sociopoliticas, economicas e
de parentesco com os habitantes da terra indigena. Desde a identificagdo como
grupo indigena pela Funai, em paralelo ao inicio do processo de identificagao e
regularizacao fundiaria do territorio tradicional, os Tupinamba tém se mostrado
como avidos protagonistas nas acdes de refomadas® de terras que fazem parte
dos processos de organizacao espacial, social e politica que lhes sao proprios.

O movimento Tupinamba, agao politica iniciada na ocasiao em que se instalou
a demanda pelo reconhecimento étnico junto ao 6rgao indigenista, se mantém
como um meio de articula¢ao sociopolitica entre os grupos indigenas da terra
indigena e entre estes, o Estado e a sociedade envolvente. Mesmo que apresente
como pauta principal a necessaria demarcagao da terra indigena e o acesso as po-
liticas publicas, o movimento nao se define simplesmente como produto das reivin-
dicagoes dos Tupinamba. Mais do que isso, ele € efeito e marco da agao politica
que os Tupinamba empregam, ndo tio somente em dire¢cao ao exterior, COMo
também em suas redes de relagoes internas que estabelecem as condi¢oes para
quem sera ou nao envolvido no movimento. Em outras palavras, o zovimento deve ser
compreendido sob o enfoque de um feixe de principios que organiza as relagoes
entre os proprios Tupinamba, valendo-se da continuidade e da descontinuidade,
da aproximacao e do afastamento, das associagoes e rupturas que consolidam



a multiplicacao dos sujeitos coletivos e individuais na sociopolitica amerindia.
ltiplicacao d it leti individuat iopoliti rindi

Dentre as agoes mais importantes do movimento se colocam as retomadas
de terras que foram usurpadas dos nativos por ocasiao do estabelecimento de
nao indigenas na regido do territério tradicional. No caso observado entre al-
guns grupos de indigenas habitantes da regido de Olivenca e entorno, as re-
tomadas se mostraram como agoes encabecadas por um cacique e pessoas de
seu coletivo que, ao identificarem uma area improdutiva ou abandonada dentro
dos limites apontados como terra indigena, passaram a erguer ali uma nova al-
deia. Neste sentido, mas sem generalizar, pois ha outros contextos como, por
exemplo, entre os Tupinamba da Serra do Padeiro, as refomadas se mostram
como movimentos de expansao e legitimacao de caciques e de seus coletivos.

Em contrapartida, as refomadas também estao sujeitas a possivels reinte-
gracoes de posse que, nestes casos, implicam no esfacelamento da ocupacao
territorial. Existe um grande numero de refomadas no interior da terra indige-
na, lugares ocupados por familias que buscam viver um modo de vida pro-
prio, distinto dos regionais. Em geral, passado o instavel periodo inicial (que é
dificil delimitar precisamente em termos temporais), as refozzadas vao se con-
solidando como aldeias que ja ficam menos predispostas as a¢oes de reinte-
gracao de posse. Porém, vez ou outra, os proprietarios de terras da regiao con-
testam as novas refomadas dos Tupinamba e, seja por via judicial ou por meio
da violéncia fisica, o clima de tensao e vulnerabilidade acaba sendo motivo de
preocupacao constante. Neste sentido, deve-se dizer que a TTTO faz parte do
cenario que abarca outras terras indigenas no sul da Bahia (assim como as ter-
ras indigenas dos Pataxé no Monte Pascoal e a Reserva Caramuru-Paraguacu
dos Patax6é Ha-Ha-Hae) e que vivenciam grandes focos de conflito fundiario.

Olivenca, area proxima da costa litoranea, fora no passado um antigo alde-
amento jesuita que preserva até hoje a arquitetura da praga quadricular e a igreja
construida em meados de 1700. A maioria das familias de nativos foi expulsa da
vila durante a primeira metade do século XX, mas algumas conseguiram perma-
necer e outras acabaram voltando posteriormente, sendo que hoje se constata
na vila a presenca tanto de moradores indigenas quanto de nao indigenas. Os
Tupinamba sao falantes da lingua portuguesa, mas também passaram a se apro-
priar de termos do tupi classico que incorporaram em cangoes e falas cotidianas.



Entre os trabalhos etnograficos realizados com os Tupinamba e que me-
recem ser tomados como base de dialogo esta a pesquisa realizada pela antro-
pologa portuguesa Susana Viegas. Esta pesquisadora esteve em Olivenca nos
anos 1990 e, posteriormente, na primeira década do século XXI. Responsa-
vel também pelo Relatorio Circunstanciado de Identificagao e Delimitacao da
Terra Indigena Tupinamba de Olivenca, Viegas preocupou-se em aproximar
os nativos de Olivenca a literatura especifica sobre os grupos Tupi, principal-
mente no que tange aos aspectos da convivialidade e das praticas cotidianas de
subsisténcia. Ainda que a tese de Viegas deva ser considerada como uma das
principais contribui¢es etnograficas sobre os Tupinamba, de 1a para ca muitas
coisas foram se transformando. Diante disso, alguns trabalhos (N[E]IA LARA,
2012; ALARCON, 2013; ROCHA, 2014) vém dando continuidade ao esfor¢o
de comparar os atuais Tupinamba ao quadro da etnologia mais geral — conside-
rando o conjunto de principios que permitem tal didlogo — e atualizando aque-
las informagoes que resultam das consideraveis mudangas histéricas de organi-
zagao social e politica, advindas em particular apés o reconhecimento étnico.

Das relagées manifestas com os Encantados

Este trabalho apresenta algumas reflexdes sobre a cosmopolitica dos Tu-
pinamba acionada por intermédio do entoar de cantos indigenas e da realizagao
do ritual do Poranci. Conhecido entre outros povos indigenas do Nordeste, e
mesmo entre os Tupinamba da Serra do Padeiro como Toré, o Poranci retine em
sua estrutura danca, cantos, rezas e a sonoridade dos maracas. E especialmente
na realizagao deste ritual que os indigenas encontram um dos meios de comuni-
cagao com os Encantados, considerados seres espirituais ou “extra-humanos”.
Presentes na vida dos Tupinamba e também de outros grupos indigenas do Nor-
deste — como os Pataxé Ha-ha-hae, Tumbalald e Pankararu —, os Encantados
atuam na dimensao do cosmos fortalecendo a luta dos indigenas (ANDRADE,
2012, p. 215). Durante o trabalho de campo, observei algumas situagoes em que
os Encantados se fazem presentes, dentre estas, além das ocasioes de realizagao
do Poranci, também se apresentaram em eventos, encontros e outras ocasioes de
carater sociopolitico em que se reinem os indigenas e, por vezes também os nao
indigenas; em momentos de incorporacao e; em sonhos, como forma de prover



as orientacoes necessarias para a cura de enfermidades ou a superagao de futu-
ras dificuldades de sujeitos individuais e/ou coletivos. De acordo com Andrade:

(-..) Na Amazonia e no Nordeste indigena, os Encantados sao auxiliares de pajés e
de demais oficiantes do xamanismo, caracterizando-se por dois predicados funda-
mentais: a invisibilidade e sua condi¢do de pessoa. (...) Especialmente no Nordeste
indigena, um Encantado ¢ um ente extra-humano com biografia que sintetiza a
histéria de relagdes de um coletivo social. Assim, eles podem ser a transubstancia-
cao dos agentes politicos de outrora que tiveram participacao definitiva nas mobi-
lizagoes pelo reconhecimento oficial de seus povos. Sdo ex liderangas, historicas
ou miticas, que viraram Encantados para continuar, no dominio cosmoldgico, a
realizacao de seus atributos de lideranca e bons conselheiros. Acostumadas no pas-
sado as viagens que facultavam as relagoes com o exterior (representado tanto nos
Encantados quanto no Estado), tornaram-se eles mesmos estrangeiros ao viajarem
definitivamente para o Encante, reproduzindo, entretanto, as trocas como modelo
de relagées (2012, p.215).

No trabalho realizado por Patricia Couto (2008) junto aos Tupinamba
da Serra do Padeiro®, a pesquisadora destaca que a telagio com os Encantados
seria muito mais frequente e bem aceita entre os membros deste grupo do que
para os demais indigenas que vivem entre as serras e a regiao litoranea. A auto-
ra salienta ainda que tais relagoes seriam identificadas pelos proprios indigenas
como aquilo que mais diferencia o grupo da Serra do Padeiro de todos os de-
mais. Como minha experiéncia de trabalho de campo nio abarcou o contexto
da Serra do Padeiro, pouco ou nada posso inferir sobre os Tupinamba de 13, mas
deve-se recorrer a outras autoras MAGALHAES, 2010; ALARCON, 2013) que
ja chamaram atencao para o cuidado de nao se tomar a Serra do Padeiro como
uma situacao de isolamento perante os demais coletivos tupinamba da TITO.

No que tange as familias indigenas com quem trabalhei, noto que desde as
aldeias do litoral até as serras, ha um investimento crescente na interacao dos Tu-
pinamba com a dimensao que denominam de “espiritual”. Talvez em um peri-
odo anterior, estas relagoes estabelecidas com os Encantados pudessem mesmo
ter sido bem mais evitadas, fosse por puro temor ou um conhecimento restrito a
apenas alguns individuos, como a exemplo das parteiras. No entanto, atualmen-
te, ainda que nem sempre as relagdes com os Encantados sejam evidenciadas —
principalmente se o interesse e indaga¢oes sobre elas partir de um nao indigena
—, 1sto nao significa que elas estejam propriamente em segundo plano. Alias, a



partir da minha pesquisa em campo, eu inclusive ousaria dizer que, cada vez mais,
os Encantados — como potenciais agentes politicos — encantam os Tupinamba.

Em setembro de 2011, aconteceu na Universidade Estadual de Santa
Cruz (UESC) em Ilhéus o III Seminario de Historia Indio Caboclo Matcelino.
Estiveram ali reunidos liderancas indigenas, professores e estudantes tupinam-
ba em conjunto com professores e estudantes nao indigenas desta e de outras
universidades do pais. A mesa de abertura do evento contou com a presenga
de membros do colegiado de Historia da UESC, alguns caciques tupinamba
e algumas mulheres ancias. Na ordem da hierarquia instituida pela universi-
dade, iniciaram as falas da solenidade de abertura do evento os membros do
Colegiado de Histéria e, posteriormente, os caciques indigenas. Entre as fa-
las destes ultimos, destacou-se aquela proferida pelo cacique Itagiba’. Ao ser
convidado para falar, o cacique prontamente se levantou e entoou um canto:

Eu moro na mata, mas ando pela chapada
Eu moro na mata, mas ando pela chapada
O rameia mens indios na chapada
O rameia mens indios na chapada.

Prontamente, os demais indigenas que faziam parte da mesa também le-
vantaram e acompanharam a entona¢ao musical chacoalhando seus waracds. O
cacique repetiu as estrofes em tom grave pelo menos trés vezes. Assim que ele
silenciou e sentou, ao seu lado ergueu-se Carima, uma das indigenas ancias que
seguiu cantando, repetindo as estrofes em sequéncia. Os demais indigenas no-
vamente acompanharam a musica com os #aracds e muitos deles mostravam-se
bastante comovidos. Por sua vez, da parte de alguns dos professores nao indige-
nas sentados a mesa, era visivel o clima de constrangimento e mal estar. Tais ex-
pressoes e sentimentos controversos explicitaram as apreensoes e impressoes de
cada um dos atores que estava presente naquele momento especial. Todos per-
cebiam que havia “algo a mais” na manifestacao ou entoa¢ao musical de Carima.
Sob os efeitos da conexao com um Encantado, a ancia manifestava em meio ao
auditorio de uma universidade, uma das formas que os Tupinamba se utilizam
para o fortalecimento no plano terrestre. O canto entoado nio durou muito,
mas fol tempo suficiente para causar incomodo aos professores do Colegiado
de Historia que, estranhando a situagao, pareciam estar ansiosos por saber quan-



do a manifestacao terminaria. Enquanto os olhares entre os membros da mesa
de abertura do evento se cruzavam procurando respostas, os Tupinamba can-
tavam euforicamente em conjunto com a ancid. Encerrando a sua participagao,
Carima concluiu em reverencia: “E viva men pai Tupa! E viva minbha mae natureza’!

Carima ¢ uma mulher tupinamba de aproximadamente sessenta anos,
filha de um homem considerado importante lideranca nos anos 1980. Ela ¢
parteira, rezadeira e reconhecida pelos demais indigenas como sdbia da cultura.
Tal sabedoria opera a partir de um conhecimento diferenciado que trata tanto
das histérias dos antigos, quanto das praticas de cuidado com o corpo e com
a saude, até os aspectos da espiritualidade indigena. Em geral, ela costuma ser
bastante procurada por indigenas ou nao indigenas que querem conhecer um
pouco mais sobre as transformag¢oes do modo de vida dos nativos da regiao de
Olivenca. Nao a toa, é em razao de seu reconhecimento como alguém de desta-
que que ela estava entre os convidados da mesa de abertura no referido evento.

Carima, na ocasido do evento, estava como aliada politica do cacique
Itagiba. Os Tupinamba costumam manter vinculos de alianga com algum ca-
cique, mas ha sempre a possibilidade de ruptura, dissidéncia e troca de caci-
que. Ainda assim, aqueles que se mantém vinculados a um mesmo cacique,
com o passar do tempo passam a desfrutar de maior prestigio politico jun-
to a ele. No evento da universidade, Carima fo1 instigada por Itagiba (a partir
do canto indigena) a estabelecer relacio com um Encantado que comumente
ela chama de gria. Posteriormente ao evento, Itagiba admitiu que através do
canto estava realmente interessado em invocar a presenca dos Encantados.

Durante o periodo em trabalho de campo, alguns indigenas comenta-
ram que certos caciques “nao gostan/’ dos Encantados. Definitivamente, este
nao ¢ o caso do cacique Itagiba, que sempre me pareceu empenhado em re-
finar as relagdes com estes seres extra-humanos. Da outra parte, um dos ca-
ciques que explicitou sua aversio aos Encantados foi categorico ao afirmar
que “enz sua aldeia essas coisas ndo acontecern porque nao permite que determinados can-
tos sejam feitos”. Nota-se aqui que o problema nao é uma questao de descren-
ca na existencia dos Encantados, mas o que a rejeicdo atesta é justamente o
fato de que ali, os Encantados ndo sio bem quistos. Nas entrelinhas, proibir a
aproximacao dos seres espirituais ¢ uma forma de mante-los distantes, ja que



a interagdo com os mesmos pode provocar instabilidades nas relagoes estabe-
lecidas entre humanos e Encantados ou mesmo entre humanos e humanos.

Ao longo de minha pesquisa (dez meses em trabalho de campo), nao
foram corriqueiros os casos como este registrado durante o Seminario de His-
toria. Contudo, ocorreu situagao semelhante em outros dois contextos publi-
cos quando presenciei a interacao dos Tupinamba com os Encantados. Tais
episodios se deram durante o encerramento das atividades da Caminhada em
Memoria dos Martires do Rio Cururupe, tanto no ano de 2011, quanto de
2012. Esta Caminhada é o principal evento de encontro dos Tupinamba da
Terra Indigena Olivenca e ocorre desde 2001, anualmente no ultimo domin-
go do més de setembro. Em sintese, o evento surgiu como um meio de dar
visibilidade a historia e a presenca indigena dos Tupinamba na regido, por oca-
sido do reconhecimento deles como grupo étnico neste mesmo ano de 2001.
O evento de carater politico e ritual consagrou-se a partir desta data como o
principal acontecimento que permite aos indigenas rememorarem persona-
gens ja falecidos e que sao considerados centrais para a historia da luta tupi-
namba em defesa do territorio indigena. Além disso, a Caminhada é mais uma
oportunidade na qual os Tupinamba atualizam suas redes de aliangas, marcam
as distancias entre caciques e seus grupos de aliados e produzem as diferen-
cas necessarias para sustentar a multiplicacdo de outros coletivos politicos.

Em 2012, ja no momento final da Caminhada, quando os caciques e de-
mais liderangas se apresentaram em oratorias ao publico ali presente, o cacique
Itagiba manifestou-se em “Encantado” quando estava a proferir o seu discur-
so. A técnica de invocagao aos Encantados nao foi diferente daquela utiliza-
da por ele em 2011 quando Carima “receber”” um Encantado. Em meio a roda
de presentes, Itagiba entoou um canto e em sequéncia proferiu um discurso
exaltado em que destacava a importancia ritual daquele momento de celebra-
cao dos antepassados e acusava alguns indigenas e nao indigenas que ali esta-
vam de banalizarem o momento e desrespeitarem a hierarquia e o sentido do
evento para os Tupinamba'. Com o tom de voz estremecido e visivelmente
alterado, o cacique fez uma longa fala e em sintese destacou que “aqguele nao
era lugar de se fazer politica. Era um momento para celebrarem a memoria dos mirtires
¢ dos antepassados”. Aplaudido por muitos indigenas presentes, e notadamen-



te por Carima, o cacique foi acolhido com clamor. Quando lhe cumprimen-
tei pessoalmente pelas palavras proferidas, confidenciou que nao sabia bem o
que tinha dito, mas desconfiava que um Encantado tivesse se manifestado ali.

Deste ocorrido em particular, vale destacar o sentido ou marcagao que
o cacique Itagiba apontou ao distinguir um lugar onde nao cabe fazer politica,
mas cabe referenciar a memoria dos antepassados. Ao rejeitar este “outro modo
de fazer politica”, uma politica partidaria (interesseira), Itagiba demonstrou, em
seus proprios termos, como empreender a politica, ou melhor, a cosmopolitica
amerindia. Como celebrar as memorias dos antepassados senao colocando em
acao a cosmopolitica amerindia? Para compreender a importancia da fala de
Itagiba, vale a pena entender um pouco sobre a sua propria trajetéria politica até
tornar-se cacique. Em especial, cabe ressaltar que tanto o seu envolvimento com
a politica indigena como com o xamanismo se revelaram através de um sonho.

Protagonistas da cosmopolitica amerindia

Durante minha estadia em campo, além de cacique da aldeia Tucum,
Itagiba era também professor indigena no nucleo escolar desta localidade.
Nascido no interior do territério reivindicado pelos Tupinamba como Ter-
ra Indigena, acabou sendo criado na cidade de Ilhéus, pois sua mae era in-
digena e o pai nio indigena. Chegou a trabalhar em um banco da cida-
de, mas seus sonhos o levaram de volta para a aldeia. Assim Itagiba contou:

Eu tava perdido na mata e tinha nma estrada onde caminhava, mas en nao tinha coragem de ir
pro interior da mata. Entao, aparecen uma onga que ficon parada nessa estrada. Eu parei tambén
¢ figuei com medo. A onga deitou e depois entron na mata. Ela volton como se fosse pra segui-la.
Apesar do medo, segui. A onga me levou pro centro da mata, onde tinha uma pedra grande ao lado
de uma gamela com uma bebida, ai a onga paron. Vi um feixe de lug na gamela e nma voz que dr-
gia pra beber. Bebi e parecia que entrava em ontro sonbo dentro daquele mesmo. Neste outro sonbo,
apareciam mmitos indios usando roupas que eu nunca tinha visto, dancando e cantando. A bebida
Jfazia en cantar na mesma lingua deles. De repente acontecia alguma coisa e en acordava suadp.

Passou-se um tempo desde a noite deste sonho quando Itagiba foi convida-
do para participar da Caminhada dos Martires do rio Cururupe. Nesta ocasiao, ele
conheceu algumas pessoas que o chamaram parair até a aldeia Tucum, localizada
na regiao entre a sede urbana de Olivenca e a costa litoranea. Na época, o cacique
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desta aldeia ainda estava consolidando as a¢oes para realizar a refomada do lugar.
Itagiba se uniu ao grupo deste cacique e acabou por participar dos movimentos
de retomada da area. Em uma de nossas conversas explicou-me que aquele sonho
que narrara teria sido uma espécie de anincio do que viria a viver posteriormente:

Na ida para a retomada, apareceu nma raposa grande sentada no alto da estrada em que vinha
nosso caminhao. A raposa corren na frente, como se estivesse guiando a gente. Quando cheganros
perto, ela correu pro mato. Acho gue a raposa era a onga do men sonbo. E o centro do sonho [onde
dangou e cantou com outros indios| @ sede da retomada, onde ficamos dormindo logo que
cheganos.

Ao longo de minha convivéncia com Itagiba fui observando como ele
investia no estabelecimento de relacbes com os Encantados, sobretudo através
dos cantos. Sua principal mentora neste sentido foi Carima. Esta ancia tinha
dito para Itagiba que “ele tinha muita coisa escondida, que era muito forte e gue muitas
coisas ainda iriam aparecer’”. Explicitamente, o apoio de Carima possibilitou a Ita-
giba respaldo e legitimidade politica através do acesso ao plano dos Encantados.

Para o cacique, Carima se apresenta como uma conselheira, a quem recor-
re para pedir auxilio quando o assunto trata das relagdes com outros planos de
existéncia. Em termos politicos, quando Itagiba convocou Carima a intermediar
a fala de um Encantado trazendo a presenca deste para o Seminario de Histo-
ria, o cacique rompeu com qualquer eventual etiqueta académica que previa o
direito a oratéria somente aos professores nao indigenas e aos caciques que
compunham a mesa de abertura do evento, mas nio as ancias e aos Encanta-
dos. Itagiba, auxiliado por Carima, estabeleceu deste modo a possibilidade de
se fazer — mesmo no universo da academia — uma politica pautada em princi-
pios amerindios, algo nos termos do que se tem comumente chamado de uma
cosmopolitica — a articulacao entre humanos e nao-humanos como condi¢ao
da expressao dos modos de existéncia e acao no mundo (SZTUTMAN, 2012).

Por sua vez, Carima ao ser identificada pelo cacique como uma de suas
liderancas, assumira um lugar de destaque especialmente por apresentar este po-
der diferenciado que lhe permite acessar outros protagonistas da cena politica,
como o sao os Encantados. Esta sua capacidade de, por intermédio das rezas ou
cantos, interagir com estes outros potenciais aliados, faz com que atue de forma
significativa na resolucao de problemas relativos a condi¢ao humana, como as
questoes de satde (como os partos e adoecimentos) ou propriamente da vida



politica. Neste sentido, foi na ocasiao de uma reintegracao de posse da aldeia
Tucum que Carima, em meio a um Poranci, recebeu as palavras de sua gnia'' e avi-
sou o cacique Itagiba que teriam alguns problemas naquele dia, mas que por fim
retornariam para a area reivindicada. De fato, durante a noite os indigenas fo-
ram retirados de suas casas pela policia e levados para a sede da Funai em Ilhéus,
onde permaneceram por quase vinte e quatro horas. Posteriormente, o pedi-
do de reintegracao acabou sendo indeferido e o grupo retornou para a aldeia.

A interacao entre Carima e Itagiba se assenta em uma relagdo en-
tre aliados politicos que, em determinadas situagdes — como a descrita no
evento da universidade —, parece claramente apontar para a partilha de po-
sicGes de projecao’”. Ao clamar pela manifestacgio de um Encantado me-
diado pela figura de Carima, o cacique Itagiba evidenciou sua reveréncia ao
plano destes seres espirituais. Por um feliz destino, o Encantado que se ma-
nifestou na universidade o fez de modo positivo. Mas, como teria sido se
cle tivesse expressado palavras de desordem e acusagoes naquele momento?

Estabelecer relagdes com os Encantados nem sempre pode ser algo ple-
namente viavel, i1sto é, possivelmente arrisca-se por em xeque, inclusive, as pro-
prias relaces entre humanos. Sendo os Encantados seres de agéncia e vontade
propria (ANDRADE, 2012), nem sempre eles podem se mostrar apraziveis
podendo, alias, gerar constrangimentos e intrigas entre aqueles humanos que
assistem suas performances. Foi exatamente isso que aconteceu no ano de
2011, no ato de encerramento da Caminhada em Memoria dos Martires do tio
Cururupe. Em meio aos discursos dos caciques, uma mulher considerada pajé
de uma aldeia manifestou um Encantado. Posicionando-se no meio da roda
dos presentes, a mulher comecou a falar uma série de frases que pareciam um
tanto desconexas, mas que visivelmente causavam constrangimento a algumas
das pessoas da plateia. Sob olhares perplexos, ela se apresentava como que em
transe e se dirigia aos caciques expressando certo descrédito e proferindo acu-
sacoes em relacao ao lugar da chefia ocupado por alguns destes representantes
indigenas. Foi somente em relagido a pessoa de uma cacique que as palavras
trazidas pela pajé “encantada” mostraram-se um pouco mais tolerantes. No
decorrer da manifestacao o desconforto dos indigenas foi ficando explicito e,
pouco a pouco, as pessoas foram deixando o local e se dissipando em dire¢ao
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aos bares da beira da praia ou para os 6nibus que fariam o retorno até as aldeias.

Na semana posterior ao episoédio fui conversar com a pajé. Queria sa-
ber se ela se lembrava do acontecido e como o evento tinha reverberado em
suas relagcoes pessoais e politicas. No entanto, ela me confessou que nao ti-
nha nogao alguma daquilo que havia dito durante a manifestagao. Esta sen-
sacao de descontrole, simultanea a plena entrega da pessoa que enuncia as
palavras emanadas de um Encantado, também foi mencionada pelo caci-
que Itagiba e por Carima. Em relacao a opinido dos demais indigenas sobre
o ocorrido ao final da Caminhada de 2011, muitos me disseram nao confiar
plenamente naquela pajé, visto que ela poderia estar sob o efeito de bebidas
alcodlicas (ao invés de “encantada”) e, portanto, suas palavras deveriam ser
desconsideradas. No entanto, este nao foi o mesmo entendimento assumido
pela tnica cacique que teve uma apreciagao positiva durante aquela manifes-
tacao do Encantado. De acordo com esta lideranca, uma sensacao de orgulho
e honra niao teria como ser negligenciada apds aquele discurso, ja que tinha
sido referendada nas palavras da pajé “encantada” como “a cacigne verdadeira”.

Em sua historia recente, as situagoes em que os Encantados se mani-
festam tém se mostrado cada vez mais frequentes entre os Tupinamba que
habitam a regidao das serras e da costa na Terra Indigena Tupinamba de Oli-
venca. Tal constatacdo indica que a cada dia os Encantados se mostram como
agentes mais potentes e de grande influéncia na agao politica engendrada pelos
humanos. Certamente, tais interacoes nao siao de hoje, pois ha relatos de lon-
ga data sobre a intervencdo destes seres espirituais na vida dos Tupinamba.
E o caso dos relatos das parteiras, cujo oficio seria permeado por estas re-
lagoes e trocas com os seres espirituais que ajudam nos trabalhos de partos.

Como afirmet acima, segundo atestaram diversos interlocutores da pes-
quisa, o ritual do Poranci também é um momento que prevé a conexao com
os Encantados. Nas palavras do cacique mais velho dos Tupinamba, Agebé:
“O ritual (Poranci) é nossa forca. Os antepassados estdo todos ali e também os espiritos das
matas’. Reforcando tal compreensao, certa vez um jovem lideranca me disse
que “o ritual ¢ nossa medicina’. Tanto o ancido quanto o jovem atestam que O
Poranci ¢ um momento especial, ocasido em que se permite a conexao entre
as varias dimensoes do cosmos e as dinamicas préprias da vida em sociedade.



O Poranci ou apenas ritual, como os Tupinamba geralmente se referem,
precede e encerra alguns contextos coletivos como reunioes, comemoragoes
e/ou encontros de carater politico e sociocultural. Nao ha lugar ou contex-
to em que o Poranci nao possa acontecer. Ao longo da pesquisa etnografica
acompanhel muitos riuais: na beira da praia, sob a ponte do rio Cururupe,
no patio da escola central da terra indigena ou nos nucleos escolares meno-
res das aldeias, nos patios de aldeias e refomadas, na universidade, na praca de
Olivenca, dentro da igreja; enfim, lugar para fazer um Poranci nio é proble-
ma para os Tupinamba. Diria ainda que para eles a realizacaio de um Poran-
¢ € sempre um desejo latente, e para tanto, sempre ha de existir um modo e
uma situagao para realiza-lo. Outro aspecto trata sobre a estrutura destes ri-
tuais, alguns com uma temporalidade mais longa e outros bem mais curtos.
Os Poranci curtos abarcam uma sequéncia de no maximo oito cangoes, os lon-
gos dispendem mais de hora para serem concluidos. Como me explicou um
professor indigena: “um Poranci jamais ¢ ignal ao ontro, a quantidade de miisicas en-
toadas em cada ritual depende do momento e da forca do pessoal que estiver rameando”.

Ramear é o termo nativo utilizado para se referir ao envolvimento e en-
trega ao ritual. Nao a toa, a musica entoada pelo cacique Itagiba na ocasiao
do evento na UESC referia-se ao ato de ramear, ou seja, cantar e encantar-se,
seguir o ritmo cadenciado dos maracds, fazer a “pisada certa” e, em uma Gnica
fila, movimentar-se no espago compondo simetrias lineares e circulares. Fui re-
almente compreender a virtualidade do Poranc somente depois que pela pri-
meira vez participei em um deles e, logo em seguida, de uma série deles. Tal
virtualidade diz respeito a poténcia do evento e nao ao ato em si. Passei a com-
preender o Poranci com a sua poténcia de cura, uma espécie de medicina pro-
priamente dita, conforme as palavras do cacique Agebé e da jovem lideranca.

O Poranci segue uma sequencia musical de cantos tradicionais, alguns en-
toados na lingua tupi, e posteriormente traduzidos para o portugués, e outros
apenas em portugués. As musicas vao ganhando uma cadéncia ritmica mais
acelerada conforme a sequéncia musical vai progredindo. Apesar de ter inda-
gado a alguns interlocutores, nao consegui registrar o nimero total de cangoes
existentes, isto porque ninguém com quem conversei sabia dar alguma precisao
sobre a questao. Diante deste dado, arriscaria afirmar que as musicas entoadas
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no Poranci seguem a mesma tendéncia de minhas observagoes relacionadas a
organiza¢ao sociopolitica dos Tupinamba, na qual a pluralidade e a multipli-
cidade de caciques é a grande marca. Ou seja, também as cangoes operariam
a partir do mesmo principio da constituicao de figuras eminentes, com uma
profunda imprecisao, um mapeamento que nunca se fecha, sendo impossivel
apontar qualquer plano de totalidade das cang¢des, tanto quanto das figuras de
chefia e lideranga aldea: multiplicidades como série em atualizagao constante.

Consideragoes finais

A importancia do Poranci na vida sociopolitica dos Tupinamba diz respeito
ao momento em que as pessoas envolvidas se permitem, e se obrigam, a olhar nos
olhos uns dos outros. Tocar os corpos, e deixar de lado, ainda que por instantes,
todas as diferencas que marcam os distanciamentos, os rompimentos entre sujei-
tos individuais e coletivos. O Poranci é, portanto, uma a¢ao para a aproximacao, e
talvez, e justamente por isso, “a medicina” dos Tupinamba. De outra parte, é atra-
vés do ritual que os Tupinamba trazem para si a for¢a dos antepassados e dos se-
res Encantados. Assim, pode-se dizer que a poténcia prépria do Poranc é fungao
da interagao entre humanos e seres espirituais, relacao que explicita um modo
proprio de existir no mundo e interligar-se com o cosmos. Imbricadas entre si,
ha uma gama de entidades que se fazem presentes durante o 7z#ual e, ao final, os
Tupinamba se sentem mais fortes, potentes, com capacidade para agir e para en-
frentar as agruras e embates que travam na luta pelo reconhecimento territorial e
pelo acesso pleno aos regimes culturais diferenciados de seu modo de existéncia.

As manifestacoes dos Encantados, o Poranci e as retomadas de terras no
interior do territorio tradicionalmente ocupado sio armas preciosas da agao
politica dos Tupinamba. Enquanto se poderia dizer que as agoes de refomadas
expressam um aspecto politico da vida indigena, as enunciacoes dos Encanta-
dos e o proprio Poranci reiteram, por sua vez, que a politica amerindia apenas
pode ser compreendida como cosmopolitica — relagoes que aproximam hu-
manos e seres espirituais, extra-humanos. Neste sentido, é exatamente o en-
contro com tais entidades, as relagoes e agdes dai resultantes que atuam de
forma a conter, ou mesmo a implodir, qualquer politica feita sob os moldes
do Estado, no sentido de uma politica meramente “representativa’. Alids, a



ideia mesma de cosmos se coloca como uma das principais portas de entra-
da para a compreensio dos modos de agao politica amerindia (SZTUTMAN;
2012). No caso particular, sob a influéncia dos Encantados, os Tupinam-
ba organizam suas relagoes, fazem e refazem seus modos de atuar e existir.

Nas redes de relacoes da dimensao politica que transcendem as condi¢es
estreitas da vida ordinaria, os Tupinamba chamam atenc¢ao para o fato de que é
por intermédio da comunicagao e da articulagio com os seres espirituais, estas
poténcias denominadas Encantados, que a agao politica ganha maior sentido.
Em um eixo de comunicagao continua, lideres de destaque encontram nestas
articulagdes com o mundo espiritual respostas, caminhos e solu¢oes para dar
conta da politica feita entre humanos. Tal perspectiva nos permite ir além de um
modo de pensar em que a politica se faz apenas pela via da representagao entre
humanos e para humanos e que se realiza em um unico local e frente de atuacao.
Com os Tupinamba, ampliamos o horizonte sobre os modos de fazer politica
e sobre as poténcias contidas em cada relagao articulada com os Encantados.

Notas

1. “Bora vé quem pode mais”: uma etnografia sobre o fazer politica entre os Tupinamba de Ol-
ivenca (Ilhéus/ BA), PPGAS/UFSC, 2014.

2. A invisibilidade dos nativos de Olivenga como indigenas deu-se em um processo historico que
também pode ser nomeado como “cabocliza¢ao”. Por um lado, este projeto de transformagao
identitaria consolidou-se em termos politicos e juridicos a partir da lei de terras de 1850, quando
as Comissoes de Demarcagao de Terras Publicas passaram a definir se o aldeamento deveria ser
extinto ou nao, a partir do grau de “mistura” ou “mesticagem” de sua populagao. Assim, no censo
populacional de 1872 se destacava que os indigenas catequizados passavam a ser denominados
“caboclos”. Ja no censo de 1890, a categoria passou a ser mantida ao lado de outras que indicavam
um “gradiente de cor” e condi¢ao social: “brancos”, “negros” e “pardos”. Lima (1999) indica
que na regiao amazonica o termo caboclo é empregado como categoria relacional que identifica
aqueles que se encontram em uma posi¢ao social inferior em relagio a do locutor ou locutora.
Igualmente, este fenomeno ocorreu com os Tupinamba de Olivenca que, até recentemente, eram
comumente e, pejorativamente, conhecidos como “os caboclos de Olivenga”.

3. Durante a pesquisa em campo, muitos interlocutores indigenas fizeram referéncia ao periodo
em que ainda nao se chamavam de parentes, mas apenas de “patricios”.

4. Categoria nativa que se refere aos sujeitos que assumem lugar de destaque na organizagao
social e politica de um coletivo e lugar. Podem ser aqueles considerados troncos-velhos (pessoas
de idade avangada com amplo conhecimento da histéria, do territério tradicional e de praticas e
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saberes proprios aos tupinamba), professores indigenas e/ ou agentes indigenas de satde, outros
indigenas que fazem articulagdes.

5. Termo nativo que neste contexto pode ser traduzido como localidades, mas que, como bem
lembra Alarcon (2013), ndo trata de uma divisao formal com limites claramente estabelecidos, ja
que as logicas de integracdo das comunidades ao territério sao muito dinamicas, sobretudo, no
contexto de retomadas. Durante os trabalhos para identificagao e delimitacio da Terra Indigena
Tupinamba de Olivenca, o territério foi dividido em 16 comunidades. No entanto, durante a
pesquisa em campo registrou-se que a SESAI e os proprios Tupinamba levam em conta a divisao
do territério em 23 comunidades.

0. Os principais bairros da periferia de Ilhéus que abrigam familias indigenas sao Nossa Senhora
da Vitéria, Nelson Costa, Vilela e Couto.

7. Vide adiante.

8.  Grupo que habita a TITO, mas que se localiza na regido serrana da area indigena. O cacique
do lugar, conhecido como Babau, é considerado uma lideranga importante a nivel local, regional
e nacional e tornou-se, de certa maneira, um {cone dos debates, tensoes e articulagées que pautam
a questao fundiaria dos indigenas nesta regiao.

9. Nome traduzido como “braco forte”.

10. As palavras do cacique foram explicitamente direcionadas ao candidato indigena e outros
politicos nao indigenas que estavam fazendo campanha eleitoral junto aos Tupinamba.

11. Outro modo como os Tupinamba se referem aos Encantados é denominando-os guias. Mas,
se a palavra Encantado(s) assume gramaticalmente o género masculino, na linguagem corrente
dos Tupinamba o termo guia(s), que poderia ser dito tanto no masculino quanto no feminino, aca-
ba sempre por assumir este ultimo género, sendo entio referenciado como “a(s) guia(s)”. As guias
foram a mim apresentadas especialmente por algumas das mulheres que atuam como rezadeiras
e parteiras, sendo agentes imprescindiveis nas atividades relacionadas aos rezos ou aos partos.

12. Nogao debatida por alguns autores da literatura que trata das posi¢cdes de chefia entre os
amerindios (Clastres, 2003 [1974]; Guerreiro, 2010; Sztutman, 2009; 2012).

13. Ao longo dos anos de 2011 e 2012, a maioria dos professores indigenas acompanhava um
curso de extensao com uma linguista que ensinava o Tupi Classico. Assim, as letras de algumas
musicas em portugués foram traduzidas para o Tupi sendo cantadas nos dois idiomas.
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Notes on Tupinamba cosmopolitics.

Abstract

Based on ethnographic data, this article points out aspects and reflections on the subject of Amerindian
politics centered in the context of the Tupinamba of Olivenca. In summary, the relationship between the
tupinamba’s chiefs, other leaderships and the Encantados, who, in composition with the retaking of lands
actions and with the Poranci, sustain the indigenous cosmopolitics. Inan axis of continuous communication,
leaders of prominence find in these articulations with the spiritual world answers, ways and solutions to ac-
countof the policydonebetween humans. From the perspective of the Tupinambawebroaden the horizon
on the ways of doing politics and on the powers contained in each relation articulated with the Enchanted.

Keywords: Indigenous ethnology; Tupinamba; Cosmopolitics; Encantados; Retakings of lands.



Notas sobre cosmopolitica Tupinamba

Resumen

A partir de datos etnograficos, este articulo sefiala aspectos y reflexiones sobre el tema de la politi-
ca amerindia centrandose en el contexto de los Tupinamba de Olivenga. En resumen se dis-
curre sobre la relacion entre los caciques tupinamba, demas lideres y los Encantados que, en
composicién con las acciones de retomadas de tierras y con el Poranci, sostienen la cosmopolita in-
digena. En un eje de comunicacién continua, lideres destacables encuentran en estas articulaciones
con el mundo espiritual respuestas, caminos y soluciones para dar cuenta de la politica hecha en-
tre humanos. A partir de la perspectiva de los Tupinamba ampliamos el horizonte sobre los modos
de hacer politica y sobre las potencias contenidas en cada relacion articulada con los Encantados.

Palavras clave: Etnologia Indigena; Tupinamba; Cosmopolitica; Encantados; Retomadas de tierras.
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Um para vocés, muitos pra gente: breve ensaio sobre inter e intra-et-
nicidade entre o povo Kiriti

Gabriel Novais Cardoso

RESUMO

O presente trabalho busca analisar, dentro de um contexto mais amplo de retomada étnica — por
parte dos ndios do Nordeste — a situagao politica Kiriri, sob a otica dos seus atuais processos de dis-
tintividade intra-étnica e suas tendéncias seccionalistas. Para tal, é apresentada a configuragdo das es-
colas indigenas entre o povo em questdo, além de se descrever, brevemente, os processos de cisao
intra-étnica, a luz das articulagoes entre territorio, educagdo escolar e suas representacées sobre a
lingua indigena. Conclui-se que os mesmos diacriticos utilizados na afirmag¢do de uma unidade ét-
nica, frente aos nao-indios, sio também instrumentalizados na definicao e defesa das distingoes in-
ternas, o que ilustraria o carater multidimensional da etnicidade — Uw pra vocés, muitos pra gente.

Palavras-chave: Etnologia Indigena; Etnicidade; Antropologia Politica; Indios do Nordeste; Edu-
cac¢ao Indigena.

Introdugio: algumas consideragdes tedrico-metodolégicas

O presente trabalho visa elaborar, de maneira condensada, algumas refle-
x0es decorrentes de uma pesquisa realizada entre novembro de 2016 a fevereiro
de 2018 no territério indigena Kiriri, que resultou numa monografia apresenta-
da como trabalho de conclusao de curso em Ciéncias Sociais — Bacharelado em
Antropologia, na Universidade Federal da Bahia. Essa pesquisa se desenvolveu
num contexto mais amplo: o de um projeto de trevitalizacio/retomada da lin-
gua indigena Kiriri, iniciado em 2016, junto a um professor e uma colega do
curso de Ciéncias Sociais da UFBA, a partir do qual se percebeu a necessidade
de compreender a organizagiao politica do povo em questao, e suas dinamicas



étnicas internas e externas. Assim, trago algumas conclusoes decorrentes dessa
pesquisa e algumas reflexdes mais gerais sobre etnicidade entre os povos indi-
genas do Nordeste.

Em outras palavras, pretendo demonstrar como as dinamicas de etnici-
dade Kiriri revelam uma integracao dialética entre a afirmacao de uma identida-
de unificada, enquanto povo indigena, frente ao Estado nacional e aos brancos’
e a defesa de uma multiplicidade de modos de ser Kiriri, articulados a partir
dos mesmos diacriticos que lhes garantem o reconhecimento legal frente ao
governo — de sua especificidade étnica e os direitos disso decorrentes — e que,
nesse caso, sao também reelaborados internamente, visando a distincao dos
subgrupos politicamente autbnomos que, mesmo se afirmando e reconhecendo
mutuamente enquanto Kiriri, distinguem especificidades no modo de sé-lo — e

mesmo maior ou menor legitimidade desses modos.

Com isso, contribuir para um alargamento na compreensao da identidade
étnica e processos de etnicidade no contexto do Nordeste indigena. Identidades
essas que nao se limitariam ao que propoe perspectivas mais weberianas, que en-
quadram a etnicidade como fenomeno utilitarista, uma espécie de performatizagao
como meio para um fim. Ou como em perspectivas 2 moda culturalista, que
veem numa suposta a/tura — em constante degradacao e esquecimento frente
ao contato — o fundamento da distingao étnica, prestes a se perder e apagar. A
concepeao teorico-metodologica aqui defendida é de que as identidades étnicas
se constroem relacionalmente, no contato — e nao apesar deste (BARTH, 1998
apud TASSINARI, 2001). E o que se deseja demonstrar ao analisar o papel da
educacao escolar indigena entre os Kiriri, que, mais do que se apresentar como
terramenta de apagamento da especificidade étnica, ao contrario, é instrumen-
talizada enquanto meio fundamental no aprofundamento da afirmacio e luta
por direitos e autonomia desse povo — ainda que apresente “zonas interditadas”,
ou seja, setores que revelam o carater nao-indigena dessa instituicao, mas que
possibilitam a marcagao e afirmacao da diferenca e, até mesmo, de preconceitos

entre grupos (TASSINARI, 2001, p. 67).

Por outro lado, sigo a orientacao de Manuela Carneiro da Cunha (2009),
onde se vé a cultura nao como fundamento da etnicidade, mas como um acervo
“irredutivel” do qual sdo retirados os principais diacriticos de distingao étnica
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que, mesmo em contextos socioeconomicos onde sua finalidade pratica ou seu
sentido anterior sao apagados ou impossibilitados, passam a operar de maneira
mais intensa com func¢ao contrastiva, ou seja, como definidores das especifici-
dades étnicas de um grupo.

Dai se entender a identidade étnica de um povo enquanto relagao de ads-
cricao: ser visto como diferente, conceber-se enquanto distinto. E na relacio que
se constroéem o vocés e o a gente. Mais ainda, é tomar a distingao étnica nao como
unidimensional — sociedade(s) indigena(s) X brancos/governo — mas como mul-
tidimensional: manifesta em niveis diversos, ou seja, internamente aos grupos
também, dado que esses nao se configuram como comunidades estaticas que
se apagam quando se perde a ¢#/fura — a mesma para todos os individuos — mas
em povos num constante esfor¢co de (re)atualizagio de um modo de ser, vivo e
flexivel, que adapta o evento, a historia, a suas proprias concepgoes de mundo,
sempre moveis e em transformagao e que, portanto, também se adaptam a este
— logo, passiveis de multiplicidade e discordancia interna, sem necessariamente
negarem a identidade unificada do povo relacionalmente.

Com esses objetivos em mente, proponho descrever algumas dinamicas
de etnicidade Kiriri a partir da triangulacao entre a escola indigena, o territorio
e sua retomada, e a /Zngna dos antigos, e como esses se articulam multidimensio-
nalmente, se por um lado, para afirmar a unidade e distintividade do povo Kiriri
trente aos nao-indigenas, por outro, para legitimar e organizar internamente as
divergéncias politicas e os distintos modos de se interpretar a indianidade Kiriri.

Contextualizando 1: o povo e o contato

Como ja mencionado, aqui se considera o povo Kiriri como integrante
da area etnolégica/etnografica do Nordeste, que engloba os sertdes nordesti-
nos do norte da Bahia aos interiores de Piaui, Ceara e Paraiba. Beatriz Dantas,
José Augusto Sampaio e Maria Rosario de Carvalho (2001) defendem uma certa
unidade e especificidade dessa area etnologica, seja por contraste com as areas
litoraneas do Nordeste, marcada pela presenca de povos Tupi, seja com aque-
las dos seus vizinhos mais a oeste. Para esses autores, a unidade dessa area se
da também a partir da combinagao de outros fatores como a associagao des-



ses povos a0 ambiente geografico especifico e sua articulagao com a sociedade
colonial e suas frentes de expansao agricola e, especialmente, pecuaria. Entre
outros aspectos, essa area ¢ definida por ser aquela, no Brasil, de mais intenso
e duradouro contato entre comunidades indigenas e sociedade colonial apds a
costa e as regioes litoraneas.

Assim, esses povos em intenso contato com a sociedade envolvente pas-
sam a se ver forcadamente integrados em suas dinamicas economicas, tendo
seus direitos e identidade étnica negados sistematicamente no decorrer dos anos
que sucedem a extin¢ao do Diretorio dos Indios em 1798. E a partir do sécu-
lo XX, acentuadamente em sua segunda metade, que esses povos passam a se
rearticular visando a reivindicacao de um territério, concebido como indigena
e originario pelos mesmos, frente ao estado nacional (OLIVEIRA, 1998). Essa
concepeao de territorio se fundamenta a partir das experiéncias nos aldeamen-
tos jesuitas, que passam a ter sua area concebida como territorio indigena tradi-
cional e de direito.

O povo Kirirt se localiza no semiarido nordestino, numa area conhecida
por Boca de Caatinga, intercessao entre a zona da mata e a caatinga proptia-
mente dita, na bacia do médio Itapicuru. Nessa regido a cerca de 300km da ca-
pital baiana, seu territério se divide entre os municipios de Banzaé, Quijingue e
Ribeira do Pombal, estando no primeiro a maior parcela de area indigena e ten-
do por principal polo economico da regidao este tltimo — outrora o aldeamento

jesuita de Canabrava (BRASILEIRO, 1996.).

No decorrer dos anos 1990 e 2000, a populacao Kiriri variou entre 1.500
a 2.000 individuos (BRASILEIRO, 1996; CHATES, 2011). Ja em 2017, numa
conversa minha com Dernival dos Santos, professor e lideranca Kiriri no am-
bito da educagao indigena, foi mencionado que ja haveriam quase 4.000 indios
no territorio. Vale ressaltar que muitos individuos moram permanente ou sa-
zonalmente fora da area, principalmente em grandes centros urbanos como
Sao Paulo, de onde conseguem recursos a serem enviados para os parentes no
territério. Além disso, foi mencionado por esse mesmo professor a existéncia de
alguns outros pequenos grupos Kiriri dissidentes que nao habitam no territério,
mas em outras localidades da regiao como no municipio de Muquém de Sao
Francisco, ou na periferia dos municipios proximos, principalmente Ribeira do
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Pombal — com quem nio tive nenhum tipo de contato para essa pesquisa.

A Terra Indigena Kiriri; hoje, se localiza no exato local onde existiu o
aldeamento de Saco dos Morcegos, que havia sido doado pelo proprio Rei de
Portugal, segundo um Alvara Régio de 23 de novembro de 1700, para as aldeias
missionarias que abrigassem ao menos 100 casais de indios (LEITE, 1945). A
area que, em medidas da época, correspondia a uma légua em quadra, partindo
do centro da igreja para cada um dos oito pontos cardeais e colaterais, de forma-
to octogonal, chamado pelos Kiriri de “chapéu de sol”, totaliza 12.300 hectares.
Sheila Brasileiro (1996) atesta ainda na década de 1990 algo que foi rapidamente
constatado ja nos meus primeiros encontros com os Kiriri em campo: a memo-
ria oral desse povo preserva o conhecimento dos antigos marcos que indicavam
as fronteiras do territério no tempo do aldeamento jesuita, e, mesmo tendo sido
os marcos artificiais destruidos e/ou retirados por tegionais ao longo do tempo,
o povo mantém a memoria desses pontos, os referenciando a partir dos marcos
geograficos naturais da regiao.

O povo Kiriri € ligado a familia linguistica Kariri, termo pelo qual sao
denominados em alguns documentos mais antigos, que se supoe pertencer, por
certas afinidades, ao tronco Macro-Jé (BRASILEIRO, 1996). Os Kariri foram
uma grande nagdo, como ficou conhecida em alguns registros histéricos mais
antigos, que se espalhava desde o Ceara e Paraiba até as regides mais ao sul do
sertao Baiano; seus contornos nao sao bem delimitados pois muito pouco se
documentou sobre toda essa nag¢ao ou familia linguistica, tendo nos restado co-
nhecimento apenas de quatro linguas que a compunham: o Kipea, o Dzubukua,
o Sapuya e o Pedra Branca ou Kamuru (DANTAS et al., 2001), dos quais ape-
nas o primeiro foi razoavelmente descrito pelo padre jesuita Vicencio Mamiani
em uma arte da gramatica (MAMIANI, 1877[1699)).

A partir das minhas investigacdes em campo, fui informado que o nome
Kiriri vem de um “pé de pau” da regiao, chamado Kiri, relativamente raro den-
tro do territério e tido por madeira nobre para a fabricacao de bons arcos, como
me foi informado por Dominguinhos, artesio Kiriri e morador da aldeia de
Aracas. Ja outras fontes, como Sheila Brasileiro (1996), colocam que a origem
do termo remete a alguma lingua de familia tupi-guarani da costa, sendo um
etnémio depreciativo, significando “povo calado/taciturno”. Os primeiros con-



tatos entre essas populacoes do Nordeste com os portugueses se deram ainda
no século XVI, com as primeiras incursoes do colonizador aos interiores em
busca de especiarias, minérios e mao-de-obra indigena, a ser escravizada. Mas
¢ somente a partir do século XVII que o contato se firmara mais constante e

problematico (DANTAS et al, 2001).

Dentro desse contexto, cercados pelos brancos que impedem o seu livre
deslocamento e, consequentemente, suas relagoes tradicionais com o ambiente,
o que Maria Rosario G. de Carvalho (1994) vem a chamar de “reterritorializa-
cao”, em bem verdade, cria a propria nogao de territorio fixo entre esses povos,
esse que hoje vem a ser tomado como o territério tradicional do povo Kiriri
pelos proprios, e que mobilizou todo esse povo em torno de um sentimento de
pertenca étnica e vinculo aquele espaco visando a sua retomada. A partir dessa
reflexao, se faz possivel entrever a complexidade na definicao de wwa cultura tra-
dicional ou territorio tradicional e notar como esses conceitos e suas temporalidades
sao flexiveis e manejaveis de acordo com os contextos historico-sociais. E sao
muitas vezes manejados instrumentalmente em prol da manutencao do grupo
enquanto etnicamente distinto, servindo como sinais distintivos por exceléncia,
ou seja, tomando forma e significado a partir da relagao e se transformando

dentro dela (CUNHA, 2009).

Contextualizando 2: o antropélogo e a pesquisa

A minha introduc¢ao ao Povo Kiriri nao se deu como pesquisador, mas
como estudante/mediador de oficinas de linguistica, que se desenvolveriam
dentro de um projeto mais amplo, visando a retomada da lingua indigena Kiriri.
Atualmente essa lingua ¢é utilizada mais frequentemente em contextos rituais,
além da presencga rotineira em itens lexicais (nomes de plantas e animais, fer-
ramentas, toponimia, expressoes religiosas etc.) que despontam em meio ao
portugues, principal lingua falada pelo povo desde o fim da Guerra de Canudos,
onde teriam perdido seus pajés, ultimos falantes — cortadores da lingna — e conhe-
cedores dos principais ritos Kiriri, como o Cururu, segundo relatam ainda hoje
os indios.

Esse projeto se inicia por volta de junho de 2016, quando se esboca uma
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proposta inicial de intervencao social, tendo por objetivo a retomada da lingua
indigena Kiriri, o Kipea. Essa proposta surge a partir da demanda dos proprios
indigenas, que ja a expressavam na década de 1990 — quando o professor ideali-
zador do projeto em questao realizou seu trabalho de campo entre eles — facili-
tada em muito atualmente, com a existéncia das escolas indigenas até o segundo
grau, de curriculo diferenciado e administrada pelos indigenas.

A partir de novembro de 2016 comegamos as primeiras incursoes em
campo, que viriam a se consolidar a partir da segunda viagem, nos ultimos dias
de abril de 2017, quando se combinou a realizagao de oficinas de linguistica, vi-
sando a introdugao dos professores indigenas aos conceitos basicos desse cam-
po enquanto ciéncia e suas principais areas de reflexao e objetos de analise, além
de lhes apresentar parte do material bibliografico especifico encontrado sobre
o povo e sua lingua. A presente pesquisa passa a se desenvolver dentro desse
contexto, onde minha presenca passa a ser negociada e aceita enquanto media-
dor dessas oficinas de linguistica, ainda que a realizagao dessa pesquisa fosse de
conhecimento comum. A inser¢ao no campo por essa via me possibilitou algu-
mas vantagens no que tange a minha aceitagao em campo, livrando-me, parcial-
mente, da desconfianc¢a dos Kiriri com o pesguisador que ““vem aqui, perguntam
tudo, levam tudo da gente, e nao voltam, nao traz nada [sic]”, como cheguei a
ouvir de algumas lideran¢as como os caciques Lazaro e Manuel e de professores
indigenas, a exemplo de Dernival e Marlinda. Por outro lado, me possibilitou
um contato mais intenso com o ambiente escolar, onde percebi que uma série
de temas tratados com reticéncia pelos indios eram expressos aqui com maior
tacilidade, principalmente aqueles relativos a situagao politica e aos conflitos
internos entre suas liderancas.

A partir da terceira ida a campo, em meados de maio de 2017, iniciamos
nossa estadia no territério indigena, abrigados na casa de Sueli, uma conselheira
ligada ao cacique Agricio e ao pajé Adonias da aldeia de Aragas. As primeiras
oficinas foram realizadas em finais de setembro e inicio de outubro, seguida de
outras duas em novembro e dezembro de 2017. Esse projeto se desdobrou na
elaboracao de uma Atividade Curricular em Comunidade e Sociedade (ACCS)
pela UFBA: um projeto de extensiao que visa a formacao de alunos da univer-
sidade que possam contribuir na capacitagao linguistica dos professores indi-



genas, objetivando também maior autonomia por parte desses no que tange a
retomada e a reconstrucao de sua prépria lingua.

Como dito, ficamos a maior parte do tempo hospedados na casa da con-
selheira Sueli, em Aragas, o que implicou um maior contato com essa aldeia e
suas liderangas. Dada a extensao do territério Kiriri e o pouco tempo disponivel,
nao foi possivel cobrir toda a area e realizar entrevistas com representantes de
todas as aldeias. O transporte entre uma aldeia e outra foi geralmente realizado
a pé, de bicicleta ou de carona, na garupa de alguma motocicleta.

As aldeias e os interlocutores com que tivemos maior contato foram, res-
pectivamente:

a) Aldeia de Aracas: onde contamos com solicitude de Sueli e toda sua
tamilia; dona Maria de Fuld; do pajé Adonias; cacique Agricio — que nos apre-
sentou o nucleo do Alto da Boa Vista — entre muitos outros. Foi na escola desse
nucleo que realizamos o maior nimero de entrevistas, contando com grande
apoio e receptividade dos professores, entre eles Laércio e Ivanildes, além da
diretora Jozi. Participamos, também, no Cantagalo, de algumas cerimonias e
rituais dessa seccao;

b) Aldeia Baixa da Cangalha, na qual estivemos apenas em um momento,
obtivemos algumas informacoes trazidas por Josinete, rezadeira e mestra no
Toré Kiriri;

c) Aldeia de Segredo, onde tivemos contato com a escola anexo Sol Nas-
cente, seu ADM Eduardo e o professor Romildo. Aqui também conhecemos
Daniel, antiga lideranca dos tempos da retomada e Zito, um anciao que guarda
um vasto conhecimento sobre a antiga lingua Kiriri — e que nao poupou esfor-
cos em disponibiliza-lo;

d) Aldeia Cajazeira, local em que contamos com grande apoio do caci-
que Manuel e do professor Dernival dos Santos e Maria Dilza, sua esposa, que
muito nos informou sobre a situacio da escola sede Indio Feliz, onde foram
realizadas as ultimas oficinas de linguistica até o encerramento desse trabalho.

Assim, o maior contato se deu com os Kirirt Cantagalo, concentrados nos
nucleos acima citados, além das aldeias de Pitomba e Baixa do Jua, nas quais nao
atuamos?.
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Entre os Kiriri de Mirandela tivemos menor contato em quantidade, em
compensacao, pudemos contar com os relatos detalhados e abrangentes de Pau-
la, diretora da escola Zacarias, o que nos possibilitou razoavel atuagao na Aldeia
de Mirandela — e na escola ai localizada.

Nessa aldeia, conseguimos maior interlocug¢ao com os grupos dos caci-
ques Lazaro e Marcelo, além de seus conselheiros — Célio e Manuelino, respec-
tivamente.

José Hamilton, mais conhecido por Bario, um estudioso da lingua indi-
gena, foi também um interlocutor que nao poderia deixar de ser mencionado.
Nessa aldeia nao chegamos a entrevistar o cacique Jodo Pistola. Além dessa, se-
guem informagoes de outras aldeias:

a) Aldeia de Marcagao: conseguimos noticias apenas a partir das pessoas
da sec¢ao liderada pelo cacique Lazaro em Mirandela que teria, sob sua lideran-
¢a, 0 maior numero de familias naquele nucleo;

b) Aldeia de Gado Velhaco: tivemos apenas a noticia de que ja era ha-
bitada por poucos indios, abrigando mais pastos e rogas dos Kiriri. O mesmo
acontece com Sacao, Cacimba Seca e Lagoa Grande;

c) Aldeia do Pau Ferro: nao obtivemos nenhum contato com essa aldeia
ou suas liderancas, exceto pela participagao de Hanero, conselheiro do cacique
Hosano, em um dos encontros na escola Zacarias.

A pesquisa foi realizada em dois contextos distintos: nas escolas indigenas,
no decorrer das oficinas sobre revitalizacio ou nas reunioes a respeito destas.
E, além disso, a partir da estadia e observagao participante entre os Kiriri, den-
tro de uma perspectiva que se propoe etnografica — ainda que apresente certos
limites para tal. Os principais espagos contemplados nessa pesquisa foram, por-
tanto, a escola indigena e os momentos rituais, festas e/ou cetimonias do povo,
além de entrevistas realizadas na casa dos indios.

De acordo com o objeto aqui elencado, foram os professores e liderancas
os principais segmentos para o qual se direcionou a maior parte das entrevistas,
essas foram realizadas informalmente. Além disso, pudemos contar também
com algum material escrito pelos Kiriri (publicados ou nao) que nos foram
apresentados no decorrer da pesquisa, a exemplo do trabalho de Dernival dos



Santos et al. (POVO KIRIRI, 2012)

Por fim, cabe ressaltar que o recorte de pesquisa foi construido a partir
das demandas de inser¢ao no campo: inicialmente se pensou em estudar as “ide-
ologias da linguagem” (SCHIEFFELIN et al., 1998) Kiriri, conjuntamente com
o desenvolvimento do projeto de intervencao e assessoria linguistica. Foi duran-
te o trabalho de campo que percebi que se fazia necessario um mapeamento da
atual situacdo politica Kiriri e dos impactos desta na escola, visando o sucesso
do projeto de revitalizacao, que nao excluisse nenhuma aldeia ou viesse a criar
situagoes desconfortaveis dentro duma dinamica de varios caciques e liderangas.
Desse modo, das “ideologias da linguagem”, o foco deste trabalho se voltou
para o delineamento da atual situagao politica Kiriri e do desenho das suas res-
pectivas fronteiras, investigando como esses povos se diferenciam internamente
a partir de diacriticos tomados como marcadores da identidade indigena, do
qual a /ingna dos antigos ou, a lingua indigena, figura como um dos principais.

Rearticulagdo étnica Kiriri: o “regime indigena”

O século XX é marcado pelos processos de luta pela retomada do territo-
rio e pelo reconhecimento desses povos, que, por muito tempo, foram discrimi-
nados enquanto caboclos, tendo seus direitos e reconhecimento como indigenas
negados, por um lado, e seu acesso a cidadania nao-indigena plena rejeitado, por
outro. Assim, esses contingentes claramente diferenciados, seja nas suas prati-
cas culturais, seja na sua organizacao social, passam a se articular internamente:
reavivando diacriticos de distintividade étnica, dangas e rituais, reorganizando a
vida social da comunidade a partir de ideias notadamente coletivistas, baseadas
num “regime indigena” (CARVALHO, 1994). Da mesma forma, buscam maior
articulacdo externa: a partir do contato com outros povos indigenas também
em processo de retomada e reconhecimento étnico, e com ONGS e institui¢oes
do Estado nacional — com as quais esses povos passam a dialogar intensamente
visando o reconhecimento de seus direitos enquanto povo etnicamente diferen-
ciado.

Por “regime indigena” se entende o modelo de organiza¢ao coletiva, cons-
truido por esses povos em processo de etnogenese e reafirmacao étnica, onde
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uma série de diacriticos sdo elencados e enfatizados na (re)elaboragao de uma
nova organizac¢ao sociocultural fundamentada no contraste distintivo frente aos
brancos. O estabelecimento desse regime centralizador, em suas fases finais, ten-
de a se acentuar, com a radicalizagao da observancia dos comportamentos que
passam a ser considerados zudigenas, mas, paralelo a isso, também surgem tensoes
que geram disputas na definicao do que ¢ ser indio e como se deve proceder a
reorganizacao da vida social no interior dos povos em processo de retomada
étnica e territorial.

No caso Kiriri, essas discordancias sao tesolvidas com a institucionali-
zacdo do que se veio a chamar na bibliografia de “fac¢bes”/ “faccionalismo”
(BRASILEIRO, 1996): grupos que, ainda que continuem se afirmando Kiriri
no todo, principalmente em relagdo aos brancos, passam a se organizar autono-
mamente, criando distingoes internas entre os varios grupos, que geralmente
respaldam uma maior indianidade ou especificidade de um frente aos outros.

Ressalto que o termo “faccionalismo” e/ou “fac¢des”, ainda que consa-
grado na bibliografia referente aos Kiriri, nao sera aqui utilizado, dado o incomo-
do que vem a causar no proprio povo em questao’. Assim, proponho um termo
que, acredito, melhor se adequa tanto no aspecto politico e ético em relaciao ao
povo aqui pesquisado, quanto em relacao a representatividade do contexto que
se procura expressar: seccionalismo, retirado do inglés seczzonalism, remete a uma
tendencia a lealdade e sentimento de pertenca mais forte a uma regiao ou seg-

mento de um pafs/nacido ainda que haja reconhecimento da unidade do povo,
nao implicando em tendéncias separatistas (SECTTIONALISM, 2018).

Retomando a conceituacao de Carvalho (1994) sobre a construcao do
“regime indigena’ entre povos indigenas do Nordeste, pode-se falar num pro-
cesso marcado pela retomada da tradigao, que se trata menos de um revivalismo
nostalgico baseado na ideia de resgate cultural, mas numa rearticulagao da organi-
zagao social de todo o povo indigena sob o estandarte da especificidade étnica.
Assim, sao instrumentalizados diacriticos fundamentais nas lutas e estratégias
de rearticulacao étnica desses povos do Nordeste indigena — do qual os Kiriri
sao tomados aqui como caso concreto e ilustrativo: a retomada de um territ6-
rio identificado como tradicional, ancestral e de posse historica dos indios; «
retomada do nome da tribo e de sua estrutura organizacional especifica, a partir de



uma lideran¢a que incorpore simbolicamente o #radicional, o estabelecimento de
aliancas e contatos que permitam ao povo indigena um maior conhecimento
técnico-institucional da realidade nacional, permitindo maior autonomia em sua
luta por direito e reconhecimento e, por fim, a retomada e reconstrucao de uma
dimensao que perpassa todas essas anteriores, uma dimensao cosmolégica.

Essa dimensao cosmoldgica, aquele conjunto de procedimentos que pos-
sibilitam mais do que uma visao de mundo integrado especifico, mas ferramen-
tas conceituais que permitem a integracao e reintegracao coerente do mundo
sob uma otica especifica: a indigena, a Kiriri, é facilmente localizada na esfera
ritual, neste caso, no Toré (NASCIMENTO, 1994), de onde sao tirados conhe-
cimentos e experieéncias que resumem e ilustram um ideal de vida indigena: a
maneira correta de organizac¢ao social, sua ligacao histérica e encantada com seu
territorio, sua fonte de conhecimento sobre plantas, animais, técnicas particula-
res e conhecimentos sobre seu préprio passado — além de garantia para sua exis-
teéncia presente e futura. Em outras palavras, é onde é produzida hoje a tradigao
de sempre, onde um modo especifico é constantemente produzido e reproduzido
a partir de conhecimentos e praticas dinamicas e em constante relagdo com a
dimensao “encantada”; arriscando um pouco, reveladora de uma dimensao cos-
mopolitica das dinamicas étnicas Kiriri.

Em suma, o desenvolvimento de um “regime indigena” perpassa a ins-
trumentalizacdo de simbolos e praticas distintivas, unificadas sob uma base de
interpretacao simbolica fornecida pelo campo ritual — o Toré — e pela wéncia do
indio*, assim como a petformatizacio desses simbolos para os brancos, visando a
conquista da terra que, por outro lado, mobiliza, sob uma unica bandeira étnica,
todo povo. E o que conclui Carvalho (1994, p. 12), ap6s explorar alguns casos
de etnogénese e reafirmacao identitaria entre povos indigenas do Nordeste: “|...]
Parece evidente que o pré-requisito fundamental para o reconhecimento ¢ do-
minar a ‘tradi¢ao indigena’, cujo nucleo por exceléncia é o ritual, do que pare-
cem também muito conscientes os indios”.

Ea partir da retomada do contato mais préximo com seus encantados,
via ritual do Toré, que se torna possivel a reconfiguracao e afirmagao da indiani-
dade, atestada pela continuidade com o “tronco velho™5 dos quais trazem noti-
clas e ensinamentos as entidades vivas que aportam no Toré (NASCIMENTO,
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1994).

A mesma autora trata de um outro momento, passado o periodo de for-
magao e mobilizagao étnicas iniciais — geralmente quando se da o reconheci-
mento dessa indianidade e a rotinizagao desse regime — que é chamado aqui
“radicalizacao da identidade étnica”, quando o comportamento tido por indigena pas-
sa a setr cobrado de maneira cada vez mais acentuada dentro da comunidade,
visando o afastamento de todo e qualquer signo tomado por nao-indigena e a
concentracao dos recursos e atividades produtivas na coletividade (CARVA-
LHO, 1994, p. 13). Ea partir desse momento que surgem distintas concepgoes
do que ¢ ser indigena, e antigas aliancas baseadas no modelo de organizacao
anterior — articulado em nucleos habitacionais mais ou menos independentes
e com seus proprios “sitiantes fortes” (BRASILEIRO, 1996, p.70) — sdo reto-
madas, criando assim um movimento centripeto, por um lado, com tendéncias
cada vez mais centralizadoras, sobre a bandeira de unidade étnica do povo e a
tendencia a cristalizacdo e enrijecimento dos sinais diacriticos tomados como
definidores da identidade indigena. O que levou, no caso dos Kiriri, a expulsao
de diversos individuos do territério, a negacao de sua indianidade pela nao ob-
servancia do “regime indigena” estabelecido, e mesmo conflitos e perseguicoes
de teor mais violentos, no periodo recente da historia Kiriri que ficou conhecido

por “coador” (CARVALHO, 1994, p. 13).

Por outro lado, essa radicalizagao gera certas tendéncias centrifugas, como
a disputa interna pela definicao desse “regime indigena” que ¢ legitimador do
proprio direito ao territério e da organizagao social nesse, além das consequen-
tes divergéncias na interpretacao e aplicagao desse modo indigena de organiza-
cao.

E dessa tendéncia 2 cisdo, fortalecida dialeticamente, com a radicalizacao
da observancia do “regime indigena” — de teor mais centralizador — que resulta
na primeira grande divisao entre os Kiriri, ocorrida na segunda metade da déca-
da de 80, o que chamo de primeira onda seccionalista, contrastando com um segun-
do momento de fortes cisdes internas iniciados a partir de 2010.

A primeira onda seccionalista: o ritual e a retomada



A primeira divisao interna ao povo Kiriri se da por volta de 1988, em meio
a acentuacao dos conflitos decorrentes dos processos de retomada do territorio
indigena. E essa primeira cisao que dara origem aos grupos Kiriri Cantagalo e
Kiriti de Mirandela e a divisao do territorio entre esses.

Foram duas as principais motivagdes que levaram a essa primeira divisao.
Ambas me foram mais de uma vez mencionadas nos relatos do pajé Adonias
sobre esses episodios ligados a separacao: a questao de como se deveria dar a
ocupac¢ao e o uso do territério reconquistado e questoes politicas que se ex-
pressam na dimensao ritual, no periodo em que o cacique Lazaro propos a uni-
ficagao dos Torés sob um pajé geral. Assim, como ja mencionado, fica claro a
importancia do Toré — reintroduzido nos Kiriri na década de 1970 — em termos
de sua redefinicao e afirmagao étnicas, seja nas suas relagoes interétnicas, como
ja discutido, seja internamente ao povo: foi em termos do ritual que foram ex-
pressas as discordancias politicas que levaram a primeira cisao.

Segundo o pajé Adonias, todo o conflito se iniciara apos a retomada da fa-
zenda Picos, a maior dentro da area indigena. Segundo o pajé, o cacique Lazaro
havia tomado para si todas as prerrogativas da decisao acerca dos modos de se
ocupar e dar uso a essa fazenda, administrando-a de modo unilateral. Adonias
critica o fato de que Lazaro passa a arrendar as terras para os regionais, ato que
fora proibido anteriormente entre os Kiriri e que € visto como uma atitude nao
concordante com o zodo indigena de se apropriar da terra.

Paralelo a esse contexto de acentuacao das discordancias internas sobre
o modo correto de se ocupar a terra, vinha se desenrolando o processo de
disseminacao do Toré entre o povo, que passa a funcionar como fundamen-
to centralizador da identidade étnica Kiriri, englobando, inclusive, os #rabalhos
particulares — aquelas praticas de cura e contato com os encantados realizados
em ambito privado, na casa de algum(a) “entendido(a)” como sao chamados
os conhecedores da céncia do indio. A partir de entdo, suas liderancgas religiosas
ou passam a se expressar a partir do Toré, configurado como rito coletivo que
marca a especificidade étnica do povo, ou tendem cada vez mais a marginali-
zagao, com a acentua¢ao da observancia do regime indigena, que diferencia
ciéncia do indio, seus encantados, ligados ao ritual coletivo, dos espiritos de morto, que
sao identificados em qualquer pratica puramente individual, nos #rabalhos — tora
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do escopo ou gerenciamento do Toré — ou que abordasse elementos de matriz
afro-brasileira, tidas por nao-indigenas, no geral. E nesse contexto que Laza-
ro Gonzaga, o Unico cacique, desde sua eleicio como representante do povo
enquanto unidade étnica, na década de 70, propoe a escolha de um pajé geral
pelos encantados. Este passaria a presidir um Toré unico, centralizando todos
os nucleos Kiriri de entao.

Se, num primeiro momento, poder-se-ia pensar que a esfera ritual pas-
sa, entao, a ser articulada e instrumentalizada como ferramenta para resolucao
de interesses politicos e puramente utilitirios — baseados numa raziao abstrata
e incondicionada, e nao numa razao culturalmente determinada e especifica,
como aponta Marco Tromboni Nascimento (1994) — é no desenvolvimento
dos episodios ligados a essa eleicao que se afirma claramente o que Brasileiro
(1996) vai chamar de “imponderabilidade do campo religioso”: como a esfera
ritual se impoe e perpassa as varias dimensoes da vida Kiriri, sendo menos uma
ferramenta performatica onde sao articuladas motivagoes politicas, do que um
arcabouco de simbolos que servem aos Kiriri como fundamento dessa “ra-
zao culturalmente determinada” (NASCIMENTO, 1994), desse modo de ser
e interpretar o mundo Kiriri. Mais do que um acervo, de onde sao retirados dia-
criticos culturais de fungdo contrastiva frente aos nao-indigenas, o Toré é per-
passado por técnicas e procedimentos geradores de conhecimentos, manejados
para apreender e significar o mundo de um modo especifico, o que leva as inter-
pretagoes conflitantes no interior do grupo, sendo estas expressas e resolvidas
com a instituicao das sec¢oes politicamente autonomas: modos especificos e
concretos de w2 ser Kiriri, mais geral e abstrato. Mais do que uma performance
para fora, a especificidade Kiriri se da no seu proprio modo de compreender
e organizar a experiéncia, historica, politica e social, significando-as de acordo
com uma cosmovisao titual.

Esse modo de ser e sua dinamica étnica ficam explicitados numa expressao
de Sueli, conselheira de Aracas, utilizada na concepcao do titulo desse trabalho:
implicaria, entdo, e um para vocés — tendo por vocés o nao-indigena, essa ideia
abstrata da especificidade indigena geral, que se afirma elencando diacriticos
com funcao contrastiva. Mas também em um muztos pra gente, uma diversidade de
realizagOes concretas e especificas dessa especificidade abstrata, que, se por um



lado afirmam sua diferenca e mesmo a defendem, em muitas situacoes, como
mais legitimas ou mais indigenas, por outro, se concebem como um mesmo «a gente
(Kiriri). A partir deste ponto, faco uma breve descricao, inspirada em alguns
relatos do pajé Adonias, sobre o contexto da primeira divisio do povo Kiriri,
nos finais dos anos 80. Mas, antes disso, cabe aqui uma grosseira descri¢cao do
ritual do Toré, central nos episdédios que sancionaram a divisao do povo Kiriri
em suas duas primeiras secgoes: Cantagalo e Mirandela.

O Toré se desenvolve em uma cerimonia onde os indios se reinem em
fila, liderada por um pzuxador ou pelo proprio pajé. Nessa configuragao, eles dan-
cam ao som de Zoantes — cangoes — que evocam 0s tempos antigos, Os encantos €
o reino do Jurema, uma espécie de dimensao acessada no ritual, de onde se tor-
na possivel o contato mais sistematico, produtivo, com os encantados (NASCI-
MENTO, 1994). A fila serpenteia em espirais, circulos e ziguezagues, ao ritmo
desses toantes acompanhados pelos maracas e comandados pelos apitos, que
iniciam/finalizam uma canc¢ao e servem para convocar 0s encantos especificos
para o momento, seja para que esses indiquem o préximo toante, seja para que
se manifestem no ritual, enramando em uma das mestras que acompanham a dan-
ca. Ao enramarem, os encantados passam a dar conselhos e orientacoes para os
Kiriri, seja para problemas individuais seja para questoes relativas a todo o povo
como tal. B por essa via que sao retomados os conhecimentos dos antigos € o
modo de ser #radicional do povo, reaprendidos e resignificados com a ajuda da
agencia dessas entidades.

E mencionado, inclusive, que alguns desses encantos sé se comunicam
na lingua indigena Kiriri, o que gera dificuldades no seu entendimento e que se
reflete nas demandas do povo em relagao a retomada de sua /Zngna dos antigos, que
por alguns professores indios é identificada com o Kipea, descrito por Mamiani,
por outros, com /ingna indigena ou, simplesmente, /Zngua Kiriri. Ainda vale apontar
a denominacao /ngua nativa, que nao é compreendida aqui como sinoénimo de
lingua materna, ou “L1”, mas sim como aquela que os define enquanto povo
etnicamente distinto.

E em um contexto de centralizacao e radicalizagao no “regime indigena”
Kiriri — e onde se vé despontar as discordancias internas frente a essa centrali-
za¢ao — que sao iniciados uma série de Torés, em rodizio, nos trés terreiros da



época, tendo por objetivo a escolha, por parte dos encantados, daquele que viria
a ser o pajé geral, ou seja, o Gnico a quem seria reconhecida legitimidade como
lideranca ritual. Segundo Adonias, ocorreram varios desses, sem nenhum resul-
tado definitivo, até que é proposto pelo cacique Lazaro a realizagao de um Toré
geral, que englobasse os trés ja existentes, no nucleo de Lagoa Grande, onde
todos os candidatos a pajé deveriam se apresentar a uma espécie de sabatina dos
encantados, manifestos pelas estras, nas quais os encantos incorporam ou enra-
mam. O pajé conta que, chegado o dia da realizacao, ele — que ainda se considera-
va iniciante no entendimento da “ciéncia” — se viu incapacitado de ir por conta
propria ao local onde ocorria a selecao devido a uma doenca que lhe inchou as
pernas. Por insisténcia de alguns companheiros, que se propoem a leva-lo num
carrinho de mao para o local do evento, Adonias chega a Lagoa Grande, onde ¢
realizada a sabatina por parte dos encantados. As perguntas giram em torno da
esfera ritual Kiriri, pergunta-se sobre os instrumentos de trabalho de um pajé,
sobre conhecimentos de ervas e curas de doencas. Por fim, deve-se narrar trés
curas de grande poder, realizadas no decorrer da vida do candidato.

Acontece que, contra as expectativas do proprio cacique Lazaro que ide-
alizara e organizara a selecao, apenas Adonias passa no teste dos encantados,
por ter todos os requisitos exigidos por eles. Assim, a “imponderabilidade do
campo religioso” (BRASILEIRO, 1996) e da agéncia prépria dos encantados,
defendida pelos Kiriri, define uma nova situagao na organiza¢ao do povo, antes
de ser definida pelos interesses étnico-politicos que motivaram o cacique na
idealizagao do Toré geral: como ja dito, uma série de descontentamentos internos
ja vinham se desenvolvendo, motivados pela questao da divisao e ocupagao das
terras, principalmente em relacao a Fazenda Picos, e o arrendamento ou nao de
partes do territério para posseiros. Com a eleicao de Adonias como pajé geral,
que nao pertencia ao grupo de influéncia mais proximo do cacique Lazaro,
surge um novo canal de expressao desses descontentamentos e, dada a prepon-
derancia do campo religioso na definicao do modo de ser Kiriri — que envolve
o modo de ocupar a terra corretamente — o pajé é investido de grande relevancia e
prestigio politico no interior da comunidade. Assim, mesmo reconhecido como
cacique e principal liderancga politica interna, a discordancia de Lazaro nao teria
legitimidade contra o poder do pajé, investido “por deus e os encantos”, como



¢ dito entre os Kiriri. A solucao encontrada por Lazaro para a expressao de sua
discordancia se da entio no plano do religioso/ritual, quando o mesmo afirma
nao poder participar dos Torés gerais — agora defendidos por Adonias — dado a
localizacao do novo Terreiro: a Serra da Massaranduba. Esse era o local onde o
cacique haveria enterrado uma doenca que o afligia em tempos passados, correndo
o risco de contrai-la novamente caso ali retornasse.

Sem a presenca e o incentivo de Lazaro, a adesao ao Toré geral — do novo
pajé, Adonias — por parte da maioria dos indios nao se da integralmente, e assim,
em pouco tempo, se reiniciam os Torés locais. Desta feita, ocorre a divisao entre
os dois grupos ou seccoes. Aqueles que ficam ao lado do pajé Adonias cobram
de Lazaro que o mesmo cumpra sua proposta de um Toré geral e reconheca
a autoridade do pajé, assim como passam a manifestar a discordancia sobre o
método de administrar a terra, apoiados sobre o discurso do ritual, elencando o
modo correto de se apropriar do territério ao modo Kiriri, tendo o pajé Adonias
como canal de expressao investido de autoridade legitimada pelos encantados.
Vale ressaltar que essa divisao implicou na busca paralela de apoio de agentes
politicos externos que contribuiram de distintas maneiras na definicao dos mo-
dos de cada grupo se posicionar frente a retomada de suas terras: os Kiriri de
Mirandela, ligados aos Baha’i e, em seguida, a ANAI, adotaram uma estratégia
de afirmacao e retomada mais aguerridas, com ocupagoes e expulsao de possei-
ros das terras, na tentativa de pressionar os 6rgaos encarregados a indenizagao
dos ocupantes e sua retirada do territério. Ja os Kiriri Cantagalo tinham maior
ligagdo com uma congregacio de Freiras de Cicero Dantas’, investindo numa
estratégia de maior negociagao e conciliagio com os regionais (BRASILEIRO,
19906).

E nesse momento que se inicia uma série de marcagoes da diferenca entre
as secgoes, que justificariam, inclusive, o maior ou menor direito ao territorio in-
digena e ao reconhecimento a indianidade Kiriri: os de Mirandela, por exemplo,
passam a fortalecer a énfase em tracos diacriticos que marcam sua indianidade
mais visivelmente, adotando o uso das saias e vestes tradicionais de caroa no
dia a dia, como farda obrigatéria para professores indigenas inclusive. Também
iniciam um processo de #raducdo do Toré e seus toantes para o que entendem
por lingua Kiriri. Essa caracteristica é apontada com orgulho pelos de Mirande-



la, sempre que mencionada, pois justificaria uma maior representatividade das
tradigoes naquele Toré, além de possibilitar maior comunicagao com os proprios
encantados que, em muitos casos, apenas falam na /Zngna dos antiges. Por ou-
tro lado, esses mesmos elementos também sao mencionados pelos grupos que
compoem os Kiriri Cantagalo, de forma a demarcar sua diferenca, mas nao com
o mesmo teor positivo quando utilizados pelos de Mirandela: o uso cotidiano
das vestes de caroa ¢ visto, em algumas falas, como uma tentativa de “‘se amos-
trar”’, ja que as mesmas deveriam ser restritas a0s contextos rituais, onde seu
uso se faz necessario. Da-se o mesmo em relacao ao Toré na lingna: se, por um
lado, diz-se que os Torés de Mirandela sao “na lingua”, por outro, afirma-se que
ninguém realmente entende o suficiente para dizer se faz sentido ou nao, assim,
ninguém poderia afirmar ou negar com certeza se ¢ a lingua indigena de fato.

Fica claro que esses diacriticos sao articulados num jogo entre positividade
e negatividade de seus termos, operacionalizados na afirmagao da especificidade
de uma sec¢ao interna ao povo Kiriri, e mesmo na disputa de maior legitimidade
de uma ou outra. O mesmo ocorre em relagao aos modos e estratégias de reto-
mada: os de Mirandela afirmam seu carater mais aguerrido e zzdigena, por terem
lutado por seu territério, criticando o teor mais conciliatorio dos de Cantagalo.
Ja estes ultimos criticam a postura violenta e “de desuniao” dos de Lazaro que,
mais interessados no controle do territorio, acabavam por desconsiderar os pro-
prios parentes indigenas, assim como defendem sua postura conciliatéria como
a mais eficaz para os tempos de hoje, onde se faz necessario ser reconhecido
pelos brancos e pelo governo enquanto um povo indigena ##nido, e nao criando
cisoes internas que dificultariam esse reconhecimento.

A instabilidade interna aos Kiriri nesse periodo, marcada pelos conflitos
entre as sec¢oes em disputa, sO sera atenuada com a media¢do por parte do
Ministério Publico e da FUNAI, na divisao do territorio e de nacleos habita-
clonais entre os dois grupos. E assim que, essa divisao politica é sancionada no
plano do territério, que passa a ser dividido entre aldeias dos Kiriri de Mirandela
e as aldeias dos Kiriri Cantagalo. E dentro desses dois grandes grupos e suas
relacoes de afinidade e alianga internas e externas, e das respectivas fronteiras
territoriais de cada um, que se desenrolarao as divisdes do que aqui se chama de
segunda onda seccionalista.



A educagio escolar indigena Kiriri: sobre novas fronteiras

A educagao escolar esteve entre as principais pautas retvindicatorias do
povo Kiriri desde os primeiros passos no seu processo de rearticulagao étnica.
Ela passa temporariamente para o segundo plano durante a intensificagao dos
conflitos no processo de retomada, que impediam a prépria locomocgao dos in-
dios até a escola®. Com a retomada e ocupacao do territério a questio da escola
indigena volta ao primeiro plano, passando a ser elencada como ferramenta de
legitimagao da identidade étnica do povo indigena e da posse sob o territério
recém-conquistado, ja que a manutencgao deste ¢ perpassada por mecanismos
legais, mediados pelas instituicoes do Estado nacional com as quais os Kiriri
passam a ter intenso contato a partir das primeiras mobiliza¢oes de reafirmagao
e retomada étnicas na década de 70. Nesse contexto, o desenvolvimento de uma
autonomia por parte do povo indigena na manutencao e administragcao do seu
territério teria como requisito basico a educagao escolar indigena que, enquanto
instituicao mediadora, espago de “fronteira” (TASSINARI, 2001), possibilitaria
ao indigena instrucao para lidar por conta prépria com as diversas instancias
do Estado nacional, seus 6rgaos, instituicoes, burocracias enfim. Além disso, a
escola também ¢ vista como um instrumento de reprodu¢io do modo de vida
Kiriri, formando os mais novos nao s6 nos conteudos curriculares mais gerais,
mas também nas tradi¢oes do povo Kiriri, em seus conhecimentos especificos
sobre a flora e fauna, enfim, em seu modo de vida diferenciado’.

Como ja mencionado, a escola indigena é aqui abordada enquanto espago
de “fronteira” (TASSINARI, 2001): como se verifica entre os Kiriri, a escola
nao parece funcionar como uma instituicao ocidental aculturativa, destruidora
de suas tradicdes ou de um suposto modo de vida original, assim como nao ¢
completa e totalmente reconstruida sob um novo e original paradigma indigena
— como querem algumas perspectivas mais romanticas. A escola aparece como
uma instituicao de mediacao que, se por um lado passa a ser ressignificada pelos
Kiriri de acordo com suas visoes de mundo e com suas necessidades na luta pelo
reconhecimento étnico, por outro lado impoe modelos institucionais e burocra-
ticos proprios do Estado nacional, muito distantes das realidades indigenas, as
chamadas “zonas interditadas” (TASSINARI, 2001). Logo, ha uma dialética na



constante significagao do espago da escola entre o povo Kiriri, articulada com
as dinamicas de suas relagoes inter e intra-étnicas. A escola ¢é reivindicada por
se ver nela uma ferramenta de instru¢ao nos conhecimentos necessarios para se
lidar com o Estado nacional e os brancos, visando a luta por garantia de direitos.
Nao obstante, a chegada do modelo de educacdo escolar no espago indigena
reconfigura uma série de relagoes internas aos Kiriri, inclusive nos préprios
mecanismos de educagao tradicional, ja que algumas horas diarias passam a ser
dedicadas a presenca no espacgo de ensino formal. As transformagoes, no en-
tanto, vao além, impondo aos indios uma realidade administrativa mediada por
formalidades e burocracias estranhas ao cotidiano indigena, o que resulta em
uma nova dinamica entre liderancgas locais, professores e institui¢oes nacionais
e estaduais ligadas a educacao indigena.

A escola indigena ¢é vista, internamente, como um meio de formar pro-
fissionais que, pouco a pouco, venham a garantir maior autossuficiéncia aos
indigenas — como demonstra uma fala do cacique Manuel da aldeia Cajazeira: “a
gente quer Kiriri médico, advogado. Indio engenheiro também” — ao permiti-
rem que representantes do proprio povo negociem diretamente com 0s nao-in-
digenas e sua burocracia. Mas a escola tem também o papel de formar pessoas,
ensinar-lhes historias, mitos, palavras na lingua, as dancas e #oantes do Toré, en-
fim, tudo aquilo que define uma pessoa Kiriri. Aqui fica claro que a ideia de uma
luta pela legitimagao étnica e mesmo a prépria definicao dessa identidade étnica
é perpassada pela necessidade da relagao com o outro. Ser Kiriri é ndo s6 domi-
nar conhecimentos e técnicas especificos ao povo, como também ¢ poder lidar
diretamente com as instituicoes e instancias da sociedade envolvente diretamen-
te ligadas a garantia dos direitos a terra e ao reconhecimento étnico do seu povo.

E nesse contexto, de implantacao e fortalecimento da educagao escolar
indigena entre o povo Kiriri, buscando aprofundar suas possibilidades de au-
todeterminacgao e representagao, que o professor indigena surge como agente
politico de destaque, passando a tomar a dianteira, junto as liderancas politi-
cas, no que tange as retvindicacoes e lutas pelos direitos do povo. O professor
passa a ser visto como aquele mediador entre o conhecimento dos brancos, suas
instituicoes e procedimentos burocraticos, e as demandas e necessidades do
povo indigena, sendo responsavel também por representa-lo em muitas situ-



acoes. Um exemplo bastante ilustrativo de como o professor indigena passa a
desempenhar um papel fundamental na dinamica comunitaria Kiriri, seja inter-
namente, seja em suas relagoes interétnicas, esta no fato de que, atualmente, os
caciques e outras liderangas, quando saem para encontros, reunioes, Congressos
e outras instancias deliberativas, relativas aos interesses do povo, levam consi-
2o 20 menos um professor ou representante da escola indigena, a exemplo de
um encontro de liderancas indigenas no territério Tuxa, em 2017, para o qual
cada cacique levou em sua comitiva um professor e um aluno de sua respectiva
escola. O papel desse professor é nio s6 o de mediador, como também aquele
que ira assegurar que nao-indigenas nao se aproveitem da boa-fé dos caciques
e liderancas mais velhas, induzindo-os a assinar documentos, por exemplo, que
venham de encontro aos interesses de seu povo.

Um outro aspecto, elencado pelos meus interlocutores Kiriri — especial-
mente professores e liderancas das sec¢oes com que tive contato — no que tange
a importancia da escola indigena, se refere a seus anseios de retomada da lingua
indigena do povo: a lingua, ja ndo mais em uso corrente — ainda que algumas
sentencas sejam de suma importancia no ritual — é vista como a principal forma
de comunicagiao dos Kiriri com os seus encantados — aqueles que permitem ao
povo a sobrevivéncia no seu territorio e que lhes garantem os conhecimentos
sobre seu modo de vida tradicional. Sao os encantados que legitimam sua ot-
ganizagao politica, como demonstrado ao se tratar da primeira separagao entre
seccoes Kirirt. Assim, nota-se um certo #7pé: uma interdependéncia entre terti-
torio, conquistado com o reconhecimento da identidade etnicamente diferen-
ciada do povo em questiao e com auxilio dos encantados; lingua, elencada como
um dos principais diacriticos diferenciadores do indigena frente aos brancos e,
internamente, entre os varios grupos ou secc¢oes Kiriri, além de ser a principal
forma de comunicagao com os encantados; por fim, a escola, espago que ins-
trui o povo Kiriri na /i dos brancos, visando a garantia de seu territério e direitos:
essa também ¢é vista como espaco de reavivamento das tradi¢oes Kiriri entre os
jovens, formando-os nos modos de ser Kiriri. Uma institui¢do outrora ocidental
que, ressignificada, torna-se ferramenta de manutencao dos modos especificos
dos Kiriri — ensinados e sancionados pelos encantados.

A seguir, visando reforcar essa interdependéncia das partes do tripé, repro-
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duzo uma nota do meu caderno de campo de abril de 2017, no decorrer de uma
das minhas primeiras estadias de maior duracao entre os Kiriri, quando comego
a refletir sobre as articulagoes entre essas partes:

Parece haver uma inter-relagdo, como um tripé, entre Terra-Escola-Lingua In-
digena, todas essas esferas se perpassando e legitimando (ou nao) mutuamente,
e, aparentemente, todas as 3 mediadas pelo aspecto ritual ou pelos “encantos”.
E através da lingua que se pode obter maior contato com a esfera dos encantos,
essencial para a prépria identidade Kiriri e para o ordenamento pragmatico da
vida cotidiana desses. A propria manutenc¢ao da terra parece depender da afir-
magao dessa identidade e desse ordenamento ritual, que dirigiria o comporta-
mento e as agoes. A escola seria a ferramenta possivel para um maior avango na
retomada dessa lingua, possibilitando maior contato com os encantos e maior
“indianidade” para os Kiriris, além da possibilidade de falar “sem os brancos
entender”. Ou seja, terra (ja possuida e aquela ainda desejada), escola e lingua se
perpassam nesses discursos, sempre mediados pela presenga ritual dos encan-
tados. E curioso notar a imagem e o papel da escola (Uma instituicdo, a priori,
nao indigena) dado pelos Kiriris, integrando-a a suas necessidades fundamentais
sejam politico-econdmicas, sejam rituais/espirituais e como a questdo da lingua
indigena ¢é elencada nesses setores (Caderno de Campo do Autor, abril de 2017).

Nessa logica, a retomada da lingua Kiriri passa a ser vista como possivel
com o desenvolvimento da escola indigena e, consequentemente, a escola indi-
gena passa a significar a possibilidade de um estreitamento das relagdes com os
encantados — a partir da comunica¢do com os mesmos na lingua - que garan-
tem a presenca indigena no seu territorio e fortalecem sua especificidade étnica
frente aos regionais. Sobre esse papel contrastivo/distintivo da lingua indigena,
aponta um professor Kiriri na primeira reuniao realizada na escola Indio Feliz
em Cajazeiras: “é a gente falar nossas coisa e o branco niao entender, mas saber
que ¢ coisa dos indio [sic]”. Outro ponto: ao se analisar a organiza¢ao adminis-
trativa e a disposicao territorial das escolas Kiriri, fica facil notar que as esco-
las indigenas se configuram tanto pelo espago fisico do territorio, a partir das
articulagoes de dependéncia entre anexos de aldeias especificas a determinada
escola sede, como pela situagao politica interna, adequando-se as fronteiras politi-
cas dos Kiriri. Sendo assim, percebeu-se no decorrer da pesquisa que as escolas
indigenas sao grandes indicadores da situagao politica do povo, sendo a partir
delas que se expressam uma série de conflitos advindos das tendéncias seccio-
nalistas dentro de uma mesma sec¢ao ou de divergéncias entre sec¢oes distintas



ja estabelecidas.

HEsta é uma caracteristica marcante na atual resolucao de conflitos entre
as secgoes, que em muito se diferencia do periodo das retomadas (e com as
terras recém-conquistadas) — entre os anos 80 e 90 — onde essas questoes sec-
clonalistas se expressaram e se resolveram em termos da divisao do territério,
e, consequentemente, a distribuicao e disposi¢ao das aldeias no cenario politico
Kiriri expressavam seu desenho organizacional, divididos entre Kiriri Cantagalo
e Kiriri de Mirandela. Atualmente, com os grupos ja bem estabelecidos na area,
as novas cisoes passam a ser expressas na configuracao organizacional das esco-
las indigenas, gerando, por exemplo, algumas situacoes observadas em campo
onde certos anexos (escolas menores e subordinadas as escolas-sede) se preten-
dem independentes, sendo administrados diretamente pela lideranca da seccao
local, ainda que, oficial e burocraticamente, estejam sujeitos a escola-sede e seu
respectivo diretor; ou o caso em que o espago escolar é repartido entre duas
liderancas com influéncia sobre uma mesma escola, havendo uma clara divisao
entre os professores e alunos das familias sob a lideran¢a dos mesmos. Assim,
a escola indigena Kiriri também se apresenta como um dos primeiros canais de
expressao da discordancia politica e por onde essas se sancionam ou legitimam.
Sobre isso, Dernival, professor na escola de Cajazeiras, traz uma fala que ilustra
concisamente a importancia da escola no contexto politico Kiriri, e o quanto
aquela é perpassada por este: “A briga, hoje, ndo é mais pela questao da terra,
mas pela questao dos funcionarios [nas escolas]”.

Como ¢ possivel perceber, a escola passa a funcionar, entre outras coisas,
como um canal de disputa e legitimacao politica: externamente, visando a auto-
nomia do povo na sua relagio com o governo e Estado nacional, e internamen-
te, legitimando uma maior influéncia de dada lideranca sob um maior nimero
de familias ligadas a determinada escola, e garantindo a reprodug¢ao das concep-
coes particulares que cada sec¢ao faz dos distintivos étnicos Kiriri, através do
processo de educacio escolar indigena diferenciada. Ter influéncia e/ou controle
sobre uma escola significa manejar recursos materiais e simboélicos no processo
de legitimacao e fortalecimento de uma lideranga ou secgao: seja trazendo os
recursos advindos dos salarios pagos aos professores e funcionarios — que, num
cenario de baixissima monetariza¢ao, possui um significado nao sé econémico
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como de status sociopolitico — para o grupo de familias; seja trazendo aumento
de influéncia de dada lideranca no cenario externo (o que facilita a resolucao de
demandas e a obtencao de recursos para a comunidade, aumentando, conse-
quentemente, a influéncia da lideranga) no qual a presenca de professores como
mediadores passa a ser indispensavel.

Em suma, além de significar uma fonte de recursos, de monetarizagao e
de prestigio social — interno e externo — a escola passa ser manejada como um
meio de afirmacdo étnica, externamente, e distincao interna, entre as seccoes.
Aqui, ¢ interessante ressaltar que o segundo momento de intensas cisoes in-
ternas entre os Kiriri se inicia paralelamente ao processo de estadualizacao das
escolas indigenas, que, justamente, melhora sua estrutura; garante a aplicagao
das disciplinas indigenas especificas e diferenciadas (Lingua Indigena e Cultura
e Identidade Indigenas); e traz um consideravel aumento na entrada de recur-
sos destinados a educagao, se comparado com a administragao pelo munici-
pio. Assim, a escola Kiriri parece ser um espago privilegiado para a observacgao
da dinamica que foi recortada como objeto deste trabalho: processos onde os
mesmos diacriticos utilizados pelo povo na sua afirmagao étnica como povo
indigena unido sio utilizados para diferenciar e destacar particularidades de cada
seccao Kiriri. Se, externamente, a escola aparece como simbolo da unidade do
povo Kiriri em luta, no geral, ela é internamente articulada como ferramenta de
expressao e institucionalizacao dos conflitos entre as secgoes.

A segunda onda seccionalista — serum é: vir a ser muitos

Anteriormente apresentei os desdobramentos do seccionalismo no con-
texto da escola indigena, um dos principais meios de sancionar e oficializar a
divisao, diferentemente da primeira onda, onde a separagao é expressa com a
reparticao do territorio entre os dois grupos dissidentes. Vale ressaltar que essas
fronteiras oriundas do primeiro momento seccionalista e a respectiva divisao
do povo Kiriri entre Cantagalo e de Mirandela ainda se mantém. Assim, se por
um lado essas secgoes ainda se identificam enquanto Cantagalo ou Mirandela,
por outro, em relacao a sociedade envolvente (seja Banzaé, seja o pais), todas
as seccoes se entendem enquanto povo Kiriri. Do mesmo modo, no interior de
um daqueles grupos Kiriri, sao afirmadas diferencas e especificidades de acordo



com a lideranca/seccdo ou aldeia a que se pertenga. Prosseguindo, podetia-
mos entao falar em niveis de distingao étnica, onde os mesmos diacriticos sao
operados e resignificados de distintas maneiras, relacionando, dialeticamente, o
mesmo ao diverso, o zuitos dentro do #m, onde unidade e/ou diversidade siao
definidas na relacao — e por contraste. Aqui pretendo elaborar uma breve descri-
cao de como tem sido marcada a distintividade intra-étnica Kiriri dentro desse
contexto de surgimento de novos caciques e secgoes — que de 2, ainda em 2010,
passam para 8 em 2017.

O primeiro ponto, presente no discurso de diversos interlocutores de dis-
tintas aldeias, é uma certa critica ao “problema das divisdes”, como se refere o
pajé Adonias, visto como algo deletério na luta do povo Kiriri. Assim, ¢ muitas
vezes criticado o constante surgimento de novos caciques, sob o pretexto da
nao legitimidade desses em relacao ao povo Kiriri em sua totalidade. Isso fica
bem expresso numa fala de Dernival que, ao criticar o surgimento de novas lide-
rangas, afirma sé existirem dois caciques de fato: aqueles advindos da primeira
separagao, Manuel e Lazaro, assim como um unico pajé, Adonias. Por outro
lado, a divisao é mencionada também como um modo de se livrar de abusos de
alguma lideranca. E como se desejasse dizer que a divisao ¢ ruim, mas, gracas ao
ontro, necessaria — assim, parece que nunca se quer separar por volicao propria,
mas por rea¢ao. Portanto, se é reconhecida a precedéncia e maior legitimidade
desses primeiros caciques e do pajé geral frente as novas liderancas, a eles é
também creditada uma certa culpa pelo despontar dos novos caciques: por nao
terem conseguido manter o povo unido.

Avancando o argumento, podemos falar em distintos niveis de distintivi-
dade intra-étnica nesse contexto: um primeiro, referente a divisao entre os gru-
pos Kiriri de Mirandela e Cantagalo, em que sao enfatizados diacriticos culturais
como o ritual — na lingna ou nao, que dd pra entender ou nao —; o uso das roupas
tradicionais cotidianamente — ou somente em contexto ritual; as estratégias ado-
tadas no momento de retomada do territério; por fim, os modos de ocupar e
administrar as terras. E um segundo nivel, que se refere as sec¢oes politicamente
autonomas, surgidas a partir de 2010 no interior desses dois grupos Kiriri advin-
dos da primeira cisao, no final da década de 80.

Esta segunda onda seccionalista geralmente é marcada em termos de legitimi-
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dade e capacidade de reproducao do regime indigena Kiriri, ou seja, a capacida-
de de dispor e executar a mesma organiza¢ao social e ritual identificada como a
correta de acordo com os encantados e com o modo #uadicional de ser Kiriri. Me
foi mencionado em campo que, para que um cacique fosse realmente um cacigue,
o mesmo deveria dispor de ao menos trés conselheiros e um pajé. Quando
pergunto o porqué dessa configuracao especifica é dito, em outras palavras, que
esse ¢ o jeito correto de se organizar, como fora estabelecido pelos encantos
no ritual. Assim, em diversos momentos, observei as liderancas mais recentes
serem mencionadas como cacigue sem loré, ou cacigue sem conselheiro, entre outras
designagoes que parecem indicar a marcagao da diferenca pela auséncia de ele-
mentos de uma organizagao tida por correfa, a exemplo da auséncia do ritual
em questao, visto justamente como o fundamento da identidade e do modo de
ocupar o territério Kiriri. Mesmo entre os grupos mais recentes isso ¢ marcado,
como ilustra a fala de um conselheiro ligado ao grupo de Marcelo — o primeiro
dessa segunda onda seccionalista, que se separa de Lazaro em 2010 — que, ap6s
ser questionado por mim sobre o surgimento de novos caciques em Mirandela,
assim respondeu: “dizem que € cacique, que tem familia aqui, ali, mas sem Tor¢,
sem conseiero...[sic|”.

Outro ponto constantemente mencionado para a legitimidade de um ca-
cique ou sec¢ao é o numero de familias sob sua lideranca, o que leva a diferen-
clagdo interna entre #ma lideranca do povo Kiriri ou um cacique de sua propria familia.
Além disso, como demonstrado na sessao anterior, dispor de uma escola indi-
gena sob o controle parece fundamental na legitimacao dessas novas seccoes,
que nao mais sao sancionadas em termos de divisao do territorio, mas das esco-
las e/ou dos funcionarios dentro dessas. Exemplo disso é o fato que, entre os
Kiriri Cantagalo, cada cacique administra uma escola, mesmo Jailson — que se
estabelece como lideranca mais recente, entre 2016 e 2017 — com um ndamero
pequeno de familias sob sua representacao, que passa a administrar um anexo
na Aldeia Segredo, onde trabalham os professores sob sua lideranca, ainda que
esse anexo seja burocraticamente dependente da escola-sede cujo controle é do
cacique Manuel, em Cajazeira.

A situagao do anexo de Pau Ferro, dividida entre os caciques Hosano e
Marcelo, onde, pelo turno da manha trabalham e estudam os professores de



um deles, e pela tarde, os do outro, é também bastante expressiva do papel do
espaco escolar na marcagao interna da distingao intra-étnica, ainda que, discur-
sivamente, a mesma seja sempre elencada como elemento unificador do povo
Kiriri na luta por seus direitos. Situagao similar se deu com a separagao entre o
pajé Adonias — que indica Agricio como cacique de sua nova sec¢ao — e o caci-
que Manuel: os funcionarios e professores foram transferidos para a escola de
sua respectiva lideranca e os alunos — aos quais nao se pode negar a matricula
em nenhum colégio — sdo incentivados a se ajustarem a isso, mudando de escola
se for o caso.

Assim, a possibilidade de se estabelecer enquanto grupo politico auto-
nomo e reproduzir o modelo de organizacao baseado no “regime indigena”
passa pela disponibilidade de uma escola indigena e do aparato humano e téc-
nico-ritual para a realiza¢ao do Toré, que se apresenta como um dos principais
tfornecedores de legitimidade a uma secgao dentro do contexto do que aqui se
esta chamando segunda onda seccionalista— assim como ¢ utilizado, ainda hoje, para
diferenciar as especificidades dos dois grupos surgidos da cisio decorrente da
primeira onda seccionalista. Por fim, levando em conta as limitagoes, ja apresen-
tadas, para essa pesquisa, o que aqui se afirma, a guisa de conclusao, é que os
mesmos diacriticos marcadores de um modo de ser etnicamente diferenciado/
indigena, frente aos brancos, sao articulados internamente para a marcagao da
diferenca entre grupos politicamente autonomos, instituidos como sec¢oes, que
disputam a maior ou melhor adequagiao ao que se concebe por ser Kiriri. Um
bom exemplo disso ¢ a prépria lingua dos antigos. Por um lado, no decorrer das
oficinas de linguistica e desta pesquisa, diversos discursos em comum foram
ouvidos entre professores e liderangas tanto de Cantagalo quanto de Mirandela,
no que tange a importancia da lingua para o reconbecimento do povo Kiriri, para “po-
der falar nossas coisas e os branco nao entender”. Por outro, notou-se um forte
uso dessa como mecanismo de distin¢ao intra-étnica: nos deparamos com uma
série de esforgos e processos de retomada linguistica presentes principalmente
entre dois grupos de Mirandela — os do cacique Lazaro e Marcelo — e o grupo
de Cajazeira, do cacique Manoel. Todos esses processos acabam sendo perpas-
sados por essa dinamica de distingoes ja citadas, onde parece haver um reco-
nhecimento generalizado da unidade da lingua Kiriri como /Zngna dos antigos. Mas
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ainda que se reconheca essa lingua “do povo” enquanto tnica, os modos para, por
exemplo, defini-la, pronuncia-la, escrevé-la, entram em disputa, na qual esses di-
versos grupos e projetos de retomada ja iniciados pelos Kiriri sao questionados
reciprocamente quando a legitimidade de seus métodos e da propria lingua que
estaria sendo ali retomada, se é a lingua do povo mesmo.

Nessa dinamica aparecem acusagoes, por exemplo, de que dado esforco
valorizou mais os /zvros que o conhecimento dos mais velhos e, portanto, seria
menos legitimo. Ou mesmo o uso de categorias da propria linguistica — algumas
delas trabalhadas nas proprias oficinas com os professores — na distingao: dado
intelectual indigena defende ser o Kipea a /Zngua mesmo e um ancido, de outra
seccao, que seria 0 Sapuya. Questoes de pronincia também sao tratadas nao
somente em termos de variacao, mas de distincao: mais de uma vez ouvi de
meus interlocutores que para cada aldeia haveria #» modo de falar. Foi buscando
identificar esses usos e concepgodes internas sobre lingua e linguagem, e como
sao perpassadas pela dimensao da politica interna, que passei a reconsiderar a
utilidade e aplicabilidade de algumas categorias da propria linguistica: o que é
talar, por exemplo, de variagao linguistica pura e simples quando distingoes de
pronuncia e ortografia sao articuladas enquanto diacriticos de distingao intra-ét-
nica e legitimacao politicar

Esse objetivo inicial — como mencionado na introdu¢ao — em compre-
ender as “ideologias da linguagem” desse grupo, ainda que deixado de lado no
decorrer desse momento da pesquisa, foi fundamental para a compreensao do
que vim a chamar de segunda onda seccionalista. Foi a partir dessa busca pelas con-
cepeoes émicas sobre a lingua e suas fungoes que tive o primeiro zsight sobre os
esforcos seccionalistas desses novos grupos surgidos a partir de 2010. Mais que
meros grupos politicos dentro duma mesma secgao, esses novos grupos logo
iniciam esforcos para a marcacao de uma distingao de teor (intra)étnico, rema-
nejando a essa nova dimensao os mesmos diacriticos de distin¢ao interétnica e
intra-étnica entre as secgoes da primeira cisao e buscando legitimidade para a
nova sec¢ao também pela maior ou menor indianidade, geralmente disputada
a nivel ritual. Exemplo disso ¢ que, s6 em Mirandela, existem dois processos
distintos, relativos a retomada da lingua, que estao diretamente ligados com a
producao de toantes 7a lingna, objetivando a realizagao do Toré, como um todo,



também na lingua dos antigos. Assim, os Torés das sec¢oes do cacique Lazaro
e do cacique Marcelo tém trabalhado 7a /ingna, mas seguindo processos e méto-
dos bem especificos e disputando maior legitimidade desses esforgos.

Enfim, a ideia de que o uno pode habitar o multiplo — e vice-versa — é
atestada nas dinamicas étnicas Kiriri, onde se percebe um aspecto multidimen-
sional: ser indio, para o brancos; ser indio do Nordeste frente aos indigenas /i
do Amazonas; ser indio Kiriri frente ao Tuxa; ser Kiriri Mirandela frente ao Kiriri
Cantagalo e, atualmente, ser da seccao do cacique Marcelo frente a do cacique
Lazaro — por exemplo. Em suma, ainda que cada seccao reconhega a st e as ou-
tras como integrantes do mesmo povo Kiriri, elas parecem se elaborar como:
um para voces, muttos para gente.

Notas

1 Categoria nativa que se aplica a qualquer individuo tido por nao-indigena — independentemente
de seu fendtipo, a priori. Assim, “branco” aqui também sera utilizado em substitui¢io da nogao
mais ampla (e abstrata) de “sociedade nacional/envolvente” e suas institui¢oes.

2 Um dos principais motivos para a concentra¢ao dos esfor¢os de pesquisa entre os Kiriri Can-
tagalo se deu em decorréncia das atividades do préprio projeto de assessoria linguistica que, num
primeiro momento, pareceu ter maior adesao entre estes. Além disso, duas das trés escolas-sedes,
onde foram realizadas as oficinas em esquema de rodizio, ficam entre os Kiriri Cantagalo: Es-
colas Estaduais Indio Feliz e Florentino. Como dito, minha introducio ao campo se deu a partir
do projeto de revitalizagao e da ACCS, logo, esta pesquisa — principalmente em seus momentos
iniciais — acabou estando submetida as dinamicas e ritmos do projeto de assessoria. A dificuldade
de mobilidade, quando fora dos periodos de atividades da ACCS, foi outro grande limitador dessa
primeira fase de pesquisa.

3 Essa categoria ¢ utilizada por Brasileiro (1996) para tratar das dinamicas de cisao intra-étnica
e parece causar incomodos desde que os Kiriri tomaram conhecimento dessa dissertagao. Ba-
sicamente é associada a ideia de facgdao criminosa e completamente rejeitada por todos aqueles
interlocutores com que conversei sobre ou que mencionaram o termo, como o cacique Agricio e
a conselheira Sueli de Aragas ou o professor Dernival dos Santos de Cajazeira.

4 Categoria nativa e presente entre outros povos dessa area etnoldgica que se refere ao que poderia-
mos chamar de um corpus de conhecimentos, técnicas e praticas que configuram o que, acredito,
odemos chamar de um campo xamanistico dos povos indigenas do Nordeste. E a “ciéncia” que
g
permite a interlocucdo e mediagao, por parte dos pajés e mestras, com os “‘encantados” e que,
portanto, possibilita o vinculo entre as “pontas de rama” e o “tronco velho”.

5 Uma categoria nativa para se referir aos indios de antigamente, que cortavam na lingua — con-
heciam perfeitamente a lingua dos antigos — e dominavam a ciéncia do indio. E a continuidade
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com esse “tronco velho” que garantiria a possibilidade de contato com os encantados, que, por
conseguinte, garante o proprio modo de vida indigena no territorio — além da retomada e defesa
desse dos brancos.

6 Associagiao Nacional de Acio Indigenista - http://anai.org.br/

7 Esse vinculo permitiu a captagao de uma série de recursos para os grupos de Cantagalo, o
principal sem davidas relativos a educac¢ao indigena: além da criagdo de uma escolinha de niveis
basicos no territorio, a Congregagao de Freiras incentivava e encaminhava muitos indigenas para
escolas e colégios da regido. Segundo o pajé Adonias, essa relagao se enfraqueceu quando os Kiriri
passaram a cobrar a presenga dos indios nao mais como alunos apenas, mas como professores, 0
que nao teria sido bem visto ou aceito pela Congregacao e gerado um afastamento.

8 Esses conflitos se referem, num primeiro momento, a0 embate com posseiros e fazendeiros —
como no caso da simbdlica tomada da Fazenda Picos — que se intensificam ainda mais com a de-
marcagao do territorio. Seguido esse momento, seguem-se os conflitos entre as secgoes Cantagalo
e Mirandela que irao retomar relacbes mais amigaveis a partir dos anos 2000.

9 Naio ¢é o enfoque do texto a educagdo escolar indigena e, levando em conta a limita¢ao deste
espaco, nao se entrou em maiores detalhes sobre sua organizagao. Cabe ressaltar que, desde o pro-
cesso de estadualizacao das escolas, iniciado em 2008 a 2010, as trés principais escolas-sede — Em
Cajazeira, Aragas e Mirandela — possuem formacao completa até o dltimo ano do ensino médio.
As escolas-anexo possuem o ensino apenas do “primario” ou até o 5° ano. Todos os professores,
atualmente, sdo indigenas, enfrentando sérios problemas de continuidade, dado estarem submeti-
dos ao sistema REDA, com apenas dois indigenas concursados em todo territério. E, justamente
por isso, ha apenas uma diretora indigena — Jozilene de Aragas — além de um vice-diretor da
escola de Cajazeira, que optou por nao assumir o cargo de diretor. Desse modo, os diretores sio
“convidados” ou indicados pelos indigenas, sendo geralmente brancos amigos ou indigenas de
outras etnias. A integragdao entre os anexos e a sede é realizada por transporte escolar onde os
onibus foram adquiridos pelos indios, cabendo a empresa licitada a manutengao e pagamento dos
motoristas — indigenas também. Os funcionarios sao alocados considerando os critérios de cada
seccdo sob controle de uma escola.
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One for you, many for us: a short essay on inter- and intra-ethnici-
ty among Kiriri people.

Abstract

The present work aims to analyze, in an ethnic reconstruction context — by Brazilian Northeast in-
dians — the Kiriri’s political situation, under the perspective of theirs current processes of inter-
nal division, or sectionalists trends. For such, the indian’s schools configuration among the group
in question are described; in addition, is analized, briefly, the processes of intra-ethnic scission, fo-
cusing the articulations between territory, school education and their “native language” repre-
sentations. Therefore, it was concluded that the same diacritics used on the affirmation of an eth-
nic unit, toward non-indians, are also instrumentalized in the internal definition and on defense
of local distinctions, which would illustrate the multidimensional characters of the ethnicity.

Keywords: Indians Ethnology; Ethnicity; Political Anthropology; Indians of the Northeast; Indians
Education.
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Uno para usted, muchos para nosotros: breve ensayo sobre inter-y in-
traetnicidad entre el pueblo Kiriri.

Resumen

El presente trabajo tiene como objetivo principal analizar, en un contexto mas amplio cercala reconstruc-
cioén étnica por los indios del noreste de Brasil, la situacion politica de los Kiriri, bajo la perspectiva de sus
actuales processos de division interna, o sus tendencias seccionales. Para esto, se describe la configuracion
delas escuelas indigenas dentro del grupo en cuestion; ademas de describir los procesos de division intraét-
nica, centrando las articulaciones entre territorio, educacion escolar y sus representaciones de la “lengua
indigena”. Por lo tanto, se concluyé que los mismos signos diacriticos utilizados en la afirmacién de una
unidad étnica, frente los no-indigenas, también se instrumentalizan en la definicién interna y en la defen-
sa de las distinciones locales deste pueblo: lo que ilustraria el caracter multidimensionales de la etnicidad.

Palabras clave: Etnologia Indigena; Etnicidad; Antropologia Politica; Indios del Nordeste; Edu-
cacion Indigena.

Recebido em 12 de maio de 2018.
Aceito em 19 de agosto de 2018.
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Dossié: Etnologia Indigena do Nordeste
A construc¢ao da educacgao diferenciada entre os Kiriri

Vanessa Coelho Moraes

RESUMO

Pretendo discutir sobre a relacdo histérica que existiu entre os Kiriri e a burocracia estatal, a qual se re-
portam para promover sua educagiao escolar. Levarei em consideragdo como foi construida a categoria
edncagao diferenciada e como os diferentes agentes que se relacionam com ela elaboraram esse conceito a
partir da sua propria epistemologia. Assim, farei uma reflexdo sobre desafios e conflitos que existem para
a construcdo da educacao diferenciada desse povo, analisando as estratégias que foram usadas para isso.

Palavras-chave: Escola indigena; Educacao diferenciada; Kiriri; Fronteira; Indios do Nordeste.

Os Kiriri sao uma etnia que faz parte do contexto dos povos indigenas do
Nordeste, e localizam-se no norte da Bahia, no municipio de Banzaé. Segundo os
proprios indios, sao um povo com aproximadamente quatro mil pessoas, dentro
de um territorio com 12.320 hectares, no qual existem 13 aldeias. Possuem trés
escolas indigenas até o ensino médio, que tém mais ou menos trezentos alunos.
Cada uma possui mais trés escolas menores anexadas a elas, que funcionam
com uma ou duas salas, onde as aulas sao realizada de maneira multiseriada. Sao
ofertadas turmas do ensino infantil e fundamental. Esses anexos sao, como di-
zem os indios, “escolinhas™ que funcionam como extensao das escolas maiores,
sendo por elas administradas. Isso estd ilustrado na tabela abaixo:
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Nome da Escola |N° de professores' Local Aldeia onde ficam
0S anexos

Colégio Estadual 32 Aldeia de Araga Segredo

Indigena Florentino Baixa da Cangalha

Domingo de An- Baixa do Jua

drade

Colégio Estadual 33 Aldeia de Cajazeiras | Segredo

Indigena Kiriri In- Araca

dio Feliz Cajazeiros

Colégio Estadu- 33 Aldeia de Mirandela | Pau ferro

al Ind‘igena José Marcacio

Zacarias Gado velhaco

A realidade do atual contexto da educacao Kiriri s6 fo1 possivel mediante
um intenso processo de lutas e articulagoes que eles realizaram no final do sé-
culo XX. Suas reivindicagoes para a promog¢ao das suas escolas esteve sempre
relacionada a conflitos com o Estado, pois as instituicdes burocraticas histori-
camente operam uma no¢ao de educagao indigena diferente dos anseios des-
ses povos. Além disso, os indios reclamam que o Estado nao oferece recursos
suficientes para que possam promover suas escolas como desejam. Em funcao
desses aspectos, disputas e conflitos em prol da promogao da educagao diferen-
clada siao frequentes. Assim, busco discutir a relagdo historica existente entre
os Kiriri e agentes externos que se relacionaram com a educagao escolar desse
povo, levando em consideracao a forma como a educagao escolar indigena vem
sendo construida e como a categoria educagdo diferenciada vem sendo ressignifica-
das e reelaborada.

Apesar das escolas dos Kiriri comegarem a surgir na década de 1950,
primeiro com a escola do SPI (Servico de Protecio ao Indio), depois com a
escolinha da 1agoa Grande, apenas na década de 80 comecaram a ser inseridos
conteudos da cultura Kiriri nas aulas, o que atualmente ¢ fundamental para essa
etnia na promog¢ao da sua educacgao. Nos anos 80 existiam apenas escolas com
séries 1niciais, a maioria funcionando com instalagoes inadequadas, com ensino
de ma qualidade, falta de material didatico suficiente e a maioria dos professores



nao sendo indios.

Nesse periodo, comegou o projeto da educagao escolar Kiriri, baseado
“nas ideias de Paulo Freire, Celestin Freinet e outros estudos sobre educacao
popular e escola comunitaria” (CORTES, 1996, p. 87). Esses projetos tinham
o objetivo de promover ensino para os Kiriri, correlacionando experiéncias do
cotidiano com contetdos da alfabetizagdo e as quatro operagoes matematicas.
Somente a partir dai eles comegaram a ter uma educa¢ao que incluisse aspectos
da sua cultura, como quando discutiam os conteidos matematicos e os rela-
clonavam a assuntos como a roga € o artesanato, integrando as experiéncias do
cotidiano no processo de aprendizagem.

Esse tipo de educagao foi promovido com assessoria de membros da As-
sociacio Nacional de Acio Indigenista da Bahia (ANAI-BA), Centro de Edu-
cacao e Cultura Popular (CECUP), e Centro de Trabalho Indigenista (CTI).
Membros dessas instituicoes comecaram a dar aulas de formacao de monito-
res indigenas para que alguns indios pudessem ensinar em suas aldeias. Nessa
formacao, as aulas aconteciam na roca comunitaria, na escola e na casa de fa-
rinha, de modo que “a escola era discutida na ro¢a comunitaria e as atividades
de producao comunitaria eram discutidas na escola” (CORTES, 1996, p. 87),
colocando em pratica um modelo educacional em que a escola e a comunidade
estavam correlacionadas. Nesse processo educacional, tanto assessores quanto
monitores reproduziam esse modelo de ensino quando iam explicar os assuntos
para os alunos.

Outro aspecto importante desse processo ¢ que foram promovidos creulos
de cultura, ou seja, “espacos partilhados em busca da construcao dos processos
de aprendizagem” (CORTES, 1996, p. 87). Nesses espagos eram discutidos te-
maticas relevantes para a comunidade e como esses temas poderiam fazer parte
da didatica das aulas para que a matematica e a alfabetizacao fossem ensinadas
da melhor maneira possivel. Uma das consequéncias desse espago foi a Cartilha
da Escola Kiriri: Portugués livro 1- Alfabetizacao, construida pelos monitores, onde
havia muitos exercicios com palavras importantes para a cultura Kiriri, como
por exemplo pote’, luta e terra. (CORTES, 1996)

O contexto em que essa educagdo surge ¢ um ambiente de conflitos
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territoriais, onde os Kiriti estavam buscando retomar seu territorio. Eles inicia-
ram na década de 70 esse processo, promovendo uma reorganizagao politica e
identitaria, reivindicado um territério octogonal de 12.320 hectares, o qual seus
antepassados haviam obtido através de um Alvara Régio decretado pelo rei de
Portugal em 1702. Na época, o rei tomou essa decisao porque existiam muitos
conflitos entre colonos e jesuitas. Enquanto os primeiros queriam escravizar
os indios, os segundos queriam catequiza-los. Buscando evitar conflitos, o rei
decretou que todo aldeamento missionario que tivesse mais de 100 casais indi-
genas ganharia um territério octogonal com 12.320 hectares, e esse era o caso
do aldeamento missionario dos antepassados dos Kiriri. Com a proibicao dos
jesuitas no Brasil, eles foram perdendo esse espago até chegar ao ponto que no
final do século passado haviam cerca de 6 mil nao indigenas e 2 mil indios nesse

territorio (CARVALHO, 2004).

Para efetivar a retomada do territério que habitavam seus antepassados,
precisaram se reorganizar politicamente, reafirmando sua identidade e demar-
cando sua diferenca frente a sociedade regional. Naquela época, estavam de tal
modo integrado a sociedade daquela regido que nio eram mais vistos como
indios, pois no imaginario nacional s6 seriam indigenas aqueles que vivessem
de maneira claramente diferente dos nao indigenas, ou seja, indios que eram
classificados como aqueles que andam nus, moram em ocas e vivem nas matas.
Os Kiriri nao tinham essas caracteristicas; portanto, para o imaginario nacional é
como se deixassern de ser indios. Esse processo se da com uma série contradi¢oes €
ambiguidades, pois a0 mesmo tempo que sao descendentes de indio por carre-
garem caracteristicas marcantes dessa cultura e muitas vezes tragos fenotipicos
dessas popula¢oes, também nao sao vistos como indigenas devido ao seu grau
de integracao com as sociedades dessa regido, ficando assim sujeitos a discrimi-
nacao.

Por 1sso, eles passam a adotar uma série de atitudes para reafirmar sua
identidade étnica, reforcando entre seus membros o sentimento de pertenci-
mento 2 etnia Kiriri e mostrando para o Estado e a sociedade proxima que eram
indios, pois s6 assim poderiam ter direito ao territério dos seus antepassados.
Dessa forma, para retomar suas terras e fortalecer seus lagos internos, passaram
a realizar o toré, usar tangas de pindoba e craoa, fumar no paz (um cachimbo



indigena) e principalmente rejeitar o termo caboclo, pois agora eles queriam se
afirmar enquanto indios Kiriri, reforcando seus diacriticos diante da sociedade

nao indigena (BRASILEIRO, 1996).

E importante ressaltar que o periodo em que se inicia o projeto de uma
educacao escolar para esses indios se da em um contexto marcado por conflitos
politicos para retomar seu territorio. Por isso, esse tipo de educagao escolar é
rapidamente incluido como uma extensao do processo de reafirmacgao identita-
ria e reorganizagao politica. Por causa dessa relagao entre a escola e processo de
retomada de suas terras, alguns indios passaram a ver a alfabetizacao como um
instrumento de luta contra os invasores da sua terra, e na matematica a possibili-
dade de comerciar sem serem enganados. Nao era apenas uma questao de obter
conhecimento, mas também de se instrumentalizar para garantir seus direitos.
Além disso, a escola passou a ser um espago onde havia ensinamentos sobre
as tradicoes Kiriri. Os monitores comecaram a fazer um levantamento das er-
vas medicinais, incentivar as praticas artesanais € comunitarias que eram usadas
tradicionalmente, como o incentivo de plantacao de arvores frutiferas nativas.
Desse modo, o processo educacional dos Kiriri era algo que ia se adaptando as
necessidades do contexto que vivia essa comunidade (CORTES, 19906).

Ao longo dos anos 80 os monitores passaram a querer uma continuidade
nos seus estudos e aprimorar sua formagao. Comegaram o ensino supletivo a
distancia, promovido pela Centro de Estudos Supletivos do Estado da Bahia
(CESBA). Eles iam uma vez ao meés para Salvador para receber orientagcdes nos
estudos e fazer avaliagoes. Porém isso nao durou muito, porque em meados dos
anos 80 a FUNALI passou a implementar o projeto Missao Novas Tribos na
educacao escolar dos Kiriri, substituindo os monitores indigenas por professo-
res nao indigenas, que nao ensinavam conteudos especificos dessa comunidade.
Segundo o cacique Lazaro, isso contrariava o ideal de uma pratica educativa que
respeitasse a cultura do seu povo. Além disso, ele defendia a formacao e contra-
tacdo de professores indigenas, que ficou impossibilitada devido a esse projeto

da FUNAI que durou até 1989 (CORTES, 1996).

E importante notar que esses primeiros educadores Kiriri possuem carac-
teristicas que nao por coincidéncia sao até hoje importantes na educagao desses
indios. Esse contexto educacional foi tao marcante na histéria dessa etnia que
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influenciou a forma como eles pensam sua educagiao escolar e o que querem
para ela. Em funcao disso, nos dias atuais, é possivel perceber caracteristicas das
suas escolas que foram surgindo nesse periodo, como por exemplo um signi-
ficativo grupo de indios que buscam conhecimentos para desenvolver, em sua
aldeia, sua propria educacao. Outro aspecto relevante é o fato desse modelo
educacional ser um instrumento de luta, algo elaborado para auxiliar os indios a
garantirem seus proprios direitos.

Além disso, esses primeiros educadores indigenas estavam em um con-
texto onde existia um forte discurso que visava construir um aprendizado que
valorizasse suas praticas e saberes tradicionais, integrando-os aos conteidos es-
colares basicos, efetivando a integracao de diferentes saberes (indigenas e nao
indigenas) na escola. Isso sempre foi promovido e bem embasado por agentes
externos, como pesquisadores, ativistas e pessoas relacionadas a programas de
educacao indigena.

No entanto, por mais que esses agentes (membros da ANAI CESBA,
CTI) promovam discursos de que essas escolas devam ser autonomas, respei-
tando o saber e o desejo local, esses agentes estio sempre influenciando o que
os indigenas pensam sobre sua propria escola. Mas o que pode ser uma contra-
dicao ¢, na verdade, uma atitude politica que visa garantir o direito dos indios.
Qualquer contato entre duas culturas gera necessariamente uma troca, um inter-
cambio, uma mutua influéncia. Assim, como nao ha possibilidade de haver um
auxilio aos professores indigenas que seja totalmente neutro, ¢ importante que
isso seja feito em prol de uma causa. Esses agentes nao inventaram esses dis-
cursos baseados em seus proprios interesses, mas sim na reflexao sobre como a
escola indigena foi usada para tornar o indio “civilizado”, quando, na verdade,
ela deve ser usada de acordo com os interesses de cada etnia. Afinal, esse tam-
bém ¢ o desejo dos indios: uma educagido que possa transformar e melhorar
suas condicoes de vidal

Até hoje é marcante o fato de que a educagao dos Kiriri se da sempre den-
tro de uma relacao com agentes externos a sua comunidade. Isso nao é exclusi-
vo dessa etnia, na verdade essa ¢ a regra, ja que a escola é uma instituicdo com
uma série de caracteristicas nao indigenas, mas que ocupa funcoes relevantes
nessas comunidades. Tassinari (2001) explica esse fendmeno se apropriando das



categorias de Barth (1998) sobre grupos étnicos demonstrando que as escolas
indigenas por terem essa caracteristica constituem uma go7a de fronteira.

Barth (1998) compreende fronteira como uma zona de contato que abrange
duas ou mais etnias, onde ha um fluxo constante de conhecimentos e pessoas,
estabelecendo trocas que transformam mutuamente a forma como as culturas
constroem sua identidade. Por isso, as escolas indigenas podem ser entendidas
como um espago de fronteira, ja que é uma instituicao de origem nao indigena que
¢ internalizada no seio dessas comunidades, sendo apropriada e ressignificada
pelos seus membros a partir de suas proprias categorias, sendo esses mem-
bros sempre obrigados a se reportarem a burocracia niao indigena para pode-
rem promove-la. De um lado, a escola precisa atender as demandas do MEC e,
por outro, também deve atender as exigéncias da sua prépria comunidade. Em
muitas circunstancias as demandas de ambos serdo bem semelhantes, enquanto
em outros momentos serao tao distintas que em funcao disso ocorrerao muitos

conflitos (TASSINARI, 2001).

Para elucidar isso, Tassinari usa dois conceitos a partir da teoria de Barth
. O primeiro setia o de relagoes interétnicas estiveis, ou seja:

Relacbes entre grupos étnicos que supoe uma estruturacao na interagdao: “um
conjunto de prescri¢oes governando situagdes de contato e permitindo a articu-
lagao em alguns setores ou dominios de atividade, e um conjunto de proibi¢oes
em situagoes sociais impedindo interagao interétnica em outros setores, € assim
ilhando partes das culturas de confrontos e mudancas.”(id. Ib.:16) Assim, po-
demos pensar as varias alternativas e estabelecimento de escolas diferenciadas
como situagoes interétnicas ou de contato entre povos que caminham ou nao
para alguma estabilidade. O que ocorre é que alguns conhecimentos advindos
das escolas se articulam com algumas expectativas e com as visoes de mundo

indigena. (TASSINARI, 2001, p. 66)

O segundo conceito € o de gonas interditadas, ou seja, sao as circunstancias
em que ha limites e ruidos no contato entre pessoas de diferentes culturas. Sao
momentos conflituosos que existem em funcao das diferentes visdes de mundo
e formas proprias de entende-lo.

Na década de 80, essa fronteira ¢ marcada por uma relagio com ONGs e
com a FUNAI Na década de 90, isso ¢ efetivado através de uma relacio com o
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municipio de Banzaé¢ e o MEC. Em 1991, com o Decreto Presidencial n® 26, a
FUNALI deixa de ter a obrigacao de administrar as escolas indigenas. A partir dai
passa a ser obrigacao do MEC coordenar e regulamentar essas escolas, enquan-
to municipios e estados passam a ter a responsabilidade de oferta-las, apesar de
nunca antes terem lidado com essa demanda e nem terem sido preparados para

isso (ZOIA, 2000).

Esse tipo de politica visava garantir legalmente que os povos indigenas
tivessem acesso a uma educacao de qualidade, dando autonomia para os in-
dios promoverem sua prépria educacao, mas na pratica essa realidade se tornou
distante para muitas etnias (SILVA; FERREIRA, 2000). Na década de 90, os
municipios e estados executavam para as escolas indigenas a mesma politica
que se tinham para as escolas rurais, pois nao foram preparados para lidar com
essas instituicoes em termos administrativos, técnicos e financeiros, ou seja, ne-
nhum estado ou municipio passou a receber verba que pudesse ser repassada
para as escolas indigenas de modo que garantisse uma educacao de qualidade.
Além disso, os setores dos estados e municipios que lidavam com as escolas
indigenas comegaram a administra-las sem que os seus representantes tivessem
compreendido a no¢ao de educacao diferenciada, tratando as escolas indigenas
da mesma forma como tratavam as escolas rurais.

Em funcao desses problemas, o movimento indigena comega a reivindi-
car o direito a uma educagao que fosse efetivamente diferenciada. Para que isso
se realizasse, uma série de agoes legais foram promovidas pelo MEC, buscando
garantir as pautas desse movimento. Em geral, as diferentes etnias acreditam
que educagao diferenciada ¢ algo que deve ser promovido assegurando as ne-
cessidades e expectativas que cada comunidade anseia diante da sua prépria
educacao. Embora cada etnia tenha uma demanda, o MEC precisa elaborar
documentos que garantam a educacao diferenciada para todos, mas como fazer
isso se cada povo tem sua especificidade no modo de conduzir sua educagao?
Como solucao para esse dilema os representantes do MEC responsaveis pelo
setor que regulariza a educacao indigena comegaram a se reunir com liderancas
indigenas, professores (indios e nao indios), pesquisadores e assessores para
pensar em um conceito de educacao diferenciada que fosse melhor para todos.

Como consequéncia desse processo uma série de documentos legais fo-



ram elaborados. Dentre os principais, destaca-se o Referencial Curricular Nacio-
nal para Escolas Indigenas, de 1998. Ja em 1999 foi elaborado o Parecer 14/99
do Conselho Nacional de Educagao que apresenta as Diretrizes e Bases da Edu-
cacao Escolar Indigena. Ainda nesse mesmo ano foi instituida a Resolucao n°
3/99. Em 2001, a Lei n° 10.172 instituiu o Plano Nacional da Educa¢io (PNE)
com algumas metas para a educag¢ao indigena. Em 2002 surgem os Referenciais
para a Formagao de Professores Indigenas (ZOIA, 2006). Em geral, esses do-
cumentos expressam de maneira semelhante o que é educagao diferenciada e os
direitos que os indios tém com relacdo a escola indigena, o que esta implicito no
trecho que inicia o Parecer 14/99:

As escolas indigenas sao diferentes das escolas nao-indigenas porque possui
caracteristicas de ensino proprias. Essas sao grandes diferencas. Os regimentos
escolares também diferem em varios pontos, como: calendario escolar, carga
horaria, conteudos, metodologia de ensino, etc. E diferente porque trabalha
respeitando as maneiras tradicionais dos velhos passarem os conhecimentos
para os jovens. B diferente porque o professor ¢ o principal autor de seus pré-
prios materiais didaticos usados na escola e usa tanto o conhecimento na escrita
quanto o conhecimento oral. A aproximag¢ao com a escola nio-indigena ¢ pelo
carater de ensino que fazem em busca dos seus conhecimentos sociais e da
cidadania. (Professor Joaquim Mana Kaxinawa, T.I. Praia do Carapana apud
BRASIL, 1999a, p. 1)

Essas no¢oes também ficam bem evidentes no artigo 1° e 5° da Resolucao
do CEB n° 3 de 1999:

Art. 1° Estabelecer, no ambito da educacdo basica, a estrutura e o funciona-
mento das Escolas Indigenas, reconhecendo-lhes a condi¢ao de escolas com
normas e ordenamento juridico préprios, e fixando as diretrizes curriculares
do ensino intercultural e bilingtie, visando a valorizagao plena das culturas dos
povos indigenas e a afirmagao e manutengao de sua diversidade étnica.|...] Art.
5 A formulacdo do projeto pedagdgico préprio, por escola ou por povo indi-
gena, tera por base: I — as Diretrizes Curriculares Nacionais referentes a cada
etapa da educagao basica; II — as caracteristicas proprias das escolas indigenas,
em respeito a especificidade étnicocultural de cada povo ou comunidade; III -
as realidades sociolingtiistica, em cada situagao; IV — os contetdos curriculares
especificamente indigenas e os modos proprios de constituicio do saber e da

cultura indigena; V — a participa¢do da respectiva comunidade ou povo indige-
na. (BRASIL, 1999b, p. 2)
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Em geral, esses documentos apresentam a no¢ao de que a escola indigena
¢ uma escola cujas caracteristicas culturais da sua comunidade sao um direito re-
conhecido, ainda que seja necessario se reportar a uma burocracia nao indigena
e atender as demandas do MEC.

Todo esse processo teve impactos e consequencias no modelo educacio-
nal dos Kiriri, dentre eles o principal foi o fato de que a administragao de suas
escolas seria efetivada através do municipio de Banzaé, o qual passou a adminis-
trar de maneira mais efetiva as escolas indigenas em meados da década de 90.
Nesse mesmo periodo, na medida em que os indios foram conquistando seu
territério, as escolas nao indigenas da regido tornaram-se escolas dessa etnia.
Dessa forma, ampliou-se o nimero de escolas indigenas e ao final do processo
de retomada de terras em 1998, todas as escolas dentro do territério Kiriri, per-
tenciam a esse povo, embora a administracao fosse do municipio.

A administragao feita pela prefeitura tinha uma série de problemas. Diante
do relato dos meus informantes, percebi que a escola indigena era administrada
da mesma maneira que uma escola nao indigena. Assim, os colégios dos Kiriri
eram tratados como escolas rurais e nao como diferenciadas. Além disso, fica
nitida a falta de preparo técnico e financeiro para a promocao dessas escolas.
Na fala dos meus informantes é perceptivel como membros da burocracia mu-
nicipal nao compreendem as especificidades dos Kiriri e como é problematica
a falta de verba para aspectos basicos para a manuten¢ao e promocao dessas
escolas. Era comum, por exemplo, faltar material didatico, giz e merenda. Além
disso, nenhuma dessas escolas tinham todas as séries, por isso os indios que
queriam se formar precisavam ir para fora da aldeia completar seus estudos em
uma institui¢ao nao indigena.

Assim, a educacao escolar desse povo durante esse periodo foi sendo
construida diante de impasses com a prefeitura, havendo uma disputa pelo mo-
delo de educagao que era almejado. Por um lado a prefeitura promovia uma
educacio rural; por outro, os Kiriri tentavam promover uma educa¢ao com suas
especificidades. Alguns professores tentavam ensinar na escola como lutar pelos
seus direitos e aspectos da cultura Kiriri. Além disso, em alguns colégios conse-
guiram promover a disciplina cu/tura e identidade, onde eram ensinados aspectos
relativos a cultura, histéria e tradicoes desse povo. Esse tipo de educacao, apesar



de ndo ser exatamente igual aos colégios rurais, tampouco era o que essa etnia
queria para suas escolas.

Além da falta de autonomia para promover suas escolas, os professores
faziam um contrato com a prefeitura, conhecido como PST (prestacao de ser-
Vigo temporario), 0 que nao garantia receber o salario por doze meses, pois nao
eram pagos quando havia férias. Também era comum o salario atrasar um ou
dois meses e depois receberem retroativamente. Os professores, funcionarios e
a direcao eram escolhidos em conjunto com membros da comunidade, princi-
palmente suas liderancas.

E vélido ressaltar que a legitimidade das pessoas que trabalham na escola
¢ sempre dada ou tirada pela comunidade, pois as pessoas que trabalham na
escola precisam se esforcar para atender o que a comunidade espera dessa ins-
tituicao, caso contrario isso pode ser a causa de conflitos ou retirada do cargo.
Ja na década de 80 a educacao desses indios era realizada com a participacao da
comunidade, e desde entao eles buscam fazer com que a escola seja um espago
que garanta alguns anseios dessa etnia como, por exemplo, ensinar sobre a va-
lorizagao da sua histéria e da sua cultura. Por isso era tdo necessario para esse
povo que a escola fosse administrada por eles e nao por agentes externos que
desconhecem suas demandas.

Eles também nao tinham acesso a uma série de direitos basicos que uma
escola indigena teria, tal como autonomia no projeto politico pedagdgico e na
administracao. Seu modelo educacional era coordenado pelo municipio, além
de dependerem da autoriza¢io do mesmo para efetivarem procedimentos ad-
ministrativos na sua propria escola. Isso revela uma contradi¢ao, pois nesse pe-
riodo ja tinham legalmente o direito a uma escola diferenciada, com autonomia
para geri-la de acordo com suas especificidades. Porém, a prefeitura nao estava
preparada para atender essas escolas, o que causou uma série de problemas e
incompreensoes.

Além da falta de preparo, existia também uma espécie de wd vontade*, por
parte das pessoas que faziam parte do setor escolar da prefeitura de Banzae.
As pessoas dessa cidade em geral tinham raiva e preconceito contra os indios
devido ao processo de retomada de terra, o qual era julgado como ilegitimo. Os



indios eram vistos como se estivessem tomando terras que eram por direito dos
posseiros. Assim, existia certa aversao aos indios e desejo de prejudica-los.

Em funcdo dessa espécie de i vontade ¢ da centralizacio administrativa
da prefeitura, muitas mudancas desejadas pelos indios deixaram de ser realiza-
das. Os Kiriri queriam, por exemplo, implantar outras séries nas suas escolas,
porém isso nao era permitido pela prefeitura sob alegacao de que os professores
indigenas nao estavam capacitados a dar aula (SANTANA, 2007).

Durante o trabalho de campo realizado por Santana (2007), em meados
da década passada, ele afirma que muitas escolas Kiriri haviam passado por
uma reforma estrutural recentemente. No discurso atual dos indios eles afir-
mam que, apesar de terem acontecido algumas reformas, a quantidade de salas
nao era suficiente e eles nao tinham nenhuma autonomia sobre esse processo,
continuando com um ambiente carente de melhores estruturas e mais salas de
aula. Um informante me contou que as vezes a prefeitura escolhia uma empresa
para fazer uma obra, e mesmo que tal empresa desse a obra como acabada sem
concluir todo o projeto, isso era aceito sem que a empresa fosse obrigada a ter-
minar a obra. Um exemplo do descaso estrutural dessas escolas ¢ o fato de que
a Escola Municipal Professora Francisca Alice Costa, estava com uma parte do
telhado desabando, o que era um risco para funcionarios e estudantes. Além da
talta de estrutura, também havia falta de material para todos os alunos, como

lapis, caderno e livros didaticos (SANTANA, 2007).

Assim, nesse periodo em que o municipio de Banzaé¢ fica responsavel pela
administracao das escolas indigenas Kiriri houve uma série de disputas e con-
flitos para a promocao de uma educagao diferenciada nos moldes que os indios
desejavam. Nunca houve um consenso entre eles sobre como exatamente deve-
ria ser a sua educacao escolar, mas havia um desejo de todos de que nela pudes-
sem ser incluidos aspectos da sua comunidade, de maneira ampla. Além disso,
desejavam que os indios tivessem toda sua formagao escolar em seus proprios
colégios e que pudessem ter recursos materiais e autonomia administrativa sufi-
clentes para que fosse promovida uma educacao de qualidade. Apesar de tudo
isso ser um direito, enquanto essas instituicoes estavam sob a administracao do
municipio eles nunca conseguiram efetiva-las.



Diante desses problemas, os indios passam a questionar cada vez mais
essa situagao e reivindicar o tipo de educagao que anseiam se mobilizando para
alcanca-la, por isso ao final dos anos 2000, os Kiriri comegaram um processo de
estadualizacdo das escolas, o qual tinha como principal objetivo trazer reformas
para seus colégios e poder administra-los com maior autonomia. Como con-
sequéncia, eles nao terlam mais um vinculo com a prefeitura de Banzaé. Isso
surgiu a principio da demanda dos professores, porém foi conversado e apoiado
pela comunidade.

Esse processo aconteceu em todas as escolas Kiriri com diferentes mo-
mentos ¢ processos. Em nenhuma delas isso foi rapido ou simples, todas de-
moraram pelo menos um ano para oficializar e regularizar a estadualizacao. Em
geral, o discurso dos Kiriri sobre a estadualizacao das escolas é de que ela foi
muito positiva e benéfica, mas também um tanto problematica.

Uma das desvantagens desse processo foi a mudanga no processo buro-
cratico pelo qual os professores sao contratados. Se antes isso se dava por meio
de um contrato feito com a prefeitura, depois passou a ser feito através do Re-
gime Estadual de Direito Administrativo (REDA) e concurso publico.

O REDA ¢ um processo seletivo simplificado, que contrata as pessoas
por um periodo de tempo determinado, de dois anos, podendo se prorrogado
por mais dois. Ao terminar esse prazo, uma pessoa tem direito de fazer outro
concurso REDA, podendo trabalhar por dois anos e prorroga-lo novamente
por mais dois anos. Ao fim desse periodo, essa pessoa perde o direito de fazer
esse concurso por um determinado tempo’.

Com tudo isso o professor nao tem possibilidade de uma carreira estavel.
Nao lhes sao garantidos os direitos previstos na CLT, beneficios como plano de
saude, vale refeicao, auxilio creche para quem tem filhos menores de seis anos.
Nao forma vinculo empregaticio, portanto, nao assina a carteira de trabalho.
Quando acaba o periodo do tempo de trabalho, o trabalhador nao tem direito
a rescisao ou seguro desemprego ¢ os anos trabalhados nao sio levados em
considera¢ao para a aposentadoria. O concurso publico, por outro lado, garante
esses direitos; a carga horaria varia de seis a oito horas diarias e o salario muda
de acordo com o grau de escolaridade. Assim, ha salarios diferentes para quem
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tem nfvel superior, técnico e nivel médio. Como disse um professor indigena,
“eu acredito que o REDA s6 ajuda o governo”.

Apesar de todos esses problemas, para os Kiriri ha uma grande vantagem
no REDA, pois assim eles recebem o salario todos os meses, diferente de quan-
do as escolas eram administradas pelo municipio. Segundo um dos informantes
“o REDA sempre cai na data certa”. Em contrapartida, o professor agora fica
impossibilitado de efetivar uma carreira. O professor é contratado, se capacita
durante os anos em que da aula, aprendendo com a experiéncia e estudando
para promover o conhecimento, porém, ao término desse contrato esse profes-
sor experiente sai e da lugar a outro que talvez nao tenha nenhuma experiéncia.
Para a promogao da educagao diferenciada isso tem algumas consequéncias que
os indios acreditam ser negativas, pois um professor que ja esta lecionando es-
taria mais apto e capacitado para continuar dando aquelas aulas; isso poderia
melhorar a qualidade do ensino, de modo que os professores estariam melhor
preparados para correlacionar os conteidos do MEC com os contetudos espe-
cificos.

Um exemplo dessas desvantagens pode ser ilustrado pelo que aconte-
ceu com um antigo professor da disciplina lingua indigena. Atualmente existem
poucas pessoas que entendem do assunto e sabem ministrar a disciplina tao
bem quanto esse antigo professor. Quando acabou o REDA, ele foi obrigado a
saifr, 0 que deixou uma lacuna nessa matéria, porque ele era quem mais sabia do
assunto naquela escola, além de ser um bom professor. Os alunos e funcionarios
se mobilizaram promovendo um abaixo-assinado e encaminhando documentos
para a Secretaria de Educagao do estado a Bahia pedindo que ele ficasse, mas
tudo isso foi insuficiente e ele foi obrigado a sair do mesmo jeito.

Outro problema causado por isso é o fato de que agora, para alguém ser
diretor dessa escola, precisa ter sido aprovado em concurso publico. Atualmen-
te existem apenas dois indios que sao concursados, todos os outros sendo con-
tratados pelo REDA. Houve somente um concurso para professores indigenas
desde que as escolas foram estadualizadas, no qual apenas duas pessoas obti-
veram aprovagao. Segundo meus interlocutores, isso aconteceu porque a prova
era muito dificil. Atualmente eles reivindicam um novo concurso, mas com uma
prova que seja elaborada pela Universidade do Estado da Bahia (UNEB), e para



nfvel médio, voltada ao povo Kiriri.

Isso constitut uma grave contradi¢io burocratica e legislativa, pois en-
quanto a legislacao garante que os indios tenham o direito a administrar suas
escolas de maneira autbnoma, isso nao se observa na pratica, porque devido a
burocracia do estado da Bahia esse direto nao pode ser efetivado. Essa contra-
dicdo tem sérias complicagoes e consequéncias negativas. Com esse direito ne-
gado, pessoas que assumem essa vaga, apesar de parceiras dos indios, nao com-
preendem bem sua cultura e, diante de uma incompreensao, acabam por vezes
tomando atitudes que ferem o desejo desse povo ou de algum grupo politico
dessa etnia, por mais que tentem ao maximo contemplar sua demanda. Além
disso, essas pessoas ficam submetidas a relagoes politicas, as quais nao podem
oplnar ou se opor, por serem de fora. Isso causa uma relacao de estranhamento
entre direcao e escola, o que por vezes pode ser conflitante e ter resultado nega-
tivo para ambos os lados.

Por exemplo, no Colégio Estadual Indigena Kiriri Indio Feliz, o diretor
¢ um nao indigena e seu vice é um indio. Por vezes acontecem mal entendidos
entre esse diretor e os Kiriri. Certa vez os estudantes disseram que nao iriam
para as aulas porque aconteceria um ritual muito importante; o diretor ques-
tionou isso e reprovou essa atitude, dizendo aos indios para nao irem, porém
os estudantes nao aceitaram e foram para o rito. Quando o diretor conversou
sobre isso com os professores foi explicado que os alunos estavam certos e esse
tipo de atitude tinha que ser incentivada, porque eles estavam lutando pelos seus
direitos.

Outra situacao ocorreu no Colégio Estadual Indigena José Zacarias, onde
a diretora nao sabia que havia um indio que dava aulas em sua propria casa. Ela
pensava que ele sempre faltava ao trabalho, e em fun¢ao disso o demitiu. Como
esse professor era irmao de um dos caciques, a partir dai comegaram uma série
de conflitos entre essa diretora e esse cacique. Por fim, como consequéncia dos
atritos, a diretora deixou de ir a escola, continuando como diretora apenas para
lidar com assuntos burocraticos; atualmente quem efetiva a fun¢ao de direcao
nesse colégio é uma india que foi contratada para ser recepcionista’.

Além desses problemas causados pelo REDA ¢é importante ressaltar que
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a questao da contratacao dos professores perpassa uma série de negociacoes,
disputas e conflitos politicos entre os indios e a burocracia. O primeiro REDA
toi feito em 2009, depois de os indigenas terem ficado trés dias dormindo na
trente da Secretaria de Educacgao. Para que pudesse ocorrer o segundo REDA,
eles acamparam na frente da Secretaria de Justica. Para realizar essa mobilizacao,
cada funcionario colaborou com uma quantia para pagar alimentagao e trans-
porte das pessoas que foram até Salvador protestar.

Outro impacto do REDA nessas escolas foi que a selecao para o professor
de cada disciplina mudou, se antes eles eram escolhidos pela comunidade agora
¢ feita de maneira interna dentro da prépria escola, onde depois de contratados
eles qual vai ser o professor de cada disciplina. Seguindo critérios politicos e de
acordo com o conhecimento de cada um, por exemplo, aquele que sabe mais
de matematica se torna professor dessa matéria, porém se ha uma disciplina em
que existe um numero excessivo de professores querendo dar aula, o professor
escolhido ¢ selecionado mediante disputas politicas que variam de acordo com
a situacao.

Apesar desses problemas, esse processo teve uma série de beneficios
como, por exemplo, todas as escolas passaram por reformas, ampliando o nu-
mero de salas, pintando as paredes, construindo muros, tornando o espago um
ambiente escolar mais propicio ao ensino e a aprendizagem.

Outro beneficio foi o fato de que as escolas passam a ter acesso a uma
série de direitos que conferem carater diferenciado, aproximando-se do ideal
de educagio que esses indios almejam. Um dos aspectos que ilustra isso é o
calendario diferenciado, ou seja, eles tém por obrigacao cumprir duzentos dias
do ano letivo como toda escola brasileira, porém tém o direito de usar quarenta
dias, desse total, para aulas fora do espaco escolar. Isso se justifica pelo fato de
que para efetivar uma educagao diferenciada é necessario o aprendizado em ati-
vidades que sao importantes naquela cultura, como ouvir os mais velhos, dancar
o toré, ir para rituais importantes que ocorrem anualmente (como o Dia do In-
dio), ir as serras, conhecer as ervas ou cacar. Um dos professores indigenas jus-
tificou esse calendario da seguinte maneira: “tudo que convive na comunidade
¢ uma aula”; ou seja, para eles, toda vez que estio aprendendo e incorporando
um valor importante para sua etnia, estao também em uma aula. O aprendizado



nesses espagos é construido por meio da observacao, da experiéncia e da so-
ciabilidade, o que perpassa a forma como sentem, pensam e internalizam essas
experiéncias, construindo assim sua visao de mundo.

Outro aspecto que essas escolas passam a ter é o direito a merenda dife-
renciada, ou seja, eles passam a poder ofertar na merenda comidas tipicas da sua
regido, em vez de oferecer alimentos industrializados que costumam recusar,
devido a sua composicao que nao faz bem a satde e também porque nao estao
acostumados a consumir. Assim, eles podem promover o cardapio que desejam
aos seus estudantes, valorizando comidas tipicas da sua propria cultura. Geral-
mente a merenda diferenciada que essas escolas oferecem sao cuscuz, café, leite,
aipim, carne do sol, arroz doce, macarrao, mungunza, arroz, mingau, feijao, e a
unica comida industrializada é o biscoito.

Também passam a ter uma grade curricular diferenciada, ou seja, é direito
que toda etnia tem de ofertar disciplinas que sejam voltadas as especificidades
da sua cultura. No caso dos Kiriri, possuem as matéria Cultura indigena e 1ingna
indigena. Na primeira, estudam diversos aspectos politicos, religiosos, histéricos
e culturais desse povo, enquanto na segunda estudam a lingua que acreditam ser
dos seus antepassados. Os mais velhos contam que essa lingua ¢ o Kipea. Exis-
tem também documentos dos jesuitas atestando isso: dentre estes os principais
sao as obras do Padre Vicencio Mamiani, o “Catecismo da doutrina christaa
na lingua brasilica da nacam Kiriri” de 1698 (MAMIANI, 1942) e a “Arte de
grammatica da lingua brasilica da nacam Kiriri” de 1699 (MAMIANI, 1877).
Esse padre viveu por muitos anos em aldeamentos missionarios onde viviam
os Kiriri, os quais segundo esse autor eram falantes do Kipea. Como essa era
uma das linguas mais faladas naquela regiao, o padre elabora algumas obras com
um estudo sistematizado sobre ela, para facilitar o trabalho de outros padres na
catequese ¢ a confissao dos indios.

Atualmente esses indios nao possuem falantes do Kipea, mas coletam
algumas palavras que os mais velhos conhecem, estudam as obras de Mamiani
e, em seus rituais, quando as mulheres incorporam, falam uma lingua que nao
¢ o portugués e ¢ identificada como sendo o Kipea. Quando isso acontece eles
registram as palavras ditas ou tiram davidas com essas entidades, perguntan-
do como se falam algumas palavras. Por isso atualmente o que eles tém sobre
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sua lingua ¢ um léxico com algumas palavras que coletam da tradicao oral, das
obras dos jesuitas e das suas entidades sagradas. Apesar das poucas informacoes
sobre sua lingua eles estao se aprofundando nos estudos sobre ela e buscando
efetivar um processo de revitalizacao linguistica’. Os principais estudiosos sao
professores ou ex-professores da disciplina I #ngua indigena, que ensinam o que
registraram e sistematizaram para seus alunos.

Além de terem conquistado esses direitos, eles também passam a ter
autonomia em sua propria politica pedagdgica, gerir os recursos financeiros, ad-
ministrar suas escolas e deixam de ser obrigados a pedir autorizagao a uma ins-
tituicao externa a comunidade para fazer mudangas, como era com o municipio.

A partir dos elementos apresentados sobre os aspectos dessas escolas po-
deria parecer uma obviedade dizer que entre os Kiriri se realiza uma educagao
diferenciada, até porque a forma como sua escola esta sendo gerida esta em
consonancia com o conceito que o MEC elaborou sobre educacao diferenciada.
Porém, existem discursos de professores indigenas que discordam disso. Nao
ha um consenso e nem um pensamento hegemonico de que a educagio escolar
Kiriri ¢, de fato, especifica: alguns professores acreditam que sim, outros que
nao e outros acreditam que nao ¢ diferenciada no grau que deveria ser, mas
reconhecem elementos especificos em suas escolas. Como uma professora indi-
gena descreveu uma vez: “a educagao nao é 100% diferenciada, mas tem”.

Existem professores que acreditam que a educacao escolar ¢é diferenciada
porque ensina sobre a cultura do seu povo nas disciplinas Izngua indigena e Cultn-
ra indigena. Através delas passam pesquisas e trabalhos sobre elementos culturais,
envolvendo a tradi¢ao oral e participacao nos rituais. Em outras disciplinas, al-
guns professores se esforcam para ensinar o conteido relacionado a elementos
culturais. Ensinam matematica, por exemplo, relacionando-a com aspectos da
roga ou ensinam histéria relacionando-a com os elementos que perpassam a
histéria dos indios no Brasil, principalmente os da regiao Nordeste. Além disso,
existem professores que promovem aulas de campo nas matas e nas serras, o
que ¢ importante para ensinar sobre sua regiao e seus aspectos culturais. Nessas
aulas abordam assuntos importantes sobre sua religido, pois nas matas e nas
serras vivem suas entidades sagradas.



Outros professores discordam disso e acreditam que a educagao escolar
diferenciada nao existe e que o conhecimento que os estudantes tém sobre sua
cultura através da escola é pouco. Para alguns ha poucas aulas nas matas, nas
serras e nas lagoas e quando eles tentam fazer aulas nesses lugares muitas vezes
acabam se estendendo, durando mais do que as horas que deveriam durar sua
aula, e acabam “tomando a aula” do professor seguinte. Um professor contou-
me que os alunos nao conhecem as plantas como os mais velhos e que deveria
ser papel da escola ensinar isso, o que nao acontece. Além disso, alguns profes-
sores acreditam que a base da matriz curricular é a mesma de escolas nao indi-
genas (com excecao das disciplinas especificas) e por isso, no geral, nao se en-
sina muito sobre a cultura, mas sim sobre os assuntos estabelecidos pelo MEC.
Apesar de existir uma coer¢ao para que os assuntos sejam correlacionados com
aspectos culturais, para muitos professores isso quase nao existe na pratica. Eles
acreditam que as disciplinas Iingua indigena e Cultura indigena nao sao suficientes
para efetivar algo que eles possam chamar de educagao diferenciada.

Algumas liderangas afirmaram que a escola s6 seria diferenciada se ensi-
nasse sua propria lingua. Para eles, esse deveria ser um dos principais objetivos
da sua educacido escolar, porém isso nao acontece. Acham os esforcos dos pro-
tessores insuficientes para ensinar a lingua dos seus antepassados, dizem que
eles deveriam se dedicar mais e cobram isso dos professores, sem obter respos-
tas e resultados satisfatorios.

Para eles ¢ muito importante reaprender sua lingua, pois apesar de terem
sido reconhecidos oficialmente como etnicamente diferenciados, contam que
muitos nao indigenas dizem que eles nao sao indios, porque nao falam uma
lingua indigena. Algumas antigas liderancas contam que, em um congresso em
Mato Grosso, indios da regido centro-oeste falaram que os Kiriri ndo eram in-
dios porque nao tinham uma lingua. Isso também repercute entre eles de ma-
neira negativa, sendo comuns os discursos de que ha uma sensacao de falta
com rela¢do a sua identidade, porque seu povo niao tem uma lingua. Além disso,
quando as mulheres incorporam e falam uma lingua que eles identificam como
sendo o Kipea, eles sonham em poder se comunicar com essas entidades nessa
lingua. Em funcao disso, poder aprender a lingua na escola ¢ algo central para os
Kiriri e para alguns deles essa € a principal caracteristica de uma escola indigena,
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¢ algo que define se ela é diferenciada ou nao.

Existe também um grupo de professores que acredita que sua escola tem
diversos elementos diferenciados, principalmente por conta da grade curricular
diferenciada e do calendario diferenciado, pois através destes pode-se ensinar
sua propria cultura. Ainda assim, pensam que deveriam existir mais elementos
que possibilitassem aos estudantes um maior conhecimento sobre sua etnia.
Eles reconhecem que essas disciplinas sao muito importantes, porém insufi-
clentes, e que a escola efetivamente diferenciada ainda esta por se fazer através
de lutas por mais direitos que possibilitem um maior aprendizado da sua iden-
tidade na escola.

O MEC, ao elaborar o conceito de educacao diferenciada, lanca mao de
um conceito homogéneo elaborado a partir de uma série de reflexdes e debates
promovidos com um amplo e heterogéneo conjunto de pessoas que buscavam
um consenso para essa questao. Os Kiriri partem de outra epistemologia para
pensar sobre isso. Eles elaboram essa nogao através das suas experiéncias, ob-
servacoes e dos anseios que tém quanto a sua propria educacao, sem buscar
um consenso e objetivando o melhor para sua prépria comunidade levando em
considera¢ao suas questoes especificas e as demandas do atual contexto em que
vivem.

Em funcao dessas diferentes epistemologias, os Kiriri buscam direitos que
para obter precisam disputar a no¢ao de educagao diferenciada de modo que
cla seja na pratica ampliada através de politicas que possibilitem e promovam
isso. Além disso, é necessaria uma mobilizacao constante em busca de maiores
verbas e realizacao de concursos publicos, pois além dos problemas relativos a
promocao da educacgio que eles desejam, também ha problemas concretos re-
lativos a falta de verba. Em funcdo desses obstaculos e da falta de organizacao
do estado, muitas vezes falta uma série de elementos importantes para essas es-
colas, como por exemplo merenda, material didatico para todos os alunos, ma-
terial didatico diferenciado (até hoje s6 tiveram um livro didatico diferenciado
que foi distribuidos apenas uma vez)®, matetial de limpeza, contratacio de mais
funcionatrios, entre outros.

Compreendendo as escolas indigenas como gonas de fronteiras, podemos



perceber que tudo isso faz parte das gonas interditadas, as quais evidenciam uma
série de conflitos, obstaculos, desafios e contradigoes que existem na relacao
entre os Kiriri e agentes externos a sua comunidade. Uma situacao que ilustra
bem isso ¢ o fato de que existe um problema na forma como representantes do
Estado entendem o que é educacao diferenciada e o que os indios entendem
com relagio a isso. Houve uma situacio no Colégio Estadual Indigena Indio
Feliz que explicita esse tipo de problema. Nao indios denunciaram essas escolas
na ouvidoria de Salvador, porque ela ficou fechada por trés dias para reformar
as ocas nas matas, 0 que era necessario para a comemoracao do Dia do Indio.
Depois da denuncia, representantes do Nucleo Tertitorial Educacional NTE)’
chamaram o diretor da escola e questionaram por que ela estava fechada. Ele
explicou que isso fazia parte do calendario diferenciado e era necessario para os
rituais que seriam realizados no Dia do Indio.

O NTE interpretou isso como exploracao infantil; alegando ser errado
que os jovens trabalhassem em vez de estarem na sala de aula estudando. Ame-
acaram processar o diretor se isso nao fosse interrompido. O diretor entdo con-
vidou os agentes do NTE para irem ver o que estava acontecendo e deixou o
alerta de que se ele fosse processado o NTE teria que lidar com protestos dos
indios.

As pessoas do NTE foram a aldeia e tiraram fotos. Conversaram com
as liderancas, as quais explicaram que o que acontecia ali também era aula. Um
dos caciques disse que “a quantidade de pindoba e de arvores que irao derrubar
¢ matematica, identificar o tipo de arvore ¢ biologia, tudo que eles fazem esta
correlacionado com as disciplinas”.

Essa situacao ilustra como muitas vezes a no¢ao de educagao que agentes
externos tem ¢é muito diferente do que a comunidade anseia e busca para sua
propria escola. Ha uma gona de fronteira que envolve interpretacoes distintas, ge-
rando situagoes com contradi¢oes, disputas e negociagoes, evidenciando uma
zona interditada.

Apesar de existir uma série de situagdes problematicas, nem tudo sao desa-
fios a serem vencidos. A relagao com o MEC e o Estado nao ¢é efetivada apenas
com problemas, existindo muitos aspectos harmoniosos que se sintonizam com
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os anseios dos indios. Isso fica explicito na nogao de gonas inter étnicas estdveis, a
qual revela que existem situacoes e aspectos que se articulam e se desenvolvem
na interacio entre diferentes agentes sem conflitos. E possivel perceber isso
através de promocgao de demandas iguais realizadas com o esfor¢o de diferentes
agentes que estao envolvidos no processo educacional dos Kiriri.

Um elemento que ilustra isso é o material didatico distribuido pelo MEC,
pois ¢ algo que os Kiriri desejam, ja que reconhecem nesse material conteudos
importantes que devem ser aprendidos em suas escolas, principalmente pelo
fato desses assuntos serem relevantes para passar no vestibular e em concursos.
Outro aspecto que evidencia isso € o fato de que os Kiriri tém um projeto politi-
co pedagdgico autbnomo, ampliando o direito dessa etnia a terem acesso a uma
educacao diferenciada. Isso é importante para todos, porque o MEC precisa
atender uma demanda do movimento indigenista, os estados precisam cumprir
a lei que os obrigam a garantir isso e os indios necessitam gerir sua educagao
com suas especificidades. Outra caracteristica que revela isso sao os direitos
que foram garantidos no processo de estadualizagao como a grade curricular
diferenciada, merenda diferenciada, calendario diferenciado e as reformas que
foram efetivadas.

Assim, as escolas indigenas Kiriri estdo se fazendo com uma série de de-
safios e obstaculos, bem como com situacoes harmonicas e em sintonia com
Estado e o MEC. Tais desafios e obstaculos estao na elaboracao e na pratica
de estratégias para solucionar problemas que se desenvolvem na relacdo com
agentes externos, assim como na necessidade de ampliar situacdes e aspectos
escolares que atendam a demanda dos indios. A promocao dessas escolas é mar-
cada por lutas, conflitos e uma busca incessante por uma melhor qualidade no
ensino, que acaba tendo como obstaculos a falta de verba e principalmente de
possibilidade de expressar mais a cultura em suas escolas.

Notas

1. Esses nimeros nao foram checados em documentos oficiais do estado sobre as respectivas
escolas indigenas, obtive esses dados a partir de conversas informas com liderangas das escolas.

2. Meus interlocutores nao souberam me informar o nome exato dessa escola, mas todos chama-



vam da forma como esta descrita.

3. O pote é um importante simbolo para os Kiriri, pois historicamente eles sao produtores de
potes artesanais de barro, o que um motivo de orgulho para essa etnia e expressao da sua cultura.

4. Categoria usada pelos proprios indios, ao relatar a falta de informagdo e as grosserias feitas
pelos funcionarios da prefeitura.

5. Nos dltimos anos o governo do estado da Bahia tem feito mais concurso REDA do que con-
curso publico sob a justificativa de que custa menos realizar esse processo seletivo do que efetivar
um concurso. Além disso, paga-se menos ao professor, e quando se aumenta o salario dos pro-
fessores do estado nao se estende o reajuste as pessoas que foram contratadas através do REDA.
Esse tipo de contrato ¢ justificado pelo fato de que seria feito para colocar um profissional no
lugar de alguém que saiu do emprego por doenga ou para cobrir a licenca maternidade ou como
acao imediatista para preencher uma vaga, enquanto nao se realiza o concurso publico, mas sem-
pre em situagao excepcional. Porém, o que acontece na pratica é que a excegao virou regra € o
estado justifica isso pelo fato de nao haver verba.

0. Nao pretendo expor o nome dos meus informantes por razdes éticas e em fungao dos conflitos
politicos que permeiam essas situagoes.

7. Compreendendo a nogao de revitalizagao linguistica de acordo com Bruna Franchetto “A re-
vitalizagao linguistica consiste na pesquisa e desenvolvimento de metodologias de manutengio e
propagacao do uso de linguas ameagadas. [...] Cada situagao exige pesquisa, abordagens e metod-
ologias especificas, de acordo com dados sociolinguisticos sobre cada populagio, e também de
acordo com os objetivos de cada comunidade envolvida”(FRANCHETTO, 2014, p. 2).

8. O tnico material didatico produzido por esse povo foi Nosso povo: leitura Kiriri e o seu re-
spectivo caderno de orientagdo metodoldgica, o qual foi elaborado em parceria com o MEC, a
prefeitura de Banzaé e a Secretaria Estadual da Educagao, produzido em 2005. Essa material foi
fruto do Programa de Formagao para Magistério Indigena no Estado da Bahia.

9. O NTE ¢ o setor do estado da Bahia que cumpre a fun¢ao de promover a gestao das politicas
educacionais no ambito regional do sertao e areas proximas, executando ag¢oes de acompanham-
ento, regulamentac¢ao e interven¢ao pedagdgica nas escolas (indigenas ou nao), em consonancia
com as diretrizes da SEC-BA. Existe um total de 27 N'TEs, cada um correspondendo a uma mi-
cro-regido. Todos possuem um setor especifico para lidar com as escolas indigenas.
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Building up a differentiated education among Kiriri people.

Abstract

I want to discuss the historical relationship between the Kiriri and State bureaucracy, to which they
report to promote their school education. I will take into consideration how the category of differ-
entiated education was built and how the different agents related to it elaborated this concept from
their own wortldview. Thus, I will reflect on the challenges and conflicts that exist for the construc-
tion of differentiated education of this people, analyzing the strategies that were used for such.

KeyWOI‘dS: Indigenous school; differentiated education; Kiriri; frontier; Indians of the Northeast.



La construccion de 1a educacion diferenciada entre los Kiriri.

Resumen

En este trabajo pretendo tratar de la relacion historica entre el pueblo Kiriri e la buroca-
cia del Estado nacional, en lo que se refire implantacion de la educacion escola indigena. Lle-
vo em consideracion la construccion de la categoria “educacion diferenciada” e como los
diferentes actores presentes en esto contexto significan esta categoria a partir de tus proprio epis-
temologia .De esto modo, hago una reflexion sobre los desafios e conflictos en la construc-
cion de la “educacion diferenciada” entre esto pueblo llevando en cuenta las estrategias locales.

Palabras claves: Escuela indigena; Educacion diferenciada; Kiriri; frontera; Indios del Nordeste.
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Escola indigena Kiriri: projeto arquitetonico padronizado
do MEC e a identidade étnica

Volha Yermalayeva Franco

RESUMO

O presente artigo procura analisar a ressignificagao do espago escolar construido a partir do projeto pa-
dronizado do Ministério da Educagio realizada pelo povo Kiriri, focando em duas escolas de ensino mé-
dio: a Escola José Zacarias, no povoado de Mirandela, e a Escola Florentino Domingos de Andrade, no
povoado de Aragas, com abordagem metodoldgica a partir dos conceitos de territorio, cultura e etnicida-
de relacional. Observamos a importancia da escola diferenciada no fortalecimento da identidade étnica
e trazemos uma analise das transformacoes dos espagos escolares no territorio, percebendo a adaptagao
dos espagos pelo povo Kiriri, através da ressignificagao destes, a exemplo da realizagao de rituais e pinturas.

Palavras-chave: Kiriri; Arquitetura; Etnicidade; Escola indigena; Etnologia indigena.

Introducao

O presente trabalho foi elaborado a partir do cruzamento de conhecimen-
tos e experiéncias da disciplina Relagoes étnico-raciais em arquitetura, urbanismo e cidade,
ministrada pelo docente Fabio Macédo Velame no semestre 2017.2 no Programa
de P6s-Graduagao em Arquiteturae Urbanismo da Universidade Federal da Bahia,
e da A¢ao Curricular em Comunidade e em Sociedade (ACCS) Educagio diferencia-
da e revitalizacdo de linguas indigenas, ministrada pelo docente Marco Tromboni de
Souza Nascimento e cursada no mesmo semestre. Cruzando os referenciais teo-
ricos das duas atividades e adicionando a experiéncia do campo, a qual incluiu a
observacao e documentagao fotografica das escolas durante as visitas com ofici-
nas de linguistica durante a ACCS, elaboramos um estudo interdisciplinar acerca



da implementacao da escola indigena no territério do povo Kiriri e do papel que
ela tem na construcao e fortalecimento da identidade deste povo, focalizando
no modo como o espago arquitetonico das escolas é apropriado e pensado, con-
siderando a educagao diferenciada. Serao abordadas especificamente as expeti-
éncias de duas escolas de ensino médio, a Escola José Zacarias, no povoado de
Mirandela, e a Escola Florentino Domingos de Andrade, no povoado de Aragas.

Partimos de uma abordagem metodolégica sobre a arquitetura no terti-
torio indigena que leva em consideracao trés componentes: o territério, a cul-
tura e a etnicidade. O territério é aqui concebido como o espago de habitacao,
producao da existéncia no sentido fisico e cultural do povo, portanto, iniciamos
o artigo com um resumo histérico sobre a relacio do povo Kiriri com seu
territério desde o periodo da colonizagao até a demarcagao da area em 1990.
A cultura do povo ¢ entendida conforme defini¢ao dada por Clifford Geertz
como “um padrao de significados transmitidos historicamente, incorporados
em simbolos, um sistema de concepg¢oes herdadas expressas em formas simbo-
licas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu
conhecimento e suas atividades em relacao a vida” (GEERTZ, 1978, p. 103).
A etnicidade relacional, por sua vez, segue a definicao apresentada por Fredrik
Barth, que ressaltava que a etnicidade é definida por suas fronteiras que “per-
sistem apesar do fluxo de pessoas que as atravessam” (BARTH, 1997, p. 188).

Aspectos historicos e a relagao dos Kiriri com o territério

A origem do povo Kiriri antecede a invasao portuguesa e a sua historia é
marcada pela luta, resisténcia e estratégias de sobrevivéncia na sua terra ocupada
pelos colonos. Historicamente, este povo habitava um vasto territério do Not-
deste brasileiro, indo do litoral norte da Bahia até as margens dos rios Itapicuru
e Sao Francisco, passando também pelo sertao baiano, sul do Piaui, Ceara e oes-
te de Sergipe, sendo perseguido pelos capitaes do mato e coronéis desde o inicio
da expansao da colonizac¢ao portuguesa do litoral para o interior do continente.
Esta perseguicao provocou a divisio em grupos menores, conflitos e doen-
cas causadas pelo contato com forasteiros. O educador Dernival Kiriri explica:

Alguns desses grupos vieram de canoa pelos rios Itapicuru e Sao Francisco para
a regido de Zurududé e Saco de Morcego (atual aldeia Mirandela) onde se fixa-
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ram, e outros grupos vieram pelo mato. Por causa das constantes invasdes dos
senhores de engenho nas regides dos Kiriri, o rei de Portugal D. Joao VI, por
meio de um alvara, deu aos Kiriri uma légua e uma quadra, sendo esta destinada
a missao Senhor de Ascenc¢ao do Saco dos Morcegos, sendo o centro desta terra
- Vila de Mirandela. (KIRIRI, 2014a, s/p).

Este territorio, em forma octogonal com raio de uma légua (aproximadamen-
te 6.600 m) posteriormente foi levado como justificativa e referéncia para a demar-
cacao do atual territorio indigena Kiriti ja na histéria contemporanea do Brasil (Fi-

gura 01),
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Figura 01. Mapa ilustrativo do territério indigena Kiriri elaborado pelo povo Kiriri, autoria desconhecida. As
casas representam as aldeias, a figura da igreja no meio representa a aldeia de Mirandela com a sua Igreja do

Senhor da Ascengao, cujo cruzeiro é o marco zero do territério indigena Kiriri. Foto da autora, 2017.

Os padres jesuitas chegaram ao territério seguindo as “boiadas” e “levanta-
ram” as aldeias e as igrejas, juntando a populagio originaria para catequizar e ““ci-
vilizar” sob a desculpa de proteger esses povos dos massacres e da escravizagao
pelos fazendeiros e senhores de engenhos, no século XVII. O antropélogo Marco
Tromboni Nascimento (1994, p. 72) ressalta que uma grande parte do povo “pre-
feriu submeter-se a catequese dos padres e juntar-se uns aos outros, no que entrava
em considera¢ao, mais do que apenas a crenga na nova fé, a prépria sobrevivéncia”.



Na aldeia Saco dos Morcegos (atual Mirandela), foi construida em 1701 pelo
povo Kiriri a mando dos padres jesuitas, a Igreja no Nosso Senhor da Ascengao.
A Igreja recebeu em 2013 o tombamento provisério como patrimonio estadual,
pelo Instituto do Patrimoénio Artistico e Cultural da Bahia IPAC-BA) e se encontra
em uma situacao de risco. Com seu telhado desabado espera as obras de cobertura
provisoria que apesar de terem sido anunciadas pela prefeitura de Banzaé no ano de

2013, ainda nao foram realizadas (Figura 02).

Figura 02. A esquerda, a Igreja do Senhor da Ascensio em Mirandela, construida em 1701 pelo povo Kiriri no
centro do aldeamento jesuita Saco dos Morcegos, e o seu cruzeiro, marco zero do territorio indigena Kiriri. A

direita, o interior da mesma igreja, com o telhado desabado.

Provavelmente, a numerosidade do povo Kitiri e a inteligibilidade do seu idio-
ma por outros povos da regido influenciaram a ideia dos padres jesuitas de utilizar
este idioma para a catequizagao. Iniciado pelo padre Joao de Barros, que tinha come-
cado sua atuagio no sertao em 1666, o estudo do idioma foi continuado pelo padre
Vicencio Mamiani, que concluiu duas obras, Arse de grammatica da lingua brasilica da
nagarmn Kiriri, em 1698 (MAMIANI, 1877), e o Catecisio da doutrina christia na lingnabra-
silica da nagam Kiriri, em 1699. O principal objetivo destas obras foi o ensino deste
idioma, denominado no texto Kipea, para os padres que irlam catequizar 0s povos
originarios com o intuito de que estes substituissem com o tempo sua lingua pelo
portugues, portanto, Mamiani caracterizava sua obra como “o remédio das almas

dos indios” (MAMIANI, 1942).

O padre jesuita Serafim Leite nota que na situacao da imposicao da fé crista e
da lingua portuguesa, acompanhada pela proibicao da pratica das crengas tradicio-
nais Kitriri, o povo desenvolveu suas estratégias para continuidade de suas praticas



religiosas secretamente no mato, justificando sua auséncia com a atividade de
caca. O autor ainda ressalta que o povo ia para a missa e aprendia oragcoes sem deixar
de consultar seus pajés e curar doengas com métodos tradicionais (LEITE, 1945).

Foram estabelecidas pelos padres jesuitas, quatro missoes: a missao do Senhor
de Ascencao dos Kiriri Mirandela, em Saco dos Morcegos, atual aldeia de Mirandela,
no territério indigena Kiriri; Missao Santa Tereza de Jesus dos Kiriri, em Canabrava,
atual cidade de Ribeira do Pombal; Missao da Nossa Senhora das Brotas de Natuba,
atual cidade de Nova Soure e a Missaio de Nossa Senhora da Conceicao do Jeru,
atual Tomé de Jeru no estado de Sergipe.

Depoits da proibicao e da expulsao da ordem jesuita do Brasil em 1759, foram
extinguidas estas missoes e as aldeias transformadas em vilas. Desde entdo o terri-
torio Kiriri foi invadido pelos fazendeiros e donos dos rebanhos, que expulsaram
o povo originario da sua terra. O povo Kiriri, como outros povos originarios no
Nordeste, durante muito tempo sofreu um preconceito duplo, por um lado por ser
um povo indigena, e por outro, por ser considerado “caboclo”, que deixou de ser
“indio” e foi “aculturado”, tendo sua identidade étnica negada.

O cacique Lazaro, citado pelo pesquisador da UFBA Hirao Fernandes Cunha
e Souza (2011), ressalta a participagao do povo Kiriri na Guerra de Canudos em
1897 como “um fato importante e fundamental para demonstrar a coragem e resis-
téncia do povo Kiriri” e afirma que os dltimos falantes da lingua Kipea morreram
nesse massacre:

[...] fato que causou um grave problema por representar um corte N0 processo
de transmissao de suas tradi¢bes culturais, ja bastante modificadas por conta do
processo catolico de catequese e do contato maci¢o com as populagdes regio-
nais. Essas tradi¢cOes ainda garantiam, de certa forma, uma individualidade sim-
bolica do povo Kiriri, com relagdao aos costumes culturais da regiao. (SOUZA,
2011, p. 49)

De acordo com o educador Dernival Kitriri, em 1949 o SPI (Servico de Prote-
¢io aos Indios) instalou em Mirandela um posto indigena, com assisténcia precaria
nas areas de saude e educacao. No mesmo periodo, Daniel Antonio de Patricio foi
indicado como capitiao do povo Kiriti. Com o passar dos anos a figura do capitio

foi substituida pelo cacique. Em 1972, o proprio Daniel indica Lazaro Gonzaga de
Souza como cacique geral do povo Kiriri (KIRIRI, 2014a).



Um acontecimento importante para a (re)afirmacao da identidade étnica Kiri-
11 ocorreu em 1974 quando foi organizada pelas liderancas Kiriri uma caravana com
cerca de cem pessoas para a terra do povo Tuxa, no norte da Bahia, com os obje-
tivos de realizar um jogo de futebol entre os povos e de assistir o ritual do toré do
povo Tuxa. Conforme relata Dernival Kiriri: “No ano seguinte no meés de fevereiro
de 1975 os indios Armando, Atizona, I.ucio e Batista de Rodelas vieram ensinar
aos Kiriri a pratica do toré. Desde entao os Kiriri vém praticando o ritual até hoje”
(KIRIRI, 2014a, s/p).

Retomando o ritual sagrado de Toré, o povo consegue o contato com os en-
cantados, ou seja, os ancestrais, € “as entidades as vezes falam uma lingua diferente
a qual eles identificam sendo a sua lingua de origem. Por isso, para eles reaprender
sua propria lingua significa também poder melhor dialogar com suas entidades sa-
gradas”, ressalta a pesquisadora Vanessa Coelho Moraes (2018, p. 43).

Depois de décadas de luta pela retomada da sua terra, o povo Kiriti teve
seu tertitorio demarcado em 1981 e homologado em 1990, pelo Decreto 98.828
-15/01/1990, entao dentro do municipio de Ribeira do Pombal, e atualmente situ-
ado dentro dos municipios de Banzaé (sendo cerca de 95% do territério indigena
localizado neste municipio), Quijingue e Ribeira do Pombal. no estado da Bahia. A
populacao do povo Kiriti, de acordo com o senso do SIASI (Sistema de Informacao
da Atencio a Satde Indigena) /Sesai (Secretatia Especial de Satde Indigena), em
2014, era de 2498 habitantes, ocupando uma area de 12.299,873 hectares (KIRIRI,
2014a).

Na homologacao da demarcacao do territério Kiriri, ele ainda consta como
“colonia indigena” (DECRETO, 1990) o que é um fato curioso. Podemos perceber
que varios povos originarios eram definidos deste modo, porque, como explica o

pesquisador Geraldo Andrello (2000, p. 166):

[...] na area continua os indios “sao deixados por si s6s”. Ja no modelo da colo-
nia teriam ajuda e “desenvolvimento”, teriam alguma “autoridade” para ajudar
e dar incentivo. Os bens de consumo sao os principais marcadores diferenciais
dessas duas situacoes. A colonia representa abundancia de mercadorias (e indios
vestidos), e area continua representa a caréncia de mercadorias (apenas sal, fos-
foro e anzol, e indios nus).

Desde que o Artigo 231 da Constituicao Federal de 1988 definiu um novo
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conceito de Terra Indigena, incluindo nela, além dos espagos de habitacao e areas
cultivadas, também o territorio necessatio para a “preservacao dos recursos ambien-
tals necessarios a0 bem-estar dos povos indigenas, bem como da terra necessaria
para sua reproducao fisica e cultural, em conformidade com seus habitos, costumes
e tradicoes””; como afirmam Manuela Carneiro da Cunha e Mauro W. Barbosa de

Almeida (2001 apud ANDRELLO, 2006, p. 170):

[...] essa nova defini¢ao constitucional tornou caduco o decreto que havia cria-
do a figura da Col6nia Indigena, bem como a distingao entre aculturados e nao
aculturados, pois os direitos indigenas sobre o territério que ocupam passaram
a ser, N0 NOvo texto constitucional, “originarios”, isto ¢, historicos.

No entanto, durante alguns anos este termo ainda continuava sendo utilizado.

A retomada das terras nao foi pacifica, sendo que ao longo da década de 1980,
mesmo com a area demarcada, posseiros das terras continuaram a realizar conflitos
armados, devido a sua indigna¢do com o nao-cumprimento da indenizagao pela
Funai e pelo Incra nos prazos estabelecidos, algo presente nos registros da midia da
época coletados por Beto Ricardo e Fany Ricardo (1991, p. 387-388).

A aldeia de Mirandela, onde estava localizado o centro da missao jesuita, foi
retomada apenas em 1995, no dia 11 de novembro, e nesta data comemora-se desde
entdo a festa da retomada do povoado de Mirandela. Mas apenas em 1998 foram
retiradas do territorio demarcado as dltimas familias nao-indigenas, e assim, foram

retomados também os povoados Marcagao, Araca, Segredo e Pau Ferro, além dos
retomados em 1996 Gado Velhaco e, em 1997, Baixa da Cangalha (KIRIRI, 2014a).

O povo Kiriti ocupou as casas dos povoados, deixadas pelos nao-indigenas
naquela ocasido e atualmente continua a morar nessas construcoes de alvenaria de
tijolo, no entanto, estabelece suas proprias relagdes e ressignifica o espago interno.
Em campo, ouvi relatos de que os mais antigos resistiam a se mudar para as casas
dos brancos, porém com o tempo aceitaram. A ocupacao do espaco do colonizador
tem papel simbolico, de ocupagao do espago de poder. Porém, a arquitetura tradicio-
nal, de taipa de mao, utilizada para a construcao das casas antes da retomada, ainda
¢ usada para reforcar a identidade étnica, em construcdes de centros culturais, nao

de moradia (Figura 03).



Figura 03. A esquerda, as casas p6s-coloniais de alvenaria construidas pelo povo nio-indigena e ocupadas pelas

familias Kiriri depois da retomada do territério, no povoado de Mirandela. A direita, arquitetura tradicional de
taipa de mao, utilizada atualmente para uma construcio de referéncia cultural, ao lado da Igreja do Senhor da

Ascencio, no povoado de Mirandela. Fotos da autora, 11 de novembro de 2017.

A escola Kiriri

Desde a dltima década do século XX, por pressao das proprias comunidades
indigenas, das ONGs e das universidades, a escola indigena passou a ser assunto da
agenda do MEC e das Secretarias Estaduais de Educacao. “A idéia de que a escola
podetia ser um instrumento favoravel a autonomia indigena — e nao uma instituicao
colonizadora — comeca a ganhar forca a partir desse novo cenario”, — ressalta o an-
tropologo José Valdir Jesus de Santana (2011, p. 103). As pesquisadoras Antonella
Maria Imperatriz Tassinari e Clarice Cohn apontam que, a0 pensar nos impasses da
educacio escolar indigena, o maior risco esta em imaginar “‘que a escola possa se
tornar uma ‘instituicao nativa’, se diluir no cotidiano indigena, ou em desconhecer
a efetiva diferenca que esta nao s6 nos conhecimentos escolares, como nos modos
de conceber o conhecimento, sua producao, aquisicao e expressao” (TASSINARI,
COHN, 2012, p. 268). Ressaltando o conceito da fronteira trazido por Barth (1997),
elas afirmam que este “nos auxilia exatamente a manter a diferenca que deve con-
viver nas praticas escolares. E disso, afinal, que se trata a interculturalidade, e ¢ s6
assim que os conhecimentos indigenas e nao indigenas poderao, eventualmente, se

comunicar, em vez de caminhar em paralelo” (TASSINARI, COHN, 2012, p. 268).

Vale lembrar que a presenca da escola nas comunidades indigenas desde o
petiodo da colonizagao estava fortemente ligada ao apagamento da identidade do
povo e a catequizagao. No entanto, atualmente, existe a possibilidade de utilizacao
da escola como ferramenta de empoderamento na sociedade e de fortalecimento da
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identidade étnica. E deste jeito que o povo Kiriri enxerga suas trés escolas de ensino
médio que funcionam no territério, nos povoados de Mirandela, Aragas e Segredo.

A Constitui¢ao Federal de 1988 assegurou, além do reconhecimento das tet-
ras indigenas, o direito a educagao e o principio de igualdade de condi¢bes para o
acesso e permaneéncia na escola. O artigo 210 da Constitui¢ao ainda garante uma
educacao diferenciada para as comunidades indigenas que podem também utilizar
suas linguas maternas e processos proprios de aprendizagem (CONSTITUICAO,
1988).

Na década de 2000, comeca a ser implantado pelo Ministério da Educagao
e Cultura o projeto de construcao de escolas indigenas e quilombolas. Este projeto
visa atender as demandas da educacao diferenciada para os grupos étnicos distintos,
sendo que nem os povos indigenas nem quilombolas sao grupos homogeneos e
tém historias, situagoes atuais e demandas diferentes. Na pratica, essas diferencas sao
visiveis na aplicacao do projeto. Assim, as escolas indigenas conquistaram o direito
a serem atendidas por professores indigenas das proprias comunidades (PARECER
CNE/CEB n° 14/1999), diferentemente dos quilombolas. Se alguns povos indi-
genas optam por uma educa¢ao na lingua materna que nao é portuguesa, outros
exigem a educacio bilingue, e alguns povos escolhem o ensino de portugues, sendo
essa a lingua materna do povo ou nao.

No caso das escolas indigenas, existe de fato uma educagao diferenciada do
“padrao” brasileiro, na ementa das disciplinas, que garante o direito a disciplinas
como Lingua indigena e Cultura indigena. Mesmo no caso do povo Kiriri, que atu-
almente tem portugués como primeira lingua, essas disciplinas existem e sio ensi-
nadas. Ha uma certa dificuldade na elaboracao do programa e do material didatico
para estas disciplinas, sendo sua confec¢ao responsabilidade do préprio quadro do-
cente da escola.

Ao elaborar as atividades para alunos, os professores utilizam informagoes
coletadas com as pessoas mais antigas, conhecedoras da historia do povo; os estudos
da gramatica e do catecismo editados pelo padre Mamiani e as histérias narradas e
registradas do povo Kiriri. Em 2000, foi publicado o livro Histdrias Kirirr, organiza-
do pela pesquisadora Erimita Motta, utilizado nas aulas tanto para aprender sobre
a cultura do préprio povo quanto para praticar leitura em portugues (MEC, 2000).



O cacique Manoel, comentando uma atividade escolar fora da escola, explica
que na sua visao, a educagao diferenciada fortalece “a convivencia do indigena den-
tro do seu territério. Fortalece a convivéncia na pratica e também aprende na escrita.
Quando eles chegar em sala de aula, eles vao tar relatando e escrevendo” (KIRIRI,
2014b).

Existe uma preocupa¢ao com a afirmacao e o fortalecimento da identidade
étnica. Iniciando o projeto de retomada do idioma, professores Kiriri relatam que o
sonho deles seria ver as criangas aprenderem a lingua do povo.

Nestas atividades podemos perceber uma relacao especial do povo com o seu
territorio. A propria configuracao do territério Kiriri, como mencionamos no inicio
do presente artigo, possui um formato octogonal e essa representacao é encontrada
nos materiais didaticos desenvolvidos pelos professores e utilizados para jogos nas
escolas. A mesma base ¢ representada num espago da escola, uma espécie de coreto,

na Escola Florentino Domingos de Andrade, no povoado de Aracas (Figura 04).

Figura 04. Construcio com cobertura de palha e com a base octogonal que lembra a configuragdo do territério
dematcado do povo Kiriri, na Escola Florentino Domingos De Andrade, no povoado de Aracas

Foto da autora, 13 de novembro de 2017.
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Figura 05. Acima, o projeto do Espaco Educativo Utbano e Rural de 6 Salas de Aula destina-se a construcio de
escola de um pavimento, a ser implantada nas diversas regides do Brasil. O edificio tem capacidade de atendi-
mento de até 360 alunos, em dois turnos (matutino e vespertino), e 180 alunos em perfodo integral. Em verde

escuro esta representado o bloco pedagdgico, em laranja, o bloco administrativo, e em verde-claro, o bloco de

servico. No meio estd o patio hexagonal. Fonte: FNDE, 2017a.
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Figura 06. Escola José Zacarias, no povoado de Mirandela, vista de satélite. Fonte: Googlemaps, 2018.
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A primeira vista, pode parecer que o patio da outra escola, José Zacarias, em
Mirandela possui um formato de base parecido e tem alguma relacao com a arqui-
tetura tradicional do povo. Pode-se perceber uma certa semelhanca com as cons-
trucoes Kijemes, do povo Pataxd, que frequentemente tém por base um hexagono
ou octégono, conforme a descricao do arquiteto Fabio Velame (2013). Porém, esta
construcao ¢ uma aplicaciao do projeto padronizado do Espaco Educativo Urbano
e Rural do MEC, amplamente aplicado em diferentes escolas indigenas, quilombo-
las e outras, como podemos ver na Figura 05, comparando-a com a vista de satélite
da escola José Zacarias, no povoado de Mirandela.De fato, ¢ uma pratica comum
a aplicacao de um projeto do MEC, sendo que o apoio técnico e financeiro para a
construcao das escolas ¢ garantido pelo Artigo 5 do Decreto N° 6.861, de 27 de
maio de 2009, o qual dispoe sobre a Educacao Escolar Indigena (DECRETO N°
0.861, 2009).

Embora seja um projeto padronizado, como no caso da ocupagao das casas
dos antigos colonos, na utilizagao do espago escolar, o povo Kiriri estabelece suas
proprias relagdes com o espago e afirma sua presenca enquanto uma etnia. Isso é
teito através da ressignificacao do espago com a aplicacao de pinturas nas constru-
coes, criadas a partir de grafismos utilizados na pintura corporal Kiriri, e da imagem
da maraca, instrumento musical presente nos rituais de Toré, ambos importantes no
imaginario Kiriri. Podemos observar estas pinturas na Figura 08.



Figura 08. Pinturas no espaco da Escola José Zacarias, no povoado de Mirandela.Fotos da autora, 13 de novembro
de 2017.

Outra forma de ressignificacao do espaco ¢ a utilizacao do patio da escola na
realizacdo de rituais, algo que tivemos privilégio de presenciar quando visitamos a
escola com um seminario organizado pela ACCS Educacao diferenciada e revitalizacao de
lingnas indjgenas, da UFBA. As professoras e os professores da escola, juntos com as
liderangas do povo, dando boas vindas, fizeram um ritual que lembra as dancas e as
musicas do Toré, rodando no patio da escola. Embora isso nao pudesse ser previsto
pelo MEC, ja que o projeto padrao nao foi pensado para atender as necessidades
especificas da escola Kiriri, o povo se apropria do espaco e o utiliza para a afirmacao
da sua identidade. A fronteira étnica permanece definida.

Podemos perceber uma atitude semelhante de afirmagao da identidade étnica
Kiriri na Escola Florentino Domingos de Andrade, no povoado de Aragas, ja men-
clonada neste trabalho. Nesse caso a escola foi construida também a partir de um
projeto padronizado, mas de um Espago Educativo Rural de 2 salas de aula, como
podemos perceber, comparando o projeto com a imagem da escola na Figura 08.
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Na Escola Florentino, como mencionado anteriormente, foram feitas cons-
trucoes adicionais, com espago aberto com a base octogonal. Além disso, podemos
observar a realizacdo de pinturas no muro, realizadas dentro de uma atividade edu-
cativa da disciplina cultura indigena, que representam as histérias do povo Kiriri e
cenarios da sua terra, como as serras, 0S campos € as arvores, como podemos ver

na Figura 09.

Figura 08. As pinturas no muro da Escola Florentino Domingos de Andrade, no povoado de Aragas, representan-
do “contadores de historias da aldeia Segredo”, as paisagens tipicas do territdrio e ilustragdes das narrativas das

histérias do povo Kiriri. Foto da autora, 13 de novembro de 2017.



QQuanto aos proprios projetos arquitetonicos, como afirmam as pesquisadoras
da UFES, Nauira Zanardo Zanin, Ivone Maria Mendes Silva e Maria Silvia Cristofoli,
a partir da analise de fontes como documentos, legislacao, projetos arquitetonicos e
publicacbes na midia, a precariedade presente nos espagos escolares indigenas pode
ser notada nos seguintes planos:

a) no plano da infraestrutura das construcdes, que sao inadequadas no que diz
respeito aos parametros técnicos divulgados pelo proprio Ministério da Edu-
cagao (ventilacdo, iluminacdo, conforto visual etc.), mas também em relagao
aqueles convencionados pelas comunidades nas quais foram instaladas, tendo
em vista suas identidades culturais;

b) no plano das praticas e dos processos reconhecidos como pedagogicos, ja
que muitas vezes os espagos escolares inseridos nessas comunidades nao sao
pensados levando em conta as especificidades que cercam as formas de apren-
dizagem e as experiéncias de cada etnia. Isso pode ser claramente observado nas
intervengdes arquitetonicas e espaciais realizadas em agrupamentos indigenas,
com a inser¢ao de modelos de escola, habitagdo, postos de saide e moédulos
sanitarios que se repetem em territorios de diferentes etnias, desconsiderando as
particularidades de cada cultura e mesmo de cada regiao (no tocante a qualida-
de do ambiente construido, como a adequagao bioclimatica dessa arquitetura).
(ZANIN, SILVA, CRISTOFOLLI, 2018, p. 208)

No entanto, ¢ importante ponderar que em 2005, segundo o Censo Escolar,
uma grande parte das escolas nao possuia espago proprio, desenvolvendo suas ativi-
dades em ambientes inadequados, portanto uma aplicacao de projetos padronizados
foi vista como uma solu¢ao rapida, mesmo que nao fosse a mais adequada.

E importante considerar que o espaco da escola indigena é um espaco dife-
renciado e tem um papel significativo na educagao das criangas enquanto um povo,
com sua historia e consciéncia étnica. Para o povo Kiriti, que durante muito tempo
toi visto como “‘caboclo”, é mais uma ferramenta de se reafirmar enquanto nagao e
passar essa mensagem para as geracoes mais novas, mantendo as fronteiras étnicas.
Através deste artigo procuramos demonstrar como essa reafirmacao étnica é reali-
zada a partir de experiéncias de ressignificacao dos espagos escolares construidos a
partir dos projetos arquitetonicos padronizados do MEC.

Referéncias



ALMEIDA, Mauro W. Barbosa de; CUNHA, Manuela Carneiro da. Popu-
lagGes Indigenas, Povos Tradicionais e Preservacao na Amazonia. In: Biodiversidade
na Amazonia Brasileira. Avaliacao e Agoes Prioritdrias para a Conservagao, Uso Sustentdvel e
Repartigao de Beneficios, orgs Joao P, R. Capobianco et al, Sao Paulo, Instituto Socio-
ambiental e Estacao Liberdade, 2001.

ANDRELLO, Geraldo. Cidade do indzo: transformagies e cotidiano em lanareté. Sio
Paulo: Editora UNESP: ISA; Rio de Janeiro: NUTIL. 2006.

BARTH, Fredrik. Grupos étnicos e suas fronteiras, in Ph. Poutigner e J. Strei-
tt-Fenart, Teorias da Etnicidade. Sio Paulo: Editora Unesp, 1997, pp. 187-227.

BRASIL. Constituicao da Repriblica Federativa do Brasil. Brasilia, 1988. Disponivel
em: <http://wwwplanalto.govbt/ccivil_03/constituicao/constituicaocompilado.
htm>. Acesso em 30 de abril de 2018.

BRASIL. DECRETO 98.828 - 15/01/1990. Homologa a demarcagio da tet-
ra indigena, que menciona, no Estado da Bahia. Brasilia, 15 de janeiro de 1990. Dis-
ponivel em: <http://wwwplanalto.govbr/ccivil_03/decreto/1990-1994/1D98828.
htm>. Acesso em 30 de abril de 2018.

BRASIL. DECRETO N°6.861, 27 de maio de 2009. Disponivel em: <http://
www.planalto.govbr/ccivil_03/_ato2007-2010/2009/decteto/d6861.htm>. Aces-
so em 30 de abril de 2018.

FNDE, Fundo Nacional de Desenvolvimento. Ministério da Educacao. Pro-

Jeto Espago Educativo Urbano ¢ Raral - 6 salas. 2017. Disponivel em: <http://www.

fnde.gov.br/programas/pat/ eixos-de-atuacao/infraestrutura-fisica-escolar/item/

5956-projeto-espa%oC3%A70-educativo-urbano-e-rural-6-salas>. Acesso em 30 de
abril de 2018.

. Projeto Espaco Educativo Urbano - 2 salas. 2017. Disponivel em: <http://
www.fnde.gov.bt/programas/par/eixos-de-atuacao/infraestrutura-fisica-escolar/
item/5952-projeto-espa%oC3%A70-educativo-rural-2-salas>. Acesso em 30 de
abril de 2018.

GEERTYZ, Cliftord. A Interpretacio das Culturas. Rio de Janeiro: Ed. Zahar,
1978.

KIRIRI, Dernival. Narrativa Indigena. 2014a. Povos Indigenas do Brasil. Dis-



L

ponivel em: <https://pib.socioambiental.org/files/file/ PIB_verbetes/kiriti/narra-
tiva%020-%020dernival%o20kiriri.pdf>. Acesso em 30 de abril de 2018.

, Dernival. Territorio Kiriri Canta Galo. Blog. 2014b. Disponivel em:
<http:/ /kitiricantagalo.blogspot.com.bt/ >. Acesso em 30 de abril de 2018,

LEITE, Serafim. Historia da Companbia de Jesus no Brasil. Rio de Janeiro. INL,
Liv: Portugalia, v.5, cap. X1V, 1945.

MAMIANI, Luiz Vincéncio. Arte de Grammatica da 1inguaBrasilica da nagam
Kiriri. Lisboa. Edicao fac-similar. Rio de Janeiro: Biblioteca Nacional, 1877[1699].
124p.

, Luiz Vincéncio. Catecisimo da Doutrina Christaa na I ingnaBrasili-
¢a da Nagio Kiriri. Lisboa. Edicao fac-similar. Rio de Janeiro: Biblioteca Nacional,
1942[1698]. 236p.

MORAES, Vanessa Coélho. Como esta se fazendo a escola indigena Kiriri.
Monografia. Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas, da Universidade Federal
da Bahia. Salvador, 2018. MEC. Histdrias Kiriri: fala dos contadores e escrita no portugnés
oficial. / Brasilia: MEC; UFBA, 2000.

NASCIMENTO, Marco Tromboni de S. O Tronco da Jurema: Ritual e eticidade
entre 0s povos indigenas do nordeste. O caso Kiriri. Dissertacao de mestrado. Faculdade de
Filosofia e Ciéncias Humanas. Universidade Federal da Bahia. Salvador, 1994.

PARECER CNE/CEB n° 14/1999, 14 de setembro de 1999. Disponivel
em: <http://portal.mec.govbr/cne/arquivos/pdf/1999/pceb014_99.pdf>. Aces-
so em 30 de abril de 2018.

RICARDO Beto (otg); RICARDO, Fany (otg,). Povos Indigenas no Brasil-
1987/1990. Sao Paulo: CEDI (Centro Ecuménico de Documentagio e Informa-
cao), 1991.

SANTANA, José Valdir Jesus de. Reflexdes sobre educacao escolar indigena
especifica, diferenciada e intercultural: o caso Kiriri. C&D-Revista Eletronica da Fainor,
Vitéria da Conquista, vi4, n.1, p.102-118, jan./dez. 2011. Disponivel em: <http://
stv02.fainor.com.br/revista/index.php/memorias/article/viewFile/109/89>.
Acesso em 30 de abril de 2018.

SOUZA, Hirao Fernandes Cunha e. O portugués kiriri. Aspectos fonicos e lexicais



na fala de uma commnidade do sertio baiano. Dissertacao de mestrado. Programa de Pos-
Graduacgao em Lingua e Cultura da Universidade Federal da Bahia. Salvador, 2011.

TASSINARI, Antonella Maria Imperatriz; COHN, Clarice. Escolatizacao
indigena entre os Karipuna e Mebengokré-Xikrin: uma abertura para o outro. In:
TASSINARI, Antonella Maria Imperatriz; GRANDO, Beleni Saléte; ALBUQUER-
QUE, Marcos Alexandre dos Santos. (Orgs.) Educagao indigena: reflexies sobre nogoes na-
tivas de infincia, aprendizagen e escolarizacao. Flotiandpolis: UFSC, 2012

VELAME, Fabio Macédo Velame. Kijjemes Em Transito: A arquitetura e a

construcao identitaria das aldeias indigenas Pataxos. Arguimenioria. 2013.

ZANIN, Nauira Zanardo, SILVA, Ivone Matia Mendes, CROSTOFOLI,
Maria Silvia Cristofoli. Espacos Escolares Indigenas no Brasil: politicas, a¢cdes e ato-
res envolvidos. Educagao & Realidade, Porto Alegre, v. 43, 1. 1, p. 201-222, jan./mar.
2018.



Kiriri indigenous school: MEC architectonic project and ethnic iden-
tity

Abstract

The present article aims to analyze how the Kiriri people resignified the school space built from the
standardized project of the Brazilian Ministry of Education, focusing on two schools: the José Zacarias
School, in the village of Mirandela, and the Florentino Domingos de Andrade School, in the village
of Aracas, with a methodological approach based on the concepts of territory, culture and relational
ethnicity. We observe the importance of the differentiated school in the strengthening of ethnic identity
and we bring an analysis of the transformations of the school spaces in the territory, realizing the adap-
tation of the space by the Kiriri people, through its resignification, mainly through rituals and paintings.

Keywords: Kiriri; Architecture; Ethnicity; Indigenous school; Indigenous Ethnology.



Escuela indigena Kiriri: proyecto arquitetonico del Ministerio de Edu-
cacion y la identidad étnica

Resumen

El presente articulo busca analizar la resifignicaciéon del espacio escolar construido a partir del
proyecto estandarizado del Ministerio de Educacién, realizada por el pueblo Kiriri, enfocan-
dose en dos escuelas de ensefianza media: la Escuela José Zacarias, en el pueblo de Mirandela,
y la Escuela Florentino Domingos de Andrade, en el pueblo de Aragas, con abordaje metodolégi-
co a partir de los conceptos de territorio, cultura y etnicidad relacional. Observamos la importan-
cia de la escuela diferenciada en la fortalecimiento de la identidad étnica y traemos un andlisis de
las transformaciones de los espacios de la escuela en el territorio, notando la adaptaciéon de los es-
pacios para el pueblo Kiriri, a través de la resignificacion de éstos, a ejemplo de rituales y pinturas.

Palabras clave: Kiriri; Arquitectura; Origen Etnico; Escuela indigena; Etnologfa indigena.
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Escassez, abundancia e devir: consideracoes sobre a etnolo-
gia indigena no sertdo nordestino.

Alexandre Ferraz Herbetta

RESUMO

Este texto busca refletir sobre uma questao bem importante no campo de estudos da etnologia indigena do
sertao nordestino, qual seja: em que medida a supervalorizagdao de conceitos e categorias antropoldgicas,
como identidade étnica, por exemplo, produz um conhecimento enviesado e reduzido sobre populagdes
humanas complexas. Desta maneira, problematizam-se algumas nog¢oes basilares para a formagao deste
campo de estudos, como a ideia de que falta algo a estas pessoas, no caso alteridade, e a pretensa homo-
geneidade cultural entre indigenas e nao indigenas. Ambas as nogdes sio relacionadas a colonialidade do
saber, que no caso, atua para deslegitimar pessoas eximindo o Estado-nacao de suas responsabilidades e
liberando o territério para a exploragao capitalista. Por fim, propGe-se pensar sobre as implicagdes das res-
postas da disciplina antropologia para o cenario que se pode observar na regiao e, num breve exercicio te6-
rico, imagina-se a possibilidade de outras antropologias, dentre elas uma antropologia indigena do sertao.

Palavras-chave: Etnologia indigena; Sertio; Identidade; Devir; Complexidade.

Primeiro nio havia nada, nem gente, nem parafuso
O céu era entdo confuso e nio havia nada

Mas o espirito de tudo quando ainda ndo havia
Tomou forma de uma jia, espirito de tudo

E dando o primeiro pulo tornou-se o verso e reverso
De tudo que é universo, dando o primeiro pulo
Assim que passou a haver tudo quanto ndo havia
Tempo, pedra, peixe, dia, assim passou a haver
Dizem que existe uma tribo de gente que sabe o modo
de ver esse fato todo, diz que existe essa tribo

De gente que toma um vinho num determinado dia
{..}

Génesis. Caetano Veloso



E aquilo que nesse momento se revelard aos povos
Surpreenderd a todos, ndo por ser exdtico

Mas pelo fato de poder ter sempre estado oculto
Quando terd sido o ébvio

{.}

Um indio. Caetano Veloso

O sertdo nordestino é um espago de antiga ocupagao humana onde ha,
desde sempre, intensas e continuas relagdes socioculturais e o contato interét-
nico acontece em diversos planos, seja no do parentesco, dos objetos, no ritual,
até no plano simbdlico. Nesse contexto, as populagoes estio em contato perene
e se transformam continuamente, produzindo diversos e ricos modos de vida e
de ocupagao do territério.

A partir da chegada do nio indigena, estabelece-se um processo histérico
violento de expropriacao de terras, marginalizacao social e violéncia epistémica,
que sempre eliminou grande parte da responsabilidade social do Estado, ne-
gando as populacoes indigenas uma série de direitos previstos por lei como o
proprio territorio. Mantém-se ali atualmente uma estrutura social extremamente
desigual e violenta. Desde sempre as populagoes indigenas estabelecem suas
estratégias de agenciamento dos processos historicos.

Para Dantas ez a/. (1998, p. 434), configura-se

o nordeste para fins de uma histoéria indigena e do indigenismo, como a regiao
abrangida, grosso modo, pelas bacias fluviais do Paraguacgu, na Bahia, ao Parna-
iba, no leste maranhense — incluindo a por¢ao nordestina da grande bacia sao
franciscana — e caracterizada basicamente pela agao de conquista efetuada quase
que totalmente ainda no periodo colonial.

Para a autora, trata-se de “diversos povos adaptativamente relacionados a

caatinga e historicamente associados as frentes pastotis e a0 padrao missionario
dos séculos XVII e XVIIT” (1998, p. 433).

O conhecimento produzido acerca das populagoes tradicionais que 14 vi-
vem foi por muito tempo bastante incipiente. Para Pompa (2002, p. 339-340)
“[...] a antropologia nao foi generosa com os grupos indigenas do sertao nor-
destino colonial, que nio tiveram seus Métraux e seus Clastres [...]”, o que
colaborou para que eles desaparecessem dos registros nacionais por volta de
1870. A propria historiografia brasileira, apesar da grande quantidade de fontes



disponiveis (Idem), ighorou por muito tempo a presenca indigena no sertao
nordestino, classificando o contingente populacional da area a partir da catego-
ria social homogeneizante de sertanejo (em alguns casos, a partir da categoria
de caboclo).

A etnologia indigena que atua no sertao nordestino, assim como 0s mo-
vimentos politicos indigenas que 1a se efetivam, vém especialmente desde a dé-
cada de 1980 questionando o etno, geno e epistemicidio que 14 se implementou
ha séculos. Tal situagao tem relacao com o que se chama colonialidade do saber
(LANDER, 2005), processo pelo qual se busca controlar a afirmacao de iden-
tidades legitimamente expressas €, consequentemente, manter uma situacao de
extrema assimetria social. Além disso, procura invisibilizar outras maneiras de
manejo do mundo, baseadas em distintas epistemologias (HERBETTA, 2017).

Os dois trechos das cangdes — acima — pertencentes ao grupo musical,
tamoso na década de 1970, Doces Barbaros, fazem mencao a algumas questoes
interessantes para se pensar sobre a situagao mencionada e, igualmente, se refle-
tir sobre a etnologia produzida nas populagoes indigenas do sertao nordestino.
Note-se que tal grupo musical, nao por acaso, vem de regiao similar.

Em primeiro lugar, pode-se notar a menc¢ao que a musica faz a nogao de
escassez, quando afirma que nao havia nada, “nem gente, nem parafuso”. Tal
situagdo tem muito a ver com o fato, acima mencionado, de que havia uma pet-
cepcgao que nao existia mais indios 1a. Muitos, inclusive, ainda pensam assim, o
que cria uma série de relacoes conflituosas e discriminatérias entre indios e nao
indios. Segundo Oliveira, por exemplo, “os indios do nordeste nao possuiriam
mais importancia enquanto objeto de acao politica (indigenista) nem permiti-
riam visualizar perspectivas para os estudos etnologicos” (1998, p. 50)

Em seguida, o trecho da musica o qual afirma que como em um salto,
ou seja, de repente, “de tudo que ¢ universo, dando o primeiro pulo, assim que
passou a haver tudo que nao havia”, aponta para a noc¢ao de abundancia, a partir
de uma inversao, ja que “ha tempo, pedra, peixe, dia” e pode haver, inclusive,
seguindo a logica, indios. Isto se relaciona a situagao de que a partir de meados
do século XX e, especialmente, a partir da década de 1980, ha cada vez mais
populacoes que se afirmam indigenas e a etnologia segue se debrucando sobre



a profundidade de seus desejos. Tal processo é conhecido na antropologia bra-
sileira como processo de etnogénese.

Por fim, ainda, o trecho da letra da segunda cancao, afirma interessante-
mente que, de surpresa, algo surge, nao pelo exotismo, mas sim pelo simples
tato de ter estado sempre ali — dando a nocao de 6bvio. Deve-se lembrar entao
que o carater exotico é um tabu para a etnologia indigena na regiao referida e
que, de certa forma, tudo o que se sabe hoje acerca da abundante indianidade,
sempre esteve 1a. Segundo Clifford, o exético sempre foi, mesmo que masca-
rado, uma das bases do trabalho antropolégico. Para o autor, “o exético era o
principal tribunal de apelag¢ao contra o racional, o belo, o normal, o ocidente”
(2002, p. 144). Assim, o conhecimento etnografico parece possuir “um cons-
tante desejo de ser surpreendido, de destazer sinteses interpretativas, e valorizar
— quando surge — o inclassificavel, o inesperado, o outro” (Ibid, p. 169).

Neste sentido, escassez, abundancia, indios, exotismo e obviedades sao
termos fundamentais para se entender a questao dos indigenas do sertao nor-
destino, como se vera.

A relagdo entre os termos acima mencionados aponta ainda para um pa-
radoxo. Oliveira mesmo ja notara que “estaremos diante de uma contradicao
em termos absolutos: o surgimento recente (duas décadas) de povos que sao
pensados, e se pensam, como originarios” (OLIVEIRA, p. 47). E a expressao
“Indios nordestinos” marca igual e concretamente uma ambiguidade, pois ao
mesmo tempo, representa grandes e diversas populagoes — que sao classificadas
como indigenas —, e se parecem fenotipicamente com populacoes nao indigenas
da regiao, podendo potencialmente pertencer a ambos marcadores identitarios.

Nesta direcao, para Dantas ef al. (1998, p. 431),

Chamamos aten¢ao para este aspecto porque ele nos parece util a compreensao
da historia dos povos indigenas que viviam e vivem no Nordeste, e que, a partir
de uma grande diversidade étnica, lograram se constituir, mediante um prolon-
gado contato com frentes de expansao determinadas, em uma unidade histérica
e etnologica tornada possivel sob o indelével sigho da marginalidade.

Esta ambiguidade pode — e é —, portanto, muitas vezes entendida por seu
viés negativo, quando tudo parece ter sentido apenas no processo de identifi-



cacdo indigena e pela perspectiva de que estas populagoes vem perdendo sua
cultura tradicional. Neste contexto, parecer com o sertanejo nordestino nao é
visto como positivo e deslegitima o sujeito indio, apontando para uma baixa
contrastividade cultural entre ambos (OLIVEIRA, 1998, pp. 47-77). Muitas ve-
zes estas populacoes indigenas seguem sendo percebidas pela nogao de perda, a
qual aponta para uma pretensa falta de autenticidade, elementos percebidos de
forma negativa.

Note-se que tal pressuposto, apesar de negado, atinge também a acade-
mia e as instituicoes indigenistas. Para Oliveira “o 6rgao indigenista, igualmen-
te, sempre manifestou seu incomodo e hesitacdo em atuar junto aos indios do
nordeste, justamente por seu alto grau de incorporagao na economia e na socie-
dade regionais” (1998, p. 53). Da mesma forma, para Athias, “medidas oficiais
durante a década de 1980 tentaram, na verdade, reduzir a identidade étnica a
uma questao de sangue. A FUNAI propde, na ocasiao, a nog¢ao de critérios san-
guineos entre certos grupos indigenas do Nordeste brasileiro, pretendendo com
isso identificar a identidade indigena dessas populacoes” (ATHIAS, 2017, p. 8).

Ademais no foi uma vez que ouvi de algum colega docente e/ou indige-
nista comentario do tipo “mas eles nao tém tanta distintividade cultural” ou de
que “eles nao sao prioridades para a nagao”. Vale lembrar que o senso comum
expresso por boa parte dos brasileiros, diz que ser indio esta ligado a aparéncia
fisica e a pratica de alguns costumes “exéticos”, corroborando as ideias acima
apresentadas.

A ambiguidade em tela marca, portanto, uma tensao intrinseca a etnolo-
gia produzida sobre o sertao nordestino. Tensao que deve ser problematizada,
“tornando-se necessario discutir também as teorias sobre etnicidade e os mo-
delos analiticos utilizados” (OLIVEIRA, 1998, p. 48). Ela pode, inclusive, se
deslocarmos o olhar, apontar para modos de ser bastante interessantes, ja que
as populacoes indigenas do sertio nordestino se constituem, enquanto huma-
nos, a partir de questoes bastante complexas como a migracao e a musicalidade,
dentre outras. Neste sentido, ser indio ¢ apenas um de seus atributos, enquanto
humanos e brasileiros, em um determinado espago-tempo.

Pode-se pensar ademais que os indios do sertao nordestino, apesar de ou
n3o serem Vistos ou serem vistos quase sempre como um bloco homogéneo —



indios do Nordeste — apontando para a escassez de variacao cultural — ligada
a ideia de exotico, apresentam-se de forma diversa e criativa tanto no espago,
quanto social, politica e culturalmente, indicando abundancia de humanidade.

O presente texto busca questionar, entdo, a constituicao do campo de
estudos em tela: o da etnologia indigena do sertao nordestino', e brevemente
refletir sobre suas implica¢oes e possibilidades.

Tenta-se, sobretudo, imaginar os impactos e implicagoes dos recortes —de
categorias € conceitos — hegemonicos para se pensar em determinados contin-
gentes populacionais. Em outras palavras, em que medida a reificagao de uma
perspectiva em determinado espago-tempo produz um conhecimento enviesa-
do sobre pessoas. Afinal se “o barbaro é em primeiro lugar o homem que cré
na barbarie” (LEVI—STRAUSS, 1976, p.4), refletimos até que ponto o excessivo
foco em um paradigma refor¢a os mesmos preconceitos que se buscava rompet.

Explicando melhor, até que ponto o excessivo uso do conceito de identi-
dade nao esta justamente questionando-a?

A pergunta que aqui se faz tem como inspiracao uma questao com logica
similar que Ramos (1998) elabora acerca de outra tensao que se refere a questao
indigena no Brasil. Para ela,

A pergunta que orienta esta minha fala é a seguinte: como se faz e em que
consiste essa defesa e protecao dos indios pelo Estado, ja que é o préprio Es-
tado (seja ele representado pelo Ministério da Agricultura ou do interior, onde
estiveram alojados o SPI e a FUNAI) que incentiva a rapacidade civil contra as
populacdes indigenas ao abrir ou deixar abrir estradas no meio de territérios in-
dios, a0 promover ou deixar acontecer a colonizagao branca em areas indigenas.
O que proponho aqui ¢ falar um pouco sobre algo que geralmente fica relegado
aos bastidores do indigenismo, ou seja, o papel da subjetividade como criadora
de fatos da politica indigenista (RAMOS, 1998, p. 2).

Ressalte-se que a reflexdo sobre as subjetividades envolvidas nos proces-
sos de producao de conhecimento — como no caso da etnologia — e de politicas
publicas — como no caso descrito acima — é essencial para avangar na critica
sobre os temas em questao.

Busca-se entao problematizar algumas categorias como escassez,
perda, autenticidade e exoético, operacionalizadas quando se pensa nas popu-
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lagoes indigenas da regido. Assim como alguns conceitos comumente utiliza-
dos nos estudos realizados 13, como identidade étnica e cultura, utilizados para
se entender a dinamica dos grupos indigenas no espaco em tela. Para Ramos,
comentando sobre tal perspectiva, comumente “os alvos de critica e descons-

trucao téem sido os conceitos de cultura, alteridade, exotismo e essencialismo”
(2007, p.12).

O objetivo é, no fundo, o de se fazer pensar sobre a dinamica de poder na

regido em questao marcada muitas vezes no processo de colonialidade do saber
(LANDER, 2005, pp. 21-53). Para Lander,

as categorias, conceitos e perspectivas [exrocéntricas|(economia, Estado, socieda-
de civil, mercado, classes, etc.) se convertem, assim, n20 apenas em categorias
universais para a analise de qualquer realidade, mas também em proposigdes
normativas que definem o dever ser para todos os povos do planeta. Estes
conhecimentos convertem-se, assim, nos padroes a partir dos quais se podem
analisar e detectar as caréncias, 0s atrasos, os freios e impactos perversos que se
dao como produto do primitivo ou do tradicional em todas as outras socieda-
des. (2005, p. 27, grifo meu)

O conceito de identidade e a perspectiva da etnicidade, de alguma forma,
podem ter a mesma fun¢ao, de norma hegemonica, na producgao de conheci-
mento sobre as pessoas da regido.

Este texto €, entao, uma analise preliminar e transversal da atividade etno-
grafica situada especialmente no sertao nordestino e trata de uma tensao parti-
cular na produ¢iao do conhecimento antropolégico.

Viagem de ida e de volta

A imagem da escassez ¢ marcante na constituicao do campo de estudos
em analise. Ela é parte, inclusive, da formacao do mesmo.

Desde o inicio os indios, especialmente os do sertao do Nordeste, pas-
saram a ser questionados em relacdo a noc¢ao de falta. Para Oliveira é apenas
“a partir de fatos de natureza politica — demandas quanto a terra e assisténcia
tormuladas ao 6rgao indigenista — que os atuais povos indigenas do Nordeste
sao colocados como objeto de atengao para os antropdlogos sediados nas uni-



versidades da regiao” (1998, p. 51). Assim, “em lugar de definir suas praticas por
dialogos tedricos, operam mais com objetos politicos ou ainda com a dimensao
politica dos conceitos da antropologia” (Ibidem).

E como se os indigenas do sertio nordestino, genericamente chamados
de Tapuias, representassem a anti-ideia de indio. Neste sentido, de inicio eles
foram pensados em oposicao aos Tupi, que foram os primeiros a surpreender
o europeu ¢ serviram de contraste aos outros povos conhecidos (STEWARD,
1963, p. 381), atuando como a alteridade marcante frente ao europeu. Neste

contexto, os Tapuia foram deslocados e classificados a algo préximo da ideia de
barbaro — ou da falta de civilidade.

Steward (1963), posteriormente, ainda os classifica, enquanto povos mar-
ginais ou periféricos. Tal classifica¢ao se da em oposicao agora aos povos do tipo
“floresta tropical”, na referida classificacao, estabelecendo uma escala evolutiva
e posicionando-os em situacgao inferior, indicando a noc¢ao de escassez. Galvao
(1979 [1957], pp. 225-226 apud OLIVEIRA 1998, p. 48), em seus estudos e
na mesma perspectiva, questiona a possibilidade da area cultural XI intitulada
Nordeste possuir consisténcia como as outras areas analisadas. Segundo ele, “a
maior parte vive integrada no meio regional, registrando-se consideravel mes-
clagem e perda dos elementos tradicionais, inclusive a lingua” (Ibidem).

De toda forma, sabe-se que as populagdes que hoje sao classificadas como
indigenas no sertao nordestino tém origem em populacdes do periodo colonial
genericamente classificadas enquanto Tapuias (ou as vezes como Cariris).

A primeira fonte para se conhecer os Tapuia esta nos cronistas e pintores
holandeses, imersos na dinamica de ocupag¢ao de parte do Nordeste brasileiro e
consequente embate com a dominacao portuguesa. Segundo Pompeu Sobrinho,

antes da invasao holandesa, o conhecimento que em geral se tinha dos Tapuias
e particularmente dos Cariris era através das suspeitas informagoes dos indios
Tupis, seus inimigos. Entretanto ja se haviam verificado alguns contatos de mis-
sionarios e sobretudo de aventureiros com estes aborigenes (1934, p. 8).

Além destes, para Dantas e7 a/,
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Os Dzubukua-Kariri, habitantes da metade ocidental do arco formado pelo
submédio Sio Francisco, contam com os importantes relatos missionarios dos
capuchinhos Martinho e Bernardo de Nantes (respectivamente, 1707 e 1709).
A leste destes e até a altura da cachoeira de Paulo Afonso, o vale do tio era do-
minado pelos Proka e Pankararu, enquanto a oeste, nas proximidades das atuais
cidades de Juazeiro e Petrolina e da desembocadura do rio Salitre, as fontes ape-
nas referem a presenca dos Okren, Sakrakrinha, Tamankin, Korip6, Masakara e
Pimenteiras, estes ultimos os mesmos que seriam batidos nos sertoes do piauf
em época posterior. (DANTAS et al., 1998, p. 432)

Ha igualmente textos holandeses, jesuiticos e capuchinhos que permane-
ceram restritos a seus circulos de producao intelectual.

Elias Herckman, holandés, por exemplo, que chegou a ser governador
na Capitania da Paraiba, deixou um relato sobre sua busca pelo ouro no ano de
1641, que nos possibilita fazer uma imagem dos Tapuia. Segundo o autor, eram
nomades, robustos, altos e andavam inteiramente nus, exceto em festas ou na
guerra, quando cobrem o corpo com a plumagem de certas aves, como as ara-

ras, papagaios e periquitos (ASSUNCAO, 1999, pp. 41-42).

Para Herckman eram indigenas que se deslocavam constantemente ¢ cau-
savam problemas para as populacdes de origem europeia, apontando novamen-
te para uma no¢ao de falta de convivialidade. Segundo o autor,

Quando esses Tapuyas vém a estas regioes inferiores do Brazil por ordem do
seu rei, trazem comsigo, como um signal do mesmo rei, a allabarda ou partasana
(bardesaen) que o coronel Artiszeoski lhes deu parte da privilegiada Companhia
das Indias Occidentaes. Vém ordinariamente como amigos ao Rio Grande e a
estes districtos; mas, indo-se embora nao podem apartar-se sem fazerem mal
aos moradores, pelo que se lhes deve dar sempre uma escolta que os conduza
até as fronteiras, a fim de que nao molestem a pessoa alguma (HERCKMAN,
1880, p. 287).

Funcionario da Companhia das Indias Ocidentais, Joan Nieuhof teve
contato com os Tapuia na década de 1640, quando observou que estes divi-
diam-se em varias nacoes, sob diversas liderancas, como o rei dos Cariri, Ceriou
Keiou ou Jandui, rei dos Tararijou. Para o autor, “diversas nagoes tapuias, prin-
cipalmente as que estavam sob a autoridade de Jandui, mantinham boas relag¢oes
com os holandeses com os quais prestaram bom auxilio em varias ocasioes,



enquanto se nao submetessem a estes.” (NIEUHOL, 1942 [1682], p.359)

Todos deviam ser bem altos, segundo Niehouf, e 0 nomadismo era uma
forte caracteristica destes grupos. Ele observou também alguns poucos com-
portamentos de carater social, como a total depilacao, comum em varias popu-
lagoes indigenas, a forma do cabelo em forma de coroa nos lideres e a forma
comprida nas unhas de individuos de destaque na comunidade (ASSUNCAO,
1999, p. 43).

Em Roloux Baro, percebemos também aspectos da religido e de seus ri-
tos, que utilizavam-se do milho e da farinha, e suas estratégias de relacio com
portugueses ¢ holandeses. Segundo Pompa, tratando da obra “Relacao da via-
gem ao pais dos Tapuia” de Roulox Baro, escrita em 1647,

(13

seu interesse principal, o de tratar questdes militares com o “rei” — que ele

chama simplesmente “chefe” — Jandui, faz que suas observagdes (como presu-
mivelmente as de Rabbi antes dele) sejam despojadas de exotismo, monstruosi-
dade ou gosto por citagoes eruditas. Esta clara uma certa simpatia para com 0s
“Tapuia”, que sao tratados de igual para igual e de quem sao admiradas a forga
e a habilidade guerreira. O feroz “rei” é definido como “o bom velho Jandui”,
que ainda tem for¢a, com mais de cem anos, para “correr a arvore” com 0s jo-
vens. (POMPA, 2002, p.251).

Em todos os relatos podemos perceber, além do carater etnocéntrico,
certa admiracao pela forca, pela grande adaptagao ao meio e pela capacidade de
deslocamento ao longo do territério. Ao mesmo tempo ressalta-se a nogao de
“barbaro”, apontando para a construcao da falta de “civilidade”. Tal relacao se
torna a base de entendimento das popula¢ées Tapuia.

A construcao imagética sobre eles se da na mesma perspectiva. O pin-
tor holandés Albert Eckhout retratou os Tapuia entre 1641 e 1643, sempre
os classificando como selvagens, barbaros e guerreiros, em contraste com suas
pinturas sobre os Tupi, que apareciam como indios ja inseridos na colonizagao
portuguesa € por isso sem a fisionomia guerreira e assustadora. A discussao so-
bre a antropofagia Tapuia, por exemplo, é recorrente. Em Eckhout e em outros
cronistas fica a impressao de que ingeriam somente a carne de seus parentes
como forma ritual, em oposicao aos Tupi que praticavam o exocanibalismo, ou
seja, com membros exteriores de seu grupo.



A propria paisagem onde ¢é retratado o indio Tapuia é mais selvagem, o
ambiente nao sendo modificado pelo europeu e a fauna sendo constituida de
animais pegonhentos e ferozes, sendo assim “sua condi¢ao de feroz, cruel e

canibal os unia aos holandeses, sendo uma relagao baseada em principios estra-
nhos a dominagao europeia sobre os tupis” (RAMINELLI, 1999, p.113).

Ao longo dos séculos seguintes estabeleceu-se um processo de apaga-
mento do indigena nordestino a partir das nogoes acima explicitadas. As terras
foram sendo invadidas a partir de interesses do capital e os indigenas foram

sendo aldeados (ver POMPA, 2002; AMOROSQO, 2001). O objetivo era o de
sua integracao na sociedade do entorno — anulando o marcador indio da regiao.

A partir “do final do século XIX, ja ndo havia mais registros e nem se
talava nos povos indigenas naquela regiao” (CIMI, 2001, p. 159). Para Darcy
Ribeiro, em entrevista,

nas tribos do Nordeste sobre as quais se sabe tao pouco, a expansao do gado
tirou o indio, em fun¢do de uma sucessao ecologica em que, uma nova popu-
lagao, com uma nova forma ecoldgica de adaptagao se instalou destruindo a
interagao bidtica, a interagao ecolégica e econdémica anteriores. (RIBEIRO apud
GRUPIONI, GRUPIONI, 1997, p. 191)

Este processo de invisibilidade social comegou a mudar por volta da dé-
cada de 1930, a partir da relagao constituida entre os Fulni-o, a igreja, na figura
do padre Alfredo Damaso, o SPI — Servico de Protecao aos Indios — e alguns
etnélogos, como Carlos Estevao de Oliveira (1938). Damaso fot capelao militar
das tropas do Norte. Seu livro publicado em 1931, no Rio de Janeiro, forneceu
um dos primeiros documentos aceitos pelo estado brasileiro, reconhecendo a
questao dos “remanescentes indigenas” no Nordeste. Note-se que o préprio
termo remanescente possui sentido negativo e indica uma relacao direta com a
nocao de escassez. Para Arruti,

o inspetor regional do SPI, Raimundo Dantas Carneiro, frente ao avango indi-
gena e acompanhando a sugestdao presente nos textos de Carlos Estevao de Oli-
veira, institui a performance do Toré como critério basico do reconhecimento
da remanescéncia indigena, tornado entdo, expressao obrigatéria da indianidade
no Nordeste (ARRUTI, 1999, p.19)



As primeiras analises etnologicas foram produzidas na mesma década de
1930 e trouxeram novamente os indigenas nordestinos a tona. Estas analises
colaboraram ja nos primeiros processos de reconhecimento étnico, elegendo
o ritual do toré como sinal diacritico de identificag¢ao indigena (POMPEU SO-
BRINHO, 1934; DAMASO, 1935; OLIVEIRA, 1938, 1941). Como se ve, a

ideia de bloco homogéneo permanece.

Ademais, os estudos sobre estas populagoes valeram-se do contexto mo-
dernista brasileiro, no seio do qual o pais preocupava-se em registrar as diversas
manifestacoes culturais nordestinas. Em 1937, Mario de Andrade, entao Dire-
tor de Cultura de Sao Paulo, idealizou e enviou uma missao de pesquisa para as
regioes Norte e Nordeste brasileiras, com o objetivo de registrar manifestagcoes
culturais. Este trabalho ficou conhecido como Missao de Pesquisas Folcloricas
e em mar¢o de 1938 chegou a regiao de Tacaratu, antigo aldeamento de Brejo
dos Padres/PE, onde registrou cantos e dancas Pankararu.

A perspectiva folclérica passou a ser o instrumento de apreensdo e en-
tendimento da populagao brasileira, produzindo inimeros trabalhos sobre os
rituais praticados na regiao. Estas analises, porém, entendiam a cultura destas
comunidades como blocos estaticos e fragmentarios, na qual qualquer trans-
formacao ou incorporacao cultural era vista como perda. Isto colaborou para
a produgao do conhecimento do indio “aculturado” e “integrado”, concepgao
que foi responsavel, no século XX, pela ideia — quase nunca problematizada —
da eliminacao do indigena nordestino na formagao da cultura brasileira (CAS-

CUDO, 1967, FERNANDES, 1938).

Esta perspectiva como se nota reproduziu a nogao de falta e de escassez,
desvalorizando ricos sistemas culturais e deslocando os agenciamentos possi-
veis para o passado.

Camara Cascudo, por exemplo, citando Pereira da Costa (CASCUDO,
1979), também mencionou o toré, definindo-o como uma flauta de taquara e
uma danca indigena do agreste pernambucano. Ele elaborou uma grande enci-
clopédia da cultura popular nordestina (1967), arrolando uma gama imensa de
elementos constituintes dos eventos populares. Fica claro que para ele a cultura
brasileira era composta pela mistura de diversos povos, mas o indio era parte do
passado. Gongalves Fernandes (1938), outro folclorista, escreveu sobre as pra-



ticas magicas no nordeste brasileiro. Ele identificou alguns elementos e atores
sociais fundamentais a eficicia das manifestagdes populares, como o feiticeiro
e o curadot.

No mesmo periodo, alguns trabalhos etnolégicos estudaram as poucas
comunidades que eram identificadas como indigenas, como os Pankararu, os
Fulni-6 e os Xukuru, todos de Pernambuco (PINTO, 1956; HOENTHAL Jr,
1960). Nestas investigagoes, o toré continua sendo entendido como marcador
de identidade diferenciada, sendo considerada a danga mais praticada entre os
chamados caboclos nordestinos e, em certo grau, ¢ o modo pelo qual voltam a
afirmar seu carater étnico e se distanciar da nocao de “barbarie”/falta anterior.

Os trabalhos ainda eram em pequeno numero e, com exce¢ao dos grupos
citados, o resto da populacdo indigena era considerada extinta. O processo de
apagamento do marcador indigena seguiu com base no violento processo de
colonialidade do saber que se apolou na percepcao de escassez de alteridade.
Se nao se nota mais grande diferenca étnica, os contingentes populacionais sao
reclassificados em sertanejo, noc¢ao pela qual podem mais facilmente ser expro-
priados de suas terras e explorados como mao de obra barata

Trata-se de um processo de dominagao, no qual parte da populacao busca
exercer controle sobre outra. Segundo Carvalho

a dispersdo e a miscigena¢ao das populagdes indigenas das missoes, aldeamen-
tos e vilas foram utilizadas como justificativas para decretar a sua extin¢ao, nao
obstante tenham sido praticas introduzidas, pelo legislador, com os objetivos
de tornar mais eficientes o sistema de distribuicao da mao de obra e a liberacao
de terras indigenas. A composicao étnica diversificada das antigas aldeias eleva-
das a vilas ao tempo em que parece ter constituido um bom expediente para a
consecugao dos dois objetivos, pode langar luz, hoje, a intensa comunicagao e
aos empréstimos, linguisticos e rituais que se tém verificado entre determinados
povos. Nem sempre ¢ possivel, contudo, com relativa precisao, determinar-se
a procedéncia e a composi¢ao dos contingentes originalmente reunidos (1996,

p.2).

Como contraponto ao pano de fundo da escassez de alteridade, a etno-
logia passou entdo a analisar os processos politicos associados a formacao dos
grupos étnicos, o que se da em relacdo aos mesmos e em relagao ao Estado
brasileiro. Eles tém como base o campo da etnicidade que passou por grande



desenvolvimento na década de 1960 e tem como referéncia Barth (1969) e os
conceitos de relacao interétnica e identidade, os quais passaram a guiar os estu-
dos posteriores. Segundo Oliveira “a etnologia das perdas deixou de possuir um
apelo descritivo ou interpretativo e a potencialidade da area do ponto de vista
tedrico passou a ser o debate sobre a problematica das emergéncias étnicas e da
reconstrucao cultural” (1998, p.53).

Barth partiu de uma perspectiva interacionista e processualista, se dife-
renciando das analises que tomavam o conceito de identidade de maneira es-
sencialista. Ele procurou de-construir o conceito de aculturacao, que previa o
fim de minorias étnicas, a partir de uma concepgao estatica de cultura, na qual
o isolamento era parte fundamental para a manutencao cultural e o contato o
elemento desagregador. No Brasil, a obra de Roberto Cardoso de Oliveira pode
ser classificada como aparentada a de Barth. Um trabalho, entre tantos outros,
que evidencia isso € a dissertacao que Cardoso de Oliveira orientou, no Museu
Nacional, intitulada, “Indios Camponeses: Os Potiguara da Baia da Traicao”
(AMORIM, 1971).

Neste contexto, para Athias,

o debate sobre a Identidade Etnica é o principal tema que interessa praticamen-
te a todas as disciplinas das Ciéncias Sociais. A identidade tem sido o centro de
interesse dos etnélogos que estudam um determinado grupo social na regiao
dos Estados do Nordeste do Brasil. Esta tematica também esta situada no cam-
po disciplinar da Historia (ATHIAS, 2017, p. 24).

Para o mesmo autort, as pesquisas “centraram-se no debate da identidade
étnica no contexto das emergencias de identidades indigenas nestes ultimos vin-
te anos em Pernambuco e em outros Estados do Nordeste” (Ibidem).

Destaque-se, na década de 1970, o PINEB — Programa de Pesquisas so-
bre Povos Indigenas do Nordeste Brasileiro — lotado na UFBA — Universidade
Federal da Bahia e cuja atuagao foi precursora e inovadora no sentido de se
debrucar especialmente sobre as populagoes indigenas na Bahia, as quais eram
consideradas extintas, produzindo analises por meio da nocao de friccao inte-
rétnica e etnicidade, refletindo sobre a situagao social das referidas populagoes.

A perspectiva etnologica fortaleceu entao sua presenca no sertao not-
destino, desenvolvendo analises, constantes e relevantes, a partir de conceitos



como identidade ou, posteriormente, etnicidade e territorializacao. Estes tra-
balhos contribuiram especialmente na década de 1990 para o fortalecimento
da abordagem que veio a ser denominada como processo de etnogenese, que
diz respeito ao modo pelo qual os sertanejos sao re-reclassificados em indios
a partir de alguns elementos culturais “reaprendidos” ou “reacessados” (OLI-
VEIRA, 1995, 1998, 1999, 2000; ARRUTI, 1999; FOTI, 2000), especialmente

o complexo ritual do toré.

Neste contexto, o trabalho de Oliveira (1995, 1998, 1999, 2000) problema-
tiza e rompe com as nog¢oes de aculturacao e integracao e supera Barth (1969),
se aprofundando na relagao entre o territorio e a etnicidade.

Nesse sentido, a nogao de territorializagao é definida como um processo de re-
organiza¢ao social que implica: 1) a criagdo de uma nova unidade sociocultural
mediante o estabelecimento de uma identidade étnica diferenciadora; 2) a cons-
tituicdo de mecanismos politicos especializados; 3) a redefinicao do controle
social sobre os recursos ambientais; 4) a reelaboraciao da cultura e da relacao
com o passado (OLIVEIRA, 1998, p 55).

Estas analises contribuiram diretamente para o reconhecimento de de-
zenas de outros povos indigenas antes desconhecidos e para inserir a questao
indigena nordestina novamente nas discussoes politicas nacionais. Isto passou
a ser fundamental para garantir-lhes a reivindica¢do de certos direitos previs-
tos por lei, especialmente a territorializacao. Hoje, se dezenas de comunidades
nordestinas estdo reconhecidas oficialmente como indigenas, ainda ¢ claro que
os estudos produzidos sobte a regido privilegiavam a analise da rela¢io indios/
nao-indios, deixando de lado o rico universo simbolico sertanejo e indigena.

Nesse cenario, observa-se que o campo em questido tem como base as
relaces decorrentes das nogoes de escassez, falta, perda, cultura e identidade
e alguns autores sao privilegiados nas analises acima mencionadas, guiando o
olhar dos etnologos. Podem-se destacar, por exemplo, Victor Turner e Stanley
Tambiah, no que se refere a analise ritual e da performance, assim como Barth
e Pacheco de Oliveira, no que se refere a etnicidade e territorializagao. Simul-
taneamente, a complexidade da situacdo ¢é vista principalmente a partir do viés
disciplinar da identidade étnica — categoria central do campo de estudos em
referéncia.



Pode-se dizer, portanto, que neste panorama etnografico a “supervalo-
rizacao da identidade, produziu a necessidade de estabelecer descontinuidade
com a selvageria, com os indios brabos, nao dotados de direitos”, como diz
Vieira (2010, p.26) entre os Potiguara. Assim, se estes estudos sao bastante rele-
vantes para o entendimento da fundamenta¢ao politica dos grupos, em relacao
ao exterior, ainda deixam de lado um universo repleto de elementos simbolicos
e dinamicas ontolégicas (GRUNEWALD, 2004; PEREIRA, 2004; RIBEIRO,
1992; OLIVEIRA ]GNIOR, 1998) que apontam para outras categotrias, cOmo

as de humano e pessoa.

Alguns novos estudos (GRUNEWALD, 2004; PEREIRA, 2004; RIBEI-
RO, 1992; OLIVEIRA _]UNIOR, 1998; HERBETTA, 2011; VIEIRA, 2010)
buscam, entretanto, tratar diretamente ou nao, o toré, em relacao a outros te-
mas, como o da percep¢ao de mundo das populagoes, do mito, da cosmopo-
litica e das emogdes. Da-se mais importancia ao sujeito, agente do processo,
buscando seu ponto de vista sobre tudo isso. Toma-se aten¢ao a ontologias e
epistemologias particulares.

Deslocamentos no olhar?

As etnografias realizadas a partir de 2000 apontam para uma gama signi-
ficativa de abordagens possiveis, elaborando nexos entre diversos temas como a
identidade, o mito, o xamanismo, a politica, as relages de género e alguns temas
decorrentes do contato como a educacido e a saude. E mesmo entre varios des-
tes temas simultaneamente.

Busco abaixo apenas apontar alguns destes nexos ainda de forma parcial,
baseado em uma leitura até o momento insuficiente para conclusdes mais con-
sistentes. Apesar da superficialidade, penso que seja relevante visualizar con-
cretamente o leque de possibilidades experimentadas nas etnografias em tela.
E consequentemente imaginar deslocamentos nas relacdes mencionadas entre
escassez e identidade. Desta forma, pode-se comecar a pensar nas possibilida-
des e implicagcdes do conhecimento antropolégico a partir do que ele podera se
tornar.

Estas novas etnografias afirmam algo distinto da imagem que se tem dos



indios do nordeste. A partir delas pode-se ver que eles sao multiplos e que o toré
vai muito além da identidade. Note-se que se o tema da identidade é marcante
de inicio, ele vai sendo superado ou mesmo revisto. As possibilidades de analise
sS40 muitas.

Pedro Agostinho (1978), fundador do PINEB, por exemplo, ja notava de
forma interessante a variagao possivel entre estas populagdes. Segundo ele, “A
variedade, ecolégica, histérica e interétnica, que subjaz a presenca geral de gru-
pos indigenas numa posi¢ao estrutural do mesmo tipo, pode servir a construgao
pormenorizada de um modelo capaz de dar conta dessa heterogénea homoge-

neidade” (p.139).

Esta possivel heterogeneidade fica clara, por exemplo, na obra organizada
por Grinewald (2005), que percebe o toré como uma pratica multi-semantica, a
qual compreende e se articula em varias esferas da vida social do indio nordes-
tino constituindo um regime de vida — o “regime do toré”. Griinewald toma o
toré como um fato social total, no sentido de Mauss — percebido pelas relagoes
que o compoe, dando énfase a multi-composi¢ao do fenémeno social, além de
sua complexidade cultural e histérica.

Ele chama a atencdo para aspectos ainda inexplorados pelos pesquisa-
dores — com destaque para estética do toré, percebida tanto nas apresentagoes
publicas quanto nas particulares — a partir da dan¢a e da musica. O toré também
nao representa uma volta a tradi¢oes passadas, ele indica uma relacao atual,
contemporanea, uma tradicao construida no presente, baseada em elementos
ancestrais que podem legitimar a origem indigena, além de constituirem outras
tantas relacoes.

Estes novos estudos abrangem ainda perspectivas distintas como a pre-
sente em Albuquerque (2011) que busca entender o espago do ritual como sis-
tema de comunica¢ao entre uma populagao Pankararu migrante, que vive na
tavela de Real Parque em Sao Paulo e os nao indigenas. Note-se que emergem
portanto situagoes inusuais e complexas como a relagao entre os Pankararu da
aldeia e os da periferia urbana da megalépole. Neste sentido, a construgao dos
significados articulados as imagens ¢é central. A questao imagética ¢ muito bem
tratada igualmente em Amorim (2010) que busca analisar os processos de resis-
téncia e ressurgencia étnica no alto sertdo alagoano, dentre outras coisas, pela



producao da imagem

A dimensao historiografica merece ser comentada. Tanto no que se refere
a0 tema da memoria como ao viés dos documentos, como se observa na tese de
Silva (2008) com os Xucuru da Serra do Ororuba e Lopes (2005) que trata do
Diretorio Pombalino no século XVIII (ha tantas outras). Percebe-se entao que
ha em determinado plano uma continuidade presente de categorias e situagdes
comuns na vida destas populacoes ao longo do tempo. E que é importante pro-
blematiza-las para uma atualizacao no conhecimento produzido no presente.

Muitos estudos dedicaram-se a novas abordagens, preocupando-se com
a organizacao social destas populacoes — principalmente com o faccionalismo
— e com seu universo simbodlico e ritual, como em Mura (2012), que analisa de
maneira bastante aprofundada a relacao entre rito, formacao de grupos politicos
e conhecimento entre os Pankararu/PE. A dindmica de formacao dos grupos
aparece igualmente por meio da performance.

Barbosa (2003) também analisa um processo de faccionalismo. Na ana-
lise, os ritos do toré e do Praia assumem valores distintos entre os Kambiwa,
principalmente entre algumas familias cuja divisdo social ja vinha desde a época
da chegada a regiao. Glebson Vieira (2010), na mesma dire¢ao, estuda a politica
taccional dos Potiguara da Paraiba a partir de categorias émicas de entendimen-
to do mundo indigena. Neste sentido aponta para interessantes horizontes on-
tolégicos, evidenciando claramente as agencialidades indigenas constituintes de
seus processos de producao de mundo e conhecimento.

Alguns temas decorrentes do contato ganharam destaque, como em Moab
Duarte (2002) que estuda processos de abuso do alcool entre os Pankararu/PE;
Grunewald (1999) que trata do turismo em areas indigenas nordestinas; Fava-
ro (2011) que trata da questao nutricional entre os Xukuru de Oruruba; Kelly
Oliveira (2010) que trabalha com o Movimento Indigena, especialmente com a
APOINME — Articulacao dos Povos e Organizacoes Indigenas do NE, MG e
ES e Dantas (2002) que estuda a educagao escolar Fulni-o.

A questao da educagao, bastante relevante atualmente, pois diz respeito a
um debate epistemologico e politico, no qual os indigenas assumem a posicao
de protagonistas na producao de conhecimento sobre si e sobre o mundo foi



abordada igualmente por Barcelos (2005) junto aos Potiguara da Paraiba; Nas-
cimento (2009) em relacio aos Tapeba e Barbalho (2012) com os Pankard/PE.

O tema da musica, marcantemente presente no toré e em ritos afins, se
torna centro privilegiado de algumas analises. Em Herbetta (2011), identifica-se,
por exemplo, referéncias musicais comuns as outras regioes pesquisadas, como:
as estruturas coreografica-composicionais, as estruturas musicais e as analises
do centro tonal e do contorno melddico. Por fim, percebe-se o complexo mu-
sico-ritual Kalanké como um sistema que elabora uma rede supra-local entre
os povos indigenas do alto sertdo alagoano. Cunha (1999) estuda a musica dos
Pankararu de Pernambuco. O autor busca os aspectos particulares a esta musi-
calidade, os quais podem ser articulados a organizagao social do grupo. Além de
entende-la como sinal diacritico em relacao a sociedade nacional. Ele identifica,
entdo, algumas caracteristicas musicais, como a estrutura melédica e ritmica, as
escalas e os intervalos, e as articula a organizagao social da comunidade, que esta
conectada a0 mundo encantado, base espiritual do grupo.

Pereira (2004) trabalha com a musica Kapinawa/PE, entendendo-a como
marcador étnico do grupo, além de meio de comunica¢ao com outros espagos
socials sertanejos, com outras paisagens sonoras, outras tecnologias e com no-
vos publicos receptores. A partir dai, investiga, entre outros temas, a influéncia
desta musica indigena na musica popular da regido, apostando na hibridez dos
generos musicais. Ele identifica trés géneros musicais: os benditos, os toantes e
o samba de coco. Os dois dltimos evidenciando a grande importancia atribuida
ao som do maraca, que funciona como uma pulsacao intermitente e irregular,
sendo responsavel por todo o desenvolvimento musical.

Neste cenario a mistura parece emergir como grande tema de interesse
etnologico. Segundo Glebson Vieira a mistura passa a ser bem trabalhada no
campo de estudos em questao (2010, p.100). Para o autor

a0 tematizar as teorias nativas sobre a mistura e o processo civilizatorio, opera-
das mediante a flexibilizacdo de categorias de autoatribui¢do, abre-se a possibi-
lidade para pensar na centralidade do parentesco, da comensalidade e do contar
histérias na producao da memoria e da histéria. Além disso, a apreensao do
processo de tornar-se civilizado se faz através da compreensao da concepcao
nativa de pessoas, lugares e coisas dentro de um sistema temporal de transfor-
macio (VIEIRA, 2010, p.99).



Na mesma direcao, Oliveira ja afirmara que

cada grupo étnico repensa a “mistura” e afirma-se como uma coletividade pre-
cisamente quando se apropria dela segundo os interesses e crengas priorizados.
A ideia da mistura esta presente também entre os proprios indios, sendo acio-
nada muitas vezes para reforgar clivagens faccionais (OLIVEIRA, 1998, p. 60).

Estamos, pois, face a um significativo corpus de estudos produzidos em
distintos programas de pds-graduacao, especialmente (mas nao apenas) da area
da antropologia, dos mais antigos e referenciais nacional e internacionalmen-
te aos departamentos mais novos, que surgiram e se consolidaram na regiao
Nordeste, indicando interessante capilaridade institucional que merece analise
aprofundada em outro texto. Nesse contexto surgem igualmente uma série de
nucleos de pesquisa, importantes para a etnologia da regiao, como por exem-

plo, o grupo ligado ao Programa de Pesquisas sobre Povos Indigenas do Not-
deste Brasileiro (PINEB) e o Nucleo de Estudos e Pesquisas sobre Etnicidade
(NEPE) criado em 1996, dentre outros.

Este conjunto de estudos abre espago para investigacdes comparativas
entre os grupos de uma mesma regiao, de areas diferentes, e das Terras Baixas
da América do Sul como um todo. Percebe-se também o aprofundamento em
temas interessantes que abrem a possibilidade de entendimento mais complexo
das populagoes indigenas da regiao.

Toré e torés...

Neste cenario, o toré que era entendido como chave para a questiao da
indianidade, reforcando muitas vezes a noc¢ao de escassez, ¢ evidentemente um
espaco de abundancia de convivialidade e humanidade, como etnografias mais
recentes demonstram. Ele que, a principio, era visto, sobretudo, como expres-
sao de uma “nova” indianidade, a partir da qual, grupos referenciais poderiam
ensinar grupos emergentes, como aparece em Arruti (1999), agora pode ser per-
cebido como um espago fértil para o acesso a dimensao simbolica, ontologica e
epistemologica.



O toré é praticado por muitos povos indigenas da regidao nordeste, como
Kalank6/AlL, Pankararu/PE, Jiripank6/AlL, Karuazi/AL, Katokinn/AL,
Xukuru/AL, Fulni6é/AL, Pipipa/AL, Kambiwa/PE, Tremembé/CE, Kiriri/
BA, Tuxa/BA, Pankararé/BA, Tumbalald/BA, Truka/PE, Kambiwa/PE den-
tre tantos outros. Isto evidencia a amplitude e popularidade do rito que é mais
do que um marcador diacritico que aponta para um pertencimento indigena e

garante a possibilidade de se aceder a alguns direitos previstos em lei. Ea pro-
posicao de um outro mundo (HERBETTA, 2017).

Os Kalanké do alto sertao alagoano, por exemplo, declaram de uma for-
ma muito veemente que o toré, um dos ritos da comunidade, ¢ um espaco muito
especial (para o toré Kalanko, ver HERBETTA, 2015). Eles falam: “nascemo
no toré”... “¢ uma cultura que a gente ja nascemo”... “dancando o toré me
entendi de gente”. Todas as afirmac¢oes apéiam-se no verbo nascer ou entender
para referirem-se a este ritual complexo e popular na regiao.

Para Carvalho

Assim € que, entre os Tuxa, familias provenientes de um local fora da area
indigena, cujos membros sio majoritariamente negros, tém a sua indianidade
sistematicamente negada por parte dos residentes na Terra Indigena, que os
denominam “negro de pé duro” numa clara alusao a sua inabilidade para dancar
o Toré (1996, p. 13).

Neves (2004), por sua vez, investiga nas performances do toré, as emo-
cOes e sentimentos responsavels pelo comportamento individual dos Xukuru
de Pesqueira/PE, buscando recompor a delimitacio de fronteiras culturais in-
teriores a0 grupo e a atribuicao de papéis sociais especificos aos individuos. A

autora evidencia a complexa dinamica presente na constitui¢ao destes grupos.

Nao existe, inclusive, um toré generalizado e homogéneo, e sim diversos
torés, cada qual formado a partir das especificidades histéricas de cada grupo
e estruturado de acordo com o contexto cultural de cada um. Segundo o caci-
que Paulo Kalankd, os torés sao distintos entre os grupos mais proximos, por
regido e parentesco. Assim ha o toré Kalanko, proximo dos Pankararu, o toré
Kariri-Xoco que se articula a grupos afins e assim sucessivamente, cada regiao
compartilhando um repertério musical. As comunidades que partilham da mes-
ma linguagem musical possuem também os mesmos cantos.



O toré se mostra assim igualmente importante na producao de rela-
cbes sociais. E o espaco de recebimento do nao indio assim como de indigenas
de outros povos exercendo papel relevante como elemento constituidor das
relagGes sociais entre os grupos indigenas sertanejos, que se percebem inclusive
como parentes, constituindo uma grande familia, por possuirem um determina-
do repertério musical comum.

Segundo Tonho Preto, o pajé Kalankd, esta logica da hospitalidade,
ou de produgao de boas relagoes sociais, esta relacionada a percep¢ao do que
chama vida sossegada, a qual aponta para um estilo peculiar de viver, baseada
entre outras coisas na constituicao de aliangas entre os sujeitos e na evitacao de
conflitos. A vida sossegada tem a ver também com sensagoes corporais. Para
Culezinha Kalanko, cantamos juntos diversos torés para esquentar. O termo
esquentar aponta aqui para a intensificacdo da energia encantada, relacionada
aos encantados, entidades que atuam para a protegao indigena (HERBETTA,
2015), no corpo do sujeito, que desta forma passa do frio para o quente, tendo
entao mais energia para agir e mais saude.

Para Maia Andrade, entre os Tumbalala, do extremo norte do ser-
tao baiano,

A rigot, os rituais do toré e da mesa de toré (considerando-se as devidas dis-
tingoes performaticas e de ordem estrutural) consistem na manuten¢ao dos
vinculos com esses seres, o que imediatamente produz a necessidade do san-
cionamento de agbes coletivamente validas nos planos moral e politico (AN-
DRADE, 2002, p.81).

O toré ¢ entao um operador de pertencimento, estabelece relagcdes so-
clais entre pessoas, grupos ¢ entidades, e promove transformacgoes. Segundo o
cacique Paulo Kalanké, se o toré pode curar — transformando o corpo, pode
também transformar a situa¢ao do grupo. A transformacao objetivada é tanto a
da territorializag¢ao, quanto a da saude e da producao de alegria. Evidencia-se ai,
portanto, um rico universo de relacbes e motivos para 0s grupos, os quais estru-
turam a vida social dos sujeitos e constituem espago central de convivialidade.

O ritual acontece por meio da pratica de movimentos coreograficos espe-
cificos e cantos que sao constantemente repetidos. As letras pertencentes a estes
cantos indicam temas e relagdes fundantes do universo cultural em questdo e
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apontam para nogoes de humano e nao humano. As letras de toré se aproxi-
mam potencialmente de algumas narrativas miticas e podem ser pensados como
uma codificagdo inconsciente e estruturante do cotidiano dos sujeitos. Neste
sentido, podem ser entendidas como versoes representativas de um discurso

maiort, relacionado a mitocosmologia, relevantes para o entendimento de uma
forma de codificacao da realidade social (HERBETTA, 2017).

No campo da etnologia do sertao nordestino, os torés relacionam-
se a muitos dos temas particulares sul-americanos, como a onomastica, quando
¢ um repositorio de nomes ou termos fundamentais ao entendimento do mun-
do nativo; ao contato cultural, pois alguns dos cantos sio criados a partir do
momento em que afirmam uma identidade indigena e marcam determinados
eventos importantes para este processo, a cosmopolitica quando apontam ou-
tras dinamicas relacionais e principios de organizacao do mundo, dentre outros.

Percebe-se, hoje, também, que o toré pode ter influenciado a formagao de
outros géneros musicais caracteristicos da regiao, como o coco, por exemplo.
Tal tema ¢é assunto polémico. Para Gallet (1934), nao ha nenhuma relacao entre
o toré e outros géneros musicais nordestinos. Tal afirmacao, entretanto, é ques-
tionada desde Siqueira (1951). Segundo este autor, a musica nordestina prima
pela criatividade e a musica indigena é uma de suas bases de cria¢ao. A analise de
Siqueira (1951) fundamenta a discussao entre permutagoes musicais da musica
indigena e da musica brasileira. Para ele, a musica sertaneja nordestina constitui
“uma estética nova’ que é admiravel (SIQUEIRA, 1951, p. 85) e que possui
grande quantidade de procedimentos melddicos.

Pode-se perceber, entio, que ha outro toré. Ha torés. Neles observam-se
novos agentes como entidades, passaros, poeira, maraca; novas relagoes, sejam
elas espaciais, espirituais e temporais; novas categorias como o humano, a pes-
s0a, 0 corpo; novos movimentos circulares, do alto e baixo e o multidimensio-
nal.

Assim, em vez de escassez podemos pensa-los a partir da nogao de abun-
dancia.

Estes outros torés ou, em outras palavras, este outro olhar para o ser-
tdo que permite outros didlogos tedricos, como por exemplo, entre Oliveira e



Lévi-Strauss, entre o Nordeste e a Amazonia; entre a indianidade e o humano,
aponta para a complexidade da realidade contemporanea destas populagoes e
evita qualquer reducionismo.

Conclusao

Para concluir este breve exercicio de teoria antropologica, o qual busca
tratar de uma tensao intrigante, decorrente da analise das subjetividades en-
volvidas na producao do conhecimento antropolégico no sertio nordestino,
podem-se pensar que as etnografias produzidas em populagoes indigenas desta
regido tomam como base recorrente alguns eixos, tais como a identidade étnica,
as relacoes interétnicas e a territorializacao; os quais podem apontar e reforgar
a ideia da escassez: de agua, de biodiversidade, de alteridade e de diversidade
cultural, reproduzindo a naturalizacao da falta. Esse € o risco.

Na mesma direcao Marisol de la Cadena em seu estudo sobre a antropo-
logia produzida sobre os Andes evidencia

como o0s cientistas sociais peruanos contribuiram para a hegemonia do conhe-
cimento universal em um centro periférico (Lima) ao desqualificar as tentativas
de Arguedas (visionarias nos anos 1960) de redirecionar a mesticagem para a
interculturalidade e promover a diversidade que os intelectuais indigenas atual-
mente defendem. (de la CADENA, 2005, p, 14, tradugdo nossa)

Neste sentido, ainda, Wallerstein critica a disciplinaridade do conhecimen-
to. Para o autor ““as disciplinas como organizagoes, em grande parte controlam
os recursos, conferem prestigio e governam o avanco dentro da hierarquia da
carreira académica’ (2004, p. 31), determinando e enviesando o conhecimento
construido sobre humanos e nao humanos.

Vale lembrar entao da questao central deste texto: em que medida algu-
mas reificacoes e redugoes presentes em conceitos e categorias podem, em de-
terminado plano, reforcar estereétipos e violéncias. E, do mesmo modo, servir
para deslegitimar e reduzir a agencialidade dos sujeitos, deslocando-os do tem-
po presente e liberando-os para serem mao de obra barata.

A hipétese aqui brevemente tratada ¢ a de que a supervalorizagao do con-
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ceito de identidade étnica, em determinado periodo, referente ao campo disci-
plinar da antropologia (mas nao apenas), se da em grande medida em resposta
ao pano de fundo da nocao de escassez, categoria esta falsamente imposta des-
de o periodo colonial em relagao ao conhecimento sobre indigenas no sertao
nordestino e cujo objetivo era o de desmobilizar os potentes agenciamentos
decorrentes das populagoes que 14 se estabeleceram.

Na mesma direcio a perspectiva mencionada acaba por formatar um
campo de estudos particular que segundo de la Cadena consiste em um conhe-
cimento que busca “o cumprimento da razao, da ciéncia e das hierarquias socio
-académicas que estruturaram’ (2005, p. 25, tradugao nossa). Cria-se assim um
circulo vicioso que, por fim, sustenta a prépria reproducao da violéncia episté-
mica que busca apagar ou calar outras populagées em uma sociedade marcada
pela colonialidade do saber.

Segundo Dietz e Mateus,

o reconhecimento do carater colonial das sociedades latino-americanas nos leva
a intuir o carater igualmente colonial de seus sistemas de conhecimento, de
seu conhecimento. Essas continuidades e seu impacto em nossas percepgoes €
autoimagens levantam a necessidade de uma “reconstitui¢ao epistemolédgica”.
(DIETZ, MATEUS, 2011, p. 59, tradugao nossa)

Neste cenario, elege-se como grande problema a questao das identidades.
Se como pano de fundo ha uma escassez de alteridade, para a antropologia pare-
ce pertinente e adequado se debrugar sobre os processos de identifica¢ao étnica.
Conforme Ramos, defender o direito de ser diferente significava defender a
virtude de certos conceitos antropologicos criados precisamente para enfatizar

o valor da diversidade humana (RAMOS, 2007, p. 11).

Neste processo, o toré, ritual polissémico e marca de alteridade (e, quem
sabe, de exotismo?!) é eleito o marcador diacritico chave e acaba por definir,
para muitas pessoas e institui¢oes, a indianidade. A indianidade, entretanto, nun-
ca deveria estar em questao!

Neste sentido, para Ramos



ao clamar por “relevancia” e dar as costas as margens, os antropologos acabam
por aumentar o gosto pelo exotico. Estudar apenas o que é “relevante” — e os
povos nas margens do mundo ocidental quase por defini¢do niao entram nesse
clube — ¢ forcosamente confirmar o exotismo dos “primitivos” que abastece o
complexo de superioridade do ocidente. Nao ¢ abandonando a pratica da etno-
grafia local, basica com povos nativos, que os antropélogos aliviam o peso do
exotismo que derreia esses povos. Tal atitude s6 faz abrir mais ainda o apetite
pelo exoético, pois o Outro distante continua anedoético e irrisério na medida em
que a sua logica cultural interna segue sendo ininteligivel a0 mundo que sempre
o exotizou (RAMOS, 2007, p.13).

A situacdo ¢ similar 2 que Goldman (2014) descreve sobre o estudo da
nocao de afroindigena. Em outras palavras, reforcar excessivamente o uso de
um ou outro conceito pertencente a uma disciplina acaba por fazer com que se
reduza o valor do conhecimento produzido pela populagao estudada, que apa-
rece sempre enquadrada nos canones de uma area de estudos. Para o autor, no
caso em questao, devemos romper definitivamente com

um certo cliché que ainda domina o pensamento antropolégico, mas que pare-
ce cada vez mais dificil de ser sustentado: a certeza de que nao temos nada de
importante a aprender com as pessoas com quem convivemos durante nossas
pesquisas. E isso seja porque elas realmente nao seriam capazes de nos ensinar
nada, seja porque aquilo que eventualmente nos ensinam ¢ de curto alcance,
limitado ao contexto paroquial em que vivem. (GOLDMAN, 2014, p. 213)

Ressalte-se que a produgao antropolégica, para além da tensao aqui tra-
tada, que aponta para uma reproducao da escassez, que impacta diretamente as
agencialidades presentes, é responsavel pela importante tarefa de trazer a tona
os temas em tela e para finalmente colaborar com a conquista de direitos, como
a territorializacao. Até o momento, entretanto, poucas terras indigenas foram
demarcadas na regiao. A melhora no acesso a saide e educagiao diferenciadas
ainda ¢ longe de condi¢oes mais adequadas. E o manejo do territorio se da clara-
mente a partir da perspectiva neoliberal, que ighora outros principios e relagdes
com o meio ambiente.

Note-se ademais que as populagoes indigenas igualmente se apropriam
dos referenciais teéricos mencionados e o operacionalizam de maneira legitima
e inteligente em suas mobilizagoes de resisténcia. E que a etnologia do sertao
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nordestino, como demonstrado, especialmente a partir da década de 2000, vem
produzindo avangos notaveis em relagao ao exposto. Alguns temas em especial
rompem com a no¢ao de falta e apontam para cosmologias ricas e diversas que
evidenciam outros sistemas de pensamento. A abundancia parece se tornar a
marca das mesmas. Ser indio ¢ apenas um dos atributos da pessoa.

Mais do que isso, estes estudos apontam para a possibilidade de que o
mundo seja compreendido e reproduzido a partir de outras epistemologias. Ha
sertoes diversos.

Deste ponto de vista, se este novo olhar tem como objetivo aprofundar o
estudo das identificagoes sociais no alto sertao alagoano e reposicionar a etno-
logia produzida 12 no campo de estudos da etnologia indigena, e se a questao da
identificagao social é importante para pensar esta realidade, pensemos do ponto
de vista dos sujeitos que, em certa medida, se classificam indigenas. Pensemos
para além da disciplina que os estuda. Pensemos conjuntamente.

Por fim, o que se propoe, por um lado, é entao similar a afirmacao de
Goldman. Para o autor “o que se visa ¢ o0 mapeamento das premissas episte-
molodgicas, ontolégicas, cosmopoliticas imanentes aos discursos nativos, o que,

de imediato, revela que nao ha nenhuma razao para confinar o procedimento a
uma area etnografica ou a um tipo de sociedade” (GOLDMAN, 2014, p.217).

Por outro lado, especialmente, concorda-se com Ramos. Para a autora

tudo indica que comega uma nova era em que os povos indigenas no Brasil (e
alhures), depois de se apropriarem do papel de atores politicos, estao no pro-
cesso de se apropriar também do principal produto dos etnégrafos, ou seja, as
etnografias. Daqui em diante, os antropdlogos poderao, cada vez mais, observar
os primeiros resultados dos programas de educa¢ao intercultural que muitos
ajudaram a criar e, com eles, o interesse crescente dos indigenas na escrita de
auto-etnografias. (RAMOS, 2007, p.17)

Seguindo a autora, num exercicio de desprendimento, podem-se reposi-
clonar as populacoes indigenas do sertao nordestino, abrindo nao sé uma gama
imensa de possibilidades no campo disciplinar da antropologia, mas também
contribuir para que o conhecimento do mundo produzido a partir de comple-
x0s processos historicos e sociais seja operacionalizado, de maneira transdisci-



linar, via outros modos de pensat.
b

Desta forma, a perspectiva nao é mais a da escassez — de alteridade — mas
a da abundancia de possibilidades de entendimento do fenémeno humano. Se o
valor desta perspectiva esta no respeito a humanidade, as subjetividades e suas
multiplicidades, entao o limite dela esta no préprio humano e suas ambiguida-

des.

Este texto busca, portanto, apenas contribuir para a reflexao sobre algo
tenue e aberto. E propor um desafio. Onde estdo as etnografias e antropologias
(de) indigenas do sertio nordestino?

Aqui, parte-se do pressuposto de que as subjetividades exercem um papel
ambiguo na constru¢ao do conhecimento antropolégico. E que o avango do
campo em questao tem a ver diretamente com a capacidade de autorreflexao
dos agentes envolvidos nesta seara, ligada ao universo politico. Para Ramos “po-
rém, longe de ser uma abdica¢ao ao compromisso, esse desprendimento implica
um tipo de liberagcao de manias de grandeza que tém turvado a vista dos etno-
grafos para o vigor da vontade indigena por conquistar sua agencialidade plena”

(2007, p. 12).

Dessa forma, a questiao posta, ainda sem resposta, nao é mais da ordem
das identificacoes, mas do devit.

Deve-se dizer entao que ser indio no sertio nordestino, ou mesmo em
algumas outras partes do pais, esta relacionado a uma forma de classificagao so-
cial, elaborada pela sociedade nacional e utilizada pelo Estado-nagao, que toma
a pratica de alguns marcadores culturais especificos como critério distintivo.
Esta classificagdo, entre outras coisas, é responsavel por conceder ou limitar di-
reitos a alguns contingentes populacionais. Limita igualmente o conhecimento
sobre o mundo!

No Nordeste, por exemplo, ela exptime a oposi¢ao: indio/nio indio, na
qual a maior parte do contingente populacional é classificada na segunda opcao,
eximindo o Estado de suas responsabilidades sociais, principalmente de garantia
da terra. Ser ou nao indio na regiao ¢ apenas, portanto, parte de outra questao
— dos humanos.

Assim, em vez de olharmos a questdo indigena nordestina a partir de um



viés baseado na ideia de escassez de alteridade, podemos enxergar a abundancia
de humanidade que perpassa os diversos grupos populacionais que 1a vivem. E
lembrar que a cultura esta intimamente ligada ao universo politico, neste sentido
nao se podendo deixar de levar em conta seu papel na emergencia e organizagao
dos grupos étnicos, o que Carneiro da Cunha (1986) pioneiramente postulou.

Desta forma, a problematica de um grupo ser X ou nio, deve antes ser
equacionada em termos processuais, ou de ele devir X ou nao, percebendo que
os humanos na regiao tem tanto do indigena quanto do sertanejo e do brasileiro.

Ainda mais, conseguimos imaginar que todos poderao devir indios (ME-

NEZES BASTOS, 2002; HERBETTA, 2015). Inclusive a antropologia.

Notas

1 Note-se que se o texto aqui apresentado foca no que se conhece por sertdo nordestino, ele
dialoga concretamente com outras regides nordestinas com ocupagao indigena. Em nenhum mo-
mento se propoe aqui reificar pretensas fronteiras geograficas.

2 Atualmente ha uma grande quantidade de estudos realizados na regido do sertao nordestino.
Estes sio bastante relevantes e tém como origem areas e departamentos diversos, com destaque
para a antropologia, a historia e a educagao, mas ha também trabalhos da saude publica e de outras
disciplinas. Estes estudos sao também procedentes de universidades distintas e possuem varios te-
mas e perspectivas. No sitio http://indiosnonordeste.com.br/downloads-2/ é possivel ter acesso
a um grande repertorio deles.
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Scarcity, abundance and becoming: considerations on indigenous eth-
nology of the Northeastern sertio.

Abstract

This text seeks to reflect on one very important question in the field of studies of indigenous eth-
nology in the northeastern “sertao”. The question is to what extent does the overvaluation of an-
thropological concepts and categories, such as ethnic identity, produce a skewed and reduced
knowledge on complex human populations. In this way, some basic notions for the formation of
this field of study are problematized, such as the idea that these people lack something, the culture,
for instance, and the alleged cultural homogeneity between indigenous and non-indigenous peo-
ple. Both notions are related to the coloniality of knowledge, which in this case, acts to delegitimize
people by exempting the nation-state from their responsibilities and freeing territory for capital-
ist exploitation. Finally, it is proposed to think about the implications of the anthropology answers
to the scenario that can be observed in the region and, in a brief theoretical exercise, the possibil-
ity of other anthropologies, among them an indigenous anthropology of the sertao is imagined.

Keywords: Ethnology; Sertao; Identity; Become; Complexity.



Escasez, abundancia y devenir: consideraciones sobre la etnologia
indigena em el sertao nordestino.

Resumen

Este texto busca reflexionar sobre una cuestion muy importante en el campo de estudios de la et-
nologfa indigena del sertdo nordestino, cudl sea: en qué medida la sobrevalorizacién de conceptos y
categorias antropologicas, como identidad étnica, por ejemplo, produce un conocimiento sesgado y
reducido sobre las poblaciones humanas complejas. De esta manera, se problematizan algunas no-
ciones basicas para la formaciéon de este campo de estudios, como la idea de que falta algo a estas
personas, en el caso alteridad, y la pretendida homogeneidad cultural entre indigenas y no indigenas.
Ambas nociones estan relacionadas con la colonialidad del saber, que en el caso, actda para deslegiti-
mar a las personas eximiendo el estado-nacion de sus responsabilidades y liberando el territorio para
la explotacion capitalista. Por dltimo, se propone pensar sobre las implicaciones de las respuestas de la
disciplina antropoldgica al escenario que se puede observar en la region y, en un breve ejercicio teori-
co, se imagina la posibilidad de otras antropologfas, entre ellas una antropologfa indigena del serton.

Palabras clave: Etnologia indigena; Sertio; Identidad; Devenir; Complejidad.

Recebido em 12 de maio de 2018
Aceito em 11 de julho de 2018
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A constitui¢ao social da categoria caranguejeiro entre os Po-
tiguara da aldeia Jaragua de Monte-Mor, PB

Marianna de Queiroz Aradjo

RESUMO

Entre os Potiguara da aldeia Jaragua, caranguejeiro é assim conhecido o individuo que coleta caranguejo
no mangue. Os caranguejeiros detém o conhecimento da técnica de captura do crustaceo e conhecem o
territorio, assim como o funcionamento das marés, consideram que sua identidade nao é definida ape-
nas pela pratica da coleta, ou seja, ndo sio meros critérios econoémicos, para além deles estdo os sabe-
res, fazeres e moralidades, que dizem respeito as maneiras de se comportar no ambiente. Esse conjunto
de elementos que constituem a categoria caranguejeiro se relaciona ao campo da transagdo de conheci-
mentos, transmitida de pai para filho enquanto elementos compartilhados e construidos socialmente.

Palavras-chave: Caranguejeiro; Etnologia Indigena; Identidade; Indigenas Potiguara; Territétio.

Introducao

O presente artigo busca analisar o significado da categoria de caranguejeiro
entre os Potiguara da aldeia Jaragua, que pertence a terra indigena de Mon-
te-Mor, procurando definir critérios e competéncias voltadas a esta categoria,
principalmente numa perspectiva que podemos definir como ecoldgica. Signifi-
ca dizer que se busca compreender as habilidades com as quais os caranguejeiros
lidam com as caracteristicas ambientais.

As questoes desenvolvidas neste trabalho fazem parte de um conjunto
de situagdes e circunstancias ocorridas ao longo de minha trajetoria académica.
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Meu trabalho de campo na aldeia Jaragua se iniciou no ano de 2012, durante
a graduacao em Antropologia. Partindo dessa circunstancia, e considerando a
quantidade de informacgoes obtidas na monografia de graduacao, senti a neces-
sidade de dar continuidade a esses estudos também no mestrado, direcionando
o meu foco de analise na relagio existente entre os Potiguara e os diversos az-
bientes. B diante desse contexto de pesquisa que o trabalho se insere enquanto
recorte da minha dissertacao defendida no ambito do Programa de P6s Gradu-
acao em Antropologia em Agosto de 2017.

LOCAl IZ&CA&D DAE TERRAS IMCPSENALS E Al DELAS POTHIGMARL =« PE

Mapa 1: Localizagao das terras indigenas e aldeias Potiguara. Fonte: CARDOSO
e GUIMARAES, 2012.



Os Potiguara ocupam o litoral atlantico do estado da Paraiba, inserido na
toz do rio Camaratuba e foz do rio Mamanguape, tendo como limite norte o
municipio de Mataraca e ao sul o de Rio Tinto.

O territério de aproximadamente 33.757, 7329 hectares' apresenta tres-
quicios de mata atlantica, tabuleiros costeiros, com solo argiloso-arenoso, de
coloracao escura e relevo suavemente ondulado.

A presenca dos Potiguara se da distribuida em 32 aldeias, pertencentes a
trés terras indigenas contiguas® localizadas nos municipios de Baia da Traico,
Marcacgao e Rio Tinto. Ha ainda aqueles que vivem em outras cidades como
Mamanguape e Jodao Pessoa, ou em estados como Rio Grande do Norte e até
mesmo no Rio de Janeiro e Sao Paulo.

Tomarei como referéncia empirica a dinamica dos caranguejeiros da aldeia
potiguara Jaragua que pertence ao municipio de Rio Tinto. Esta aldeia esta imer-
sa em uma area de varzea, que apresenta uma vasta extensao de manguezal, com
pequenos resquicios de mata atlantica. Devido a uma grande abundancia de
agua doce e salgada na regiao, a pesca e a coleta de crustiaceos se torna a prin-
cipal atividade econémica. E certamente devido a isso que os caranguejeiros tém
um conhecimento tao grande e rico em relacao a essa pratica € ao ambiente em
que ela ¢ desenvolvida.

Os caranguejeiros sao os trabalhadores que coletam caranguejos, podendo
ser homens e mulheres adultos e até mesmo criancas. Muitos caranguejerros sao
também indigenas potiguara. Essa categoria se expressa nas representacoes e
esta relacionada com a percep¢ao dos individuos quando estes se autodefinem
enquanto detentores de um saber que possui um significado para a vida social.

Essa categoria identitaria ¢ acionada conforme o contexto, o que confir-
ma algumas das colocagoes de Fredrik Barth (2000). Neste seu trabalho, funda-
mental para a analise das relacdes entre individuos e grupos, na conformacao de
suas identidades, Barth afirma que os grupos étnicos sao categorias atributivas
e identificadoras que organizam a interacao entre as pessoas.

Cada grupo étnico pode variar tanto o seu modo de organizacao social
quanto as formas de articulagao interétnica, dependendo do contexto em que
se encontram. Por essa razdo ¢ preciso entender o grupo nao na sua origem,



mas no processo, como nos indica Fredrik Barth (gp. «i2.), através de sinais como
memoria, organizacao politica que sao consequéncias elaboradas no tempo e no
espago.

Os catadores de caranguejo, autodefinidos caranguejeiros, realizam suas ati-
vidades ao longo de todo o ano no mangue, regiao entre o rio € 0 mar que esta
sujeita aos regimes das marés. Essa atividade ¢ desenvolvida em um ambiente
especifico e por essa razao se relaciona a diversos niveis de mobilidade.

Antes de darmos continuidade a esta discussao, precisamos apresentar o
conceito de ambiente. A no¢ao de ambiente nao leva em conta apenas as caracte-
risticas ecologicas que definem e distingue um amzbiente de outro. Esta categoria,
muito relevante em minha argumentagao sera entendida de uma forma mais
abrangente; adotaremos, portanto, o sentido defendido por Alexandra Barbosa
da Silva, que parte do

sentido socioecolégico, compreendendo uma infraestrutura material (as instala-
¢Oes fisicas: construgdes, caminhos, cercas, arvores, pastagens, ruas, pragas etc.)
especifica, pondo a disposicao dos sujeitos determinados recursos e permitindo
o desenvolvimento de determinadas atividades, as quais, embora caracteristicas,
podem ndo ser exclusivas. Assim, o ambiente é um espago fisico de relagdes,
unidade constituinte de um territério” (SILVA, 2009, p.88).

Para a autora, ambiente nao é apenas um espago fisico, inclui como com-
ponente a relacdo com o territério, ou seja, a area onde os grupos vivem e se
relacionam. Nesses termos, 0 grupo que pertence a um territorio, portanto, o é
justamente porque se desenvolve em interagao com seu ambiente.

A reflexdo que orienta este trabalho pode ser melhor compreendida se
tomarmos de inicio, que a atividade de coleta do caranguejo é possibilitada,
em ultima analise, pelo conhecimento que os caranguejeiros constroem sobre o
ambiente em suas rotinas diarias. Neste sentido, busco identificar e compreender
as implicacoes desta relacao, sobretudo no que se refere ao cotidiano, que se
manifesta sob a forma de compartilhamento do saber entre homens, mulheres
e criangas.



A cata do caranguejo enquanto atividade de provimento econ6émi-
co e identitario

Os caranguejerros coletam os crustaceos no manguezal, um ecossistema
costeiro que ocofrre na transicao entre a terra € o mar em regioes tropicais e
subtropicais, ocupando ambientes inundados por marés, tais como: estuarios, la-
goas costeitas, bafas e deltas. Viver do mangue/maré significa estabelecer com-
portamentos e rotinas didrias entrelacadas com este ambiente (ARAUJO, 2017).

O mangue é um “meio de vida”, é o ambiente no qual se realiza a principal
atividade produtiva local: a coleta de peixes, crustaceos e moluscos, sendo o es-
paco do qual uma parcela dos moradores da aldeia dependem para gerar recur-
sos. Os carangueeiros possuem um conhecimento muito apurado desse amzbiente,
por essa razao sao capazes de localizar os animais e desenvolver técnicas efi-
clentes para captura-los. O manguezal nao deve ser visto exclusivamente como
mero espaco fisico, ¢ um espaco social que envolve diferentes ordens, visto que
implica em relagoes fruto da interacao entre seres humanos e nao humanos, e
elementos fisicos e quimicos.

Tomando as afirmacoes de um de meus interlocutores que se autodefine
caranguejeiro, tem-se o seguinte significado: “Caranguejerro € quem cata caranguejo.
E quem sabe catar com a mio, o verdadeiro caranguejeiro nio usa luva” (Silvinha.
Entrevista concedida em Fevereiro de 2013).

Os critérios de competéncia e saber aparecem como explicacao para essa
categoria. Os atores sociais que se autodefinem caranguejeiros sao aqueles que
detém o conhecimento da técnica de captura do crustaceo e que conhecem o
territério e os ciclos da maré. Para qualquer tipo de pesca € preciso saber o mo-
vimento da maré, nesse sentido, a percepcao que os caranguejerros possuem das
regularidades ciclicas se torna crucial para o sucesso das coletas.

Os caranguejeiros percebem a variacao das marés ao longo de um ciclo men-
sal e diario, compreendendo que esta variacao se da em relagdo a forca da lua.
As luas sao denominadas de nova, crescente, cheia e minguante. Estas fases da
lua estao associadas aos fendmenos ciclicos mensais da maré, denominados de
maré grande, quando a lua é nova ou cheia; e waré morta, quando a lua esta na fase
crescente ou minguante.



160

Durante o dia observam-se as fases da maré, assim denominadas: cheza,
quando em seu ponto maximo de altura; zagante, em processo de diminui¢ao;
vagia, quando no ponto maximo de seca; e enchente, em processo de crescimento.
O movimento das marés corresponde a dois processos. O primeiro e mais lon-
go deles se refere as alternancias ciclicas semanais, enquanto o segundo se refere
as alternancias num periodo de um dia e noite. No periodo de »aré grande, o vo-
lume de agua é aumentado e diminuido em toda a sua capacidade. Em periodos
de maré morta, nao ha muita variacao, a maré nao enche e nem vaza totalmente,
nao alagando completamente o mangue.

No caso referido a realidade observavel no presente artigo, o conheci-
mento nao é somente no campo das técnicas de coleta do caranguejo, é também
no campo do conhecimento do ambiente. Esse processo de acumulagao do co-
nhecimento através das geracoes é transacionado no seio dos grupos domiésticos*.
Os saberes e fazeres adquiridos sobre o mangue sio transmitidos de pai para
filho. A partir do nascimento, a crianga ¢ inserida num contexto doméstico que
se torna responsavel pelos seus cuidados fisicos, emocional, moral e cultural.
Nesses termos, a autodefini¢ao caranguejeiro ¢ compreendida a partir de um saber
construido socialmente e pressupoe um conhecimento especifico do territério,
os caranguejeiros conhecem o mangue e nao precisam usar GPS para localizagao.

O mangue ¢ constituido por /ugares ou setores, designados de acordo com
suas caracteristicas fisicas e acontecimentos, ha o mangue mandioca mole, o mangue
Dé cortado, o mangue monte caido, entre outros: “E bem assim, onde trabalhou fula-
no? Trabalhei o z¢é Lopes, ja nasci escutando esses nomes (...) E tem as gargas,
camurinzinho, costela. E assim a gente sabe pra onde ir e também nao se perde,
quem ja conhece, né?” (Silvinha. Entrevista concedida em Dezembro de 2016).

Foi possivel identificar que os caranguejezros conhecem muitos sefores do
mangue, de dia ou de noite eles conheciam as areas de coleta, demonstrando
um conhecimento que foi aprendido, e que de certa maneira acaba sendo um
critério importante para a constituicao da categoria de caranguejeiro. Realizam as
atividades individualmente ou em parceria, geralmente com um parente proxi-
mo, como pai e filho, ou irmaos, e a producao ¢ dividida em partes iguais. Os
caranguejos sao vendidos na prépria aldeia, ou na feira local quando a produgao
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O caranguejo wgi (Ucides cordatus) (ou sal, como comumente chamam) as-
sim como o gozanum (Cardisoma guanhumi) sio capturados no mangue durante o
ano todo. No entanto, na época de andada (janeiro, fevereiro e marco) periodo
reprodutivo em que os caranguejos machos e fémeas saem de suas tocas para o
acasalamento e andam pelo manguezal, a frequéncia deles é maior em razao da

reprodugao principalmente do caranguejo . No discurso de Silvinha (entre-
vista concedida em Abril de 2012),

Silvinha: O caranguejo anda, ele anda uns quatro dias, a andada é grande... qual-
quer um pode pegat.

M.: Como vocés sabem que ¢ época de andada?

Silvinha: A gente sabe mesmo quando chega o tempo do caranguejo andar, des-
de de menino a gente na maré a gente sabe. Tem trés andada, janeiro, fevereiro e
marco. Ele ja andou uma em Janeiro... a de fevereiro ¢ a mais forte, é essa agora
que o caranguejo vai lavar as ovas... que eles anda por cima da croa (banco de
areia) pra o caranguejo lavar as ova, ela vai lavar pra produzir, essa ultima an-
dada nio deu muito niao, porque nao foi de produgao, foi s6 pra emprenhar ela
pro caranguejo cruzar com ela, essa andada ja ¢ pra desova que ele pega agora
é pro outro ano ja fica dentro dela... a que nao lavar agora na outra lava, a outra
andada ninguém pega muito, ¢ fraca, é andada escondida.

Como pude observar no momento da captura, os caranguejeiros pegavam
os caranguejos pelas costas, assim as pinc¢as nao alcancam a mao. Os carangue-
Jeiros nao realizam esse trabalho apenas com sua forga fisica, mas sobretudo a
partir das técnicas corporais que demandam baixa mobilizacao de forca motriz
e que permite ter o corpo como principal instrumento de trabalho, seja ao se
baixar para pegar o caranguejo na croa ou caso esteja escondido nos buracos na
lama. Os carangnejeiros enfiam a mao no buraco procurando as raizes, eles sabem
que o caranguejo se posiciona de lado, e assim vao apalpando até encontrar suas
costas puxando-os pelas patas traseiras. O caranguejo quando esta no buraco
tem seus movimentos comprometidos o que torna mais dificil a sua defesa.

Também existe a técnica do Zapado que consiste em tampar com lama o
buraco do caranguejo, depois de algum tempo, os crustaceos comegam a subir
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e a pessoa pode colocar o brago e puxa-lo:

O caranguejeiro pega de mao ou tampando o caranguejo, desce aquela lama 14 pra
baixo, af tampa, pisa no buraco, ai ele fica sem folego, ai vem furando a lama
quando chega em cima ¢é a hora que voce vai arrancando o caranguejo, o braco
vai buscar ele. Mas na maré grande bota a redinha, na maré morta que enxuga

o mangue que se usa o tampado. (Silvinha. Entrevista concedida em Dezembro
de 20106)

A coleta de caranguejo ¢ feita com as maos principalmente na época de
andada, em razao da grande incidéncia dos crusticeos, 0s caranguejeiros costu-
mam dizer que os caranguejos ficam bébados, tornando mais facil a coleta. A
captura do caranguejo no petiodo de andada é fiscalizada pelo IBAMA (Instituto
Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis), pois a cata
indiscriminada produz impactos ambientais, é proibida a cata das fémeas, os -
ranguejeiros ditos tradicionais, aqueles que vivem do manguezal ha geracoes, sao
conscientes e concordam com a necessidade de impor limites a coleta. S6 assim
podem garantir a manutencao do recurso de que dependem.

Entre as armadilhas utilizadas tem-se a redinha, a qual é proibida pelo IBA-
MA, pois causa impacto a populacao de caranguejos. A técnica funciona da se-
guinte forma: coloca-se a redinha na toca do caranguejo que ao sair, prende-se a
armadilha. Ja para capturar o caranguejo goiamum, que é o mais apreciado, e que
tem maior valor comercial, se usa a ratoeira, que € feita de garrafa PET, coloca-se
a isca, que pode ser pedaco de abacaxi ou cebola, algo que tenha o cheiro forte,
quando o goiamum entra na ratoeira atraido pela isca, o gatilho é disparado e o
prende, esse processo pode levar horas, entao, o mais usual é que se armem as
ratoeiras em um dia para no outro ir coleta-las. Em média, uma pessoa distribui
entre dez e vinte ratoerras por dia. Silvinha falou sobre as técnicas de captura do
caranguejo:

Um cara chamado Coronel é quem ainda pega tampando, mas na maré grande
cle bota a redinha, na maré morta que enxuga o mangue ela tampa, porque pra
redinha tem que ter 4gua porque se tiver seca O caranguejo nao se enrola nao.
Na redinha, o cabra bota a redinha dentro da 4agua, bota dois caninho pra se-
gurar no buraco do caranguejo, empurra dentro do buraco s6 um pouquinho,



quando ele vem subindo se enrola nos fiapos, ele se enrola da uns no, e quando
vai tirar ele tem que cortar. S6 que eu nao concordo eles usar e deixar 14, chega
fica aquele gormeiro branco, eu mesmo tiro quando eu vejo, e queimo todo o

lixo, porque se deixar vai contaminando. (Silvinha. Entrevista concedida em
Marco de 2017)

Tem-se o discurso de que a qualidade do trabalho melhorou com introdu-
cao das redinbas, sendo possivel coletar uma maior quantidade de crustaceos em
uma menor quantidade de tempo, nao sendo preciso ficar a procura dos crusta-
ceos enterrados na lama, ja que se distribuem as redinhas para depois coleta-las.
Além disso, os acidentes de trabalho a exemplo de cortes e machucados com as
raizes onde se incrustam ostras também diminuem. Na fala a seguir, o senhor
Z.¢é Boto explica as diferencas de captura:

Antes o catador de caranguejo andava tudo pelado, eles iam com os shorts feito
de saco de agucar, era aquele magote (amontoado) de canoa, eu vou ficar aqui,
cada um no seu canto, o creme que eles usavam era 6leo de comida com quero-
sene, aquilo queima a pele rapaz! Botava no vidro de perfume, quando tirava a
roupa passava, 0 mosquito ali nao encostava por conta do cheiro do querosene,
dali por diante botava a mao no buraco do caranguejo, hoje diminuiu, hoje ¢ a
tal de redinba, o goiamum nio cai na redinha ele corta todinha, porque as pingas é
tudo cheia das serrinhas, e o caranguejo sa/ ¢ liso, af pega (Seu Z¢é Boto, Entre-
vista concedida em Dezembro de 2010)

Com o passar do tempo houve uma alta incidéncia de coleta de caran-
guejo ugd com as redinbas, essa inovagao técnica nao ¢ de tipo industrial, as “re-
dinhas” nio sio confeccionadas para venda, sem falar que nao sio onerosas,
essas armadilhas sao confeccionadas com sacos de rafia desfiados e trancados,
material de facil acesso, se tornando mais eficientes em termos técnicos do que
a cata com as maos.

Avaliar se é mais oportuno capturar o crusticeo de #do ou produzir uma
armadilha. Esse tipo de escolha técnica sera sempre movido pela busca de uma
maior ¢ficacia. Nesse sentido, a tomada de decisao quanto ao uso da redinba se
constitul em uma Zendéncia técnica, nos termos elaborados por Leroi-Gourhan
(1993). Segundo o autor frances, a fendéncia técnica seria um conceito abstrato
voltado a entender efeitos causais de acao do homem sobre a matéria, em tet-



164

mos de ¢ficdcia; ela teria um carater inevitavel e seria previsivel e retilinea. Nesses
termos, a fendéncia técnica indicaria como, a partir da aquisicao de conhecimentos
matematicos, quimicos e fisicos adequados, tende-se progressivamente ao au-
mento da ¢ficdcia da agao técnica desejada.

Em um artigo intitulado de “De sujeitos e objetos: um ensaio critico de
antropologia da técnica e da tecnologia”, publicado na revista Horizontes An-
tropologicos, o antropologo Fabio Mura faz um levantamento bastante perti-
nente na questao tocante a nossa analise. Neste texto o antropologo nos apre-
senta o que entende por processo técnico:

(...) sera o resultado da concatenagao causal das Performances de sujeitos diver-
sificados (considerando tanto a posi¢ao social que ocupam, quanto a compe-
téncia que manifestam), que interagem entre si, permitindo a configuracio de
sistemas sociotécnicos. Esses sistemas revelam-se, portanto, construidos e nao
predefinidos; nao siao expressao de totalidades tais como etnias, tecnologias ou
uma visao simbolica. Eles sio o resultado de um jogo de forgas exercidas por
interesses diversificados de sujeitos que podem pertencer a familias, grupos so-
ciais e étnicos diferentes, manifestando visdes de mundo, competéncias e objeti-
vos técnicos diversificados e, as vezes, divergentes. Nesse entender, os sistemas
sociotécnicos estio em continua transformacao, sendo abertos e apresentando
certo grau de desordem, como ja apontava Barth (2000) ao analisar a estrutura
da a¢ao social (MURA, 2011, p.114).

O comportamento operatorio (LEROI-GOURHAN, op.«7) segue a mes-
ma perspectiva, ou seja, é resultante de um certo aprendizado proveniente da
experiéncia. Assim, deve ser interpretado de maneira dinamica e intimamente
correlacionado a fatores que se orientam por conhecimentos especificos, meca-
nicos, fisicos e quimicos permitindo que os seres vivos desenvolvam sequéncias
de acdes em cadeias operatirias, onde reagem ao meio (luz, frio, calor), por meio
de acbes mecanicas que exigem certa adapta¢ao, que articula os elementos ma-
teriais com as formas de acao humana.

A relacao entre a circulagao dos conhecimentos, as experiéncias geradas
e o territorio, que toma em conta a interacao dos caranguejeiros € suas escolhas
técnicas, depende de uma situacdo territorial ampla que nos leva a considerar
a disponibilidade de materiais que o territorio oferece e sua acessibilidade (MURA,

2000).



De acordo com Mura

Temos que considerar as condigdes que se dao para a formagao de conjunturas
que permitam uma dialética entre disponibilidade/acessibilidade e as decisoes
tomadas pelos interessados no processo tecnoldgico. A tomada destas decisdes
depende muito dos valores atribuidos pelos atores sociais a moradia, a0 mundo
material e ao tempo. (...) A disponibilidade de materiais e sua acessibilidade no
territério influenciam tanto as condi¢cdes do mesmo territério quanto as possi-
bilidades de tomadas de decisao do ator social que pode, em diferentes niveis,
participar deste processo. Neste sentido, a interacao do cenario —enquanto fins,
planos e expectativas—, com o binémio disponibilidade/acessibilidade, determi-
nard o que definiremos como um repertério de possibilidades. (MURA, op.cit.,

p. 66)

Nesse sentido, além da fendéncia técnica se taz necessario buscar o sentido
das concatenagoes técnicas a partir de contextos especificos construidos a partir
de multiplas causas, buscando-se apreender a complexidade e a heterogeneida-
de que esses referidos contextos manifestam, devendo existir uma combinag¢ao

apropriada de disponibilidade e de acessibilidade.

A redinha, embora bastante utilizada na aldeia Jaragua, vem sendo contes-
tada. Existe um discurso moral por parte de alguns Potiguara e de 6rgaos fisca-
lizadores de que o uso desta armadilha esta ameagando o mangue e levando a
escassez dos crustaceos. Na maioria das vezes, apos o uso da redinha, restos de
plastico ficam no mangue; como o material utilizado para a feitura ¢ de dificil
deterioracao, esse fato ocasiona a poluicao do ambiente. O impacto é sentido
pelos moradores, que destacam a diminui¢ao dos caranguejos e acionam o IBA-
MA, ressaltando a importancia das fiscalizagdes. Como, por exemplo na fala da
lideranca de uma aldeia Jaragua:

A maioria da minha familia ¢ de caranguejeiro, ai vamos fazer uma reuniao pra
parar com a redinha, por uma parte ¢ bom, agora por outra, né? Como agora
vao pegar de mao, que é mais trabalhoso. A redinba prejudica o mangue, porque
vamos dizer assim eles botam umas seiscentas redinhas, eles nio tiram seiscen-
tas, tiram quatrocentas, e as outras redznbas ficam pra 1a, o plastico das redinhas
fica pra la no mangue, eles nio tiram tudo por causa da maré, tem vez que nao
da tempo nao, porque quando chega a maré esta seca, né? Af tem que botar,
af quando a maré vem enchendo, af quando vao colher nao da tempo de pegar
tudo ndo. E se deixar 1a pra pegar outro dia, o Guaxinim come o caranguejo
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deixa s6 os peito. A redinha veio ser usada de uns tempos pra ¢4, o comego nao
era com redinha nao, ai tinha mais caranguejo. Quem trouxe pra ca foi um cabra
que veio 1a de Natal aqui pra Porto Novo (area de pesca) ai comegou a mostrar
aos meninos, pronto. (Entrevista concedida em Janeiro de 2017)

De acordo com Lemonnier (1993), a escolba téenica é a analise do processo
de selecao de um recurso técnico, elaborado localmente ou adquirido de fora,
mediante sua a¢ao sobre a matéria. No decorrer desses processos de selecao,
novos obijetos técnicos sao inseridos como processos sociais no sentido amplo.
Em nossa abordagem, evidenciamos a incorpora¢ao da redinha enquanto uma
escolha técnica que repercutiu mudangas nos modos como os caranguejeiros lidam
com 0s ambientes, alterando um conjunto de relacdes. Pretendemos com isso
entender as prerrogativas de uma maior eficiéncia técnica, de como o caranguejeiro
deve agir enquanto tal. O uso das técnicas de coleta, o respeito ao 6rgao fiscali-
zadot, o respeito ao Pai do Mangue, entre outras, somam um conjunto de agoes
proprias de uma moralidade do carangueseiro.

As atividades de cata do caranguejo podem ocorrer o ano inteiro, mas
isso nao acontece totalmente, pois o regime de trabalho nao é de dedicagao ex-
clusiva. Silvinha, por exemplo, além da cata do caranguejo, realiza a pesca com
redes e planta na horta do seu grupo domiéstico. Portanto, ha um revezamento da
atividade de coleta do caranguejo com outras atividades econémicas que com-
plementam a renda familiar, como a pesca, a agricultura, construgao (trabalho
como pedreiro), dentre outros bicos, como eles chamam.

As oportunidades ocupacionais sio poucas no municipio de Rio Tinto, as
pessoas tém como opeoes a prefeitura, Estado e estabelecimentos comerciais,
mas para a grande maioria desses empregos € exigido escolaridade. Assim, aque-
les que nao tiveram oportunidade de estudar contam com poucas ocupagoes
para garantia de recursos, a exemplo do trabalho no corte da cana-de-agticar e
no mangue. Portanto, se autodefinir carangueieiro nao implica necessariamente
em somente saber catar caranguejo.

Mesmo aqueles individuos que trabalham para as usinas canavieiras no
corte da cana-de-agucar cessam o trabalho quando termina o periodo de moa-
gem, tendo que recorrer ao trabalho no manguezal. O trabalho nas usinas nesse
sentido é sazonal, pois ocorre em algumas épocas do ano; isso faz com que haja



um revezamento entre as atividades voltadas ao interior do grupo e ao trabalho
nas usinas.

Trabalhar no mangue em alguns momentos aparece como alternativa em
relacdo a falta de oportunidades de emprego. No entanto, é preciso ressaltar que
a atividade de cata de caranguejo nao é meramente economica, €sses crusticeos
nao sao apenas vendidos eles também podem ser doados a vizinhos, amigos e
a parentes. O que indica uma rede de reciprocidade. Se nao houver a doacao, as
pessoas passam a ser mal vistas por seus familiares e vizinhos, portanto, se trata
de uma moralidade, uma obrigacao.

O trabalho no mangue é visto como dificil, é softido, viver da maré/man-
gue ¢ uma tarefa muito trabalhosa. Antigos carangueseiros contaram que por causa
da vida no mangue adquiriram problemas de saide, principalmente problemas
na coluna. Entre os riscos do trabalho encontram-se, sobretudo, a ameaca de
animais como cobras e o incomodo dos mosquitos existentes no mangue; para
afugenta-los, os individuos usam o repelente no corpo ou acendem o fogo, pois
a fumaca afasta os mosquitos. Além disso, cortes, escoriagoes e dermatoses sao
comuns pela atividade em meio as raizes e em consequéncia do contato com
as pincas dos caranguejos. No entanto, mesmo alguns caranguejeiros que nao se
dedicam mais a coleta afirmam sentir saudade do mangue.

Embora o sofrimento nao seja critério constitutivo desta designacao, aca-
ba sendo um elemento que perpassa a vida daqueles que assim se consideram
carangueyeiros, a relacao estabelecida é simultaneamente de gratidao e de sofri-
mento. Apesar das lamurias, os caranguejeiros agradecem por terem o mangue,
pois ¢ através deste ambiente que podem sustentar a familia.

A denominagio de legitimidade verdadeiro caranguejeiro

Pode-se dizer que a categoria de caranguejeiro vem sendo acionada pelos
Potiguara por ser uma atividade de provimento econdmico do grupo domiéstico,
que a0 mesmo tempo ¢ utilizada como referéncia de identidade étnica. A este
proposito, entre os Fur e os Baggara, justamente Barth (2000) havia observado
como as atividades de comércio desenvolvidas pelos ndmades Baggara era toma-
da como definidora de uma etnicidade, na relagio que desenvolviam com os
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agricultores Fur.

De acordo com o trabalho de Palitot (2005, p. 56) o significado da cate-
gotia caboco caranguejeiro:

Associa o recorte étnico a uma ocupag¢ao e a um determinado modo de uti-
lizagdo dos recursos naturais que combinava pesca com a agricultura familiar
e o assalariamento complementar (reserva de mao-de-obra para um mercado
local). Tudo isso dentro de uma relagao que envolvia a disputa pelo controle do
acesso a terra e a arregimentacao de trabalhadores determinados por instancias
socials e juridicas herdeiras das antigas formas de organizagdao dos aldeamentos
e diretorias de indios.

Nesses termos a designacao verdadeiro caranguejeiro surge como um fator
de legitimidade em relagdo aqueles individuos que nao dominam a técnica de
captura nem os conhecimentos sobre o territério. Portanto, essa expressao se
relaciona ao individuo que realmente se dedica a cata de caranguejo, enquanto
que o falso caranguejeiro seria aquele individuo que vai para o mangue (local de
uso comum) somente na época de grande incidéncia do crustaceo, que ¢ jus-
tamente o periodo de reproducao (a andada), periodo em aparecem pessoas de
varios lugares para a cata do caranguejo, seja para a venda ou para consumo.
Deste modo, essa atividade exige mobilidades especificas e o desempenho de
um conjunto de aptidoes em que multiplos fatores sao levados em conta. Como
o exemplo do conhecimento da técnica e do ambiente, além da preservagao e
respeito aos recursos naturais, o verdadeiro caranguejeiro evita capturar as fémeas,
pois se preocupam com o futuro e temem a extingcao dos animais o que acarre-
taria um grande prejuizo para o ecossistema, enquanto que aqueles que nao sao
caranguejerros nao selecionam os animais nem pelo tamanho nem pelo sexo, ou
seja, nao se preocupam em preservar e cuidar do ambiente.

Caranguejeiro é aquele que conhece o mangue e sabe respeitar esse ambien-
te, bem como o Pai do Mangne que, como o préprio nome diz ¢ quem reina no
mangue. De acordo com os relatos de alguns de meus interlocutores, o Pai do
Mangue ¢ um homem de pele escura que fuma um cachimbo, navega e pesca
em sua canoa. Algumas pessoas da aldeia Jaragua tém devogao por esse set, €
tazem oferendas com cachaca, fumo, mel, entre outros, para que, dessa maneira,
toda atividade que for realizada naquele ambiente seja protegida e por consequén-



cla bem sucedida. A crenga e 0 modo como as pessoas interagem com esse ser
interferem diretamente nas atividades realizadas de forma positiva ou negativa,
para que a primeira forma seja almejada as pessoas devem sempre respeitar esse
ser que habita o mangue, sob pena de castigo ou até mesmo morte. Isso cria,
consequentemente, certos comportamentos morais que devem ser estimados e
seguidos, provenientes de diferentes fluxos informacionais que atravessam esse
universo de referéncia multiplo e complexo que possuem os habitantes da aldeia
Potiguara Jaragua.

Portanto, as atividades realizadas pelos carangnejeiros estio intimamente
relacionadas com o ambiente, nao apenas no que diz respeito a producao, mas
também a quadros morais de referéncia, onde se encontram questoes relativas
ao modo de se comportar, bem como de utilizar os recursos disponiveis. A
dimensao moral que conduz essa relagao é aprimorada pelos castigos e puni-
coOes fisicas aplicados, a que estao sujeitos aqueles que nao cumprem as exigen-
clas demandadas pelos “donos” dos ambientes, sejam exigéncias que vao desde
“nao chamar palavrao no mangue e na mata”; a0 respeito a pesca, a caga € aos
elementos que compoem o meio ambiente como um todo. Desta maneira, ¢
importante manter uma relacao de proximidade e troca com os seres, o que de-
manda afinidade e respeito para garantir boas pescarias, cacas e nao se perder:

Isso é o Pai do Mangue que atrapalha qualquer um. Ja ouviu falar de um tar de
“Pai do Mangue? Esse ¢ que atrapalha qualquer um. Se ele quer atrapalhar, ele
atrapalha o cara, que o cara vai (...) que ele bota o cara onde ele quiser (...). O
mangue de repente ficou estranho na vista da gente e nao era aquele mangue
que a gente tava mais, é outro. E a gente fica sem conhecer, ndo conhece mais
nada. (Seu Z¢é Boto. Entrevista concedida em julho de 2013)

Assim, durante uma pescaria, nao se deve perder a calma em respeito
ao Pai do Mangue, caso contrario havera punicao, comprometendo a pescaria.
Burlar este ser é muito perigoso; como fica evidente, esses seres podem ser
benéficos ou maléficos para com os individuos, dependendo da estratégia de
relacionamento adotada, mas também, e de modo marcante, da postura moral
apresentada:

E isso tudo na maré, 6i. Na rnAaré a gente nunca deve, se vé alguma coisa fique
quieto, fique quentinho (...) Oi meu compadre ai, meu compadre ai, ele foi

pescar de rede, né? Af disse que deu uma crise, meu Jesus, que sé Deus acudia,
af ele disse que botou o pano de rede embaixo do brago... ai quando chegou la
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(-..) Tava um cara sentado, disse: é melhor vocé ir pra casa, va simbora va, nao
trabalhe hoje nao.

A, ele ficou com o pedago de pano de rede no braco, pensando a crise que tava,
sem nada coitado, né? E o cara chega pra trabalhar (...) Pra comprar um pao
pros filhos, e o cara diz, ¢ melhor voceé ir pra casa. E ele obedeceu, ele obedeceu
e veio embora. Quis nem saber. Ele disse, que o cara moreno, né? (...) Tinha
boa altura, né? Estava la, né? ele disse que o cara normal que nem outro homem
qualquer, ele disse que nao conheceu quem era a pessoa (...) mas o cara logo de
cara falou isso pra ele: melhor que ele viesse pra casa, deixasse pra ir amanha.
Agora coisa boa nao podia acontecer com ele, né? (...) No outro dia ele voltou,
também esse homem nao viu mais, e conseguiu bastante, né? E conseguiu bas-
tante porque ele respeitou, né? Era o pai do mangue. (Seu Z¢é Boto. Entrevista
concedida em Julho de 2013)

(...) nao sao todos que respeita, tem gente que maltratada os animais sem vé pra
qué. Entdo, esses pescador nao respeita, o pai do mangue nao gosta, que ele
protege o mangue e defende os animais. Se vocé cuida bem do mangue e dos
animais, vocé vai ter boa pescaria, ele ajuda até vocé a pegar. Se voce vai mal-
tratar olhe, ele se vinga de vocé, ja vi tanto do pescador se perder no mangue,

pra onde ia o lugar mais esquisito. (Silvinha. Entrevista concedida em Margo de
2012)

Os individuos estabelecem relagoes com ecossistemas que sao dominados
por seres que podem ser perigosos. A relacaio com eles reveste-se de cuidados
e intimidade, medo e gratidao, respeito e jocosidade. Esses seres podem flechar
as pessoas, botar olhado, causando doencas, fazé-las ficar perdidas, surra-las e até
mesmo matar, levando o espirito da vitima para o seu Reznado. Contudo, tam-
bém podem ser generosos e benéficos entregando as cagas e os peixes nas maos
de seus parceiros prediletos (VIEIRA, 2012). Pessoas que com eles sabem se
relacionar, lhes oferecendo aquilo que gostam: fumo, mel, perfumes. Portanto,
se trata de experiéncias concretas, a existéncia desses seres nao estd em causa,
eles fazem parte da vida cotidiana e devem ser levados em conta pelas pessoas
que acessam seus dominios.

Consideragdes finais

Este artigo permitiu avancar na compreensao do significado da catego-
ria carangnejerro € dos conhecimentos que se voltam a cata do caranguejo, assim
como possibilitou perceber a dinamica e as relagdes com o mangue, que envolve



competéncias € usos especificos.

Ser caranguejeiro nao é apenas realizar uma atividade econoémica, é preciso
um conhecimento territorial que passa por moralidades e maneiras de se com-
portar no mangue, que ¢ tido como meio de vida, ambiente que contempla a dina-
mica das marés e que demanda conhecimentos apropriados. E também o local
onde reina o Pai do Mangue, ou seja, a interacado nao esta associada apenas ao
fazer, ao trabalho, mas resulta também da interacao com seres invisiveis. Todas
essas experiéncias que envolvem o cosmos e os ensinamentos que sao transmi-
tidos a partir dos eventos, das crencas, dos fluxos culturais, das atividades tec-
no-economicas e dos quadros morais, provem de visoes de mundo peculiares.

Nesse sentido, a coleta do caranguejo se configura, acima de tudo, como
um modo de existéncia caracterizado por ricas e complexas relacoes entre os
homens, seres invisiveis e o meio aquatico. Nesse emaranhado ocorrem os pro-
cessos de producao e transacao de conhecimentos, a organizag¢ao espacial, os
sistemas de classificacao e seus processos técnicos.

Os elementos levantados ao longo do trabalho permitem concluir que a
interacao dos caranguejeiros se da por meio dos conhecimentos procedentes nao
apenas da experiéncia produtiva na busca por recursos, mas de um cuidado que
gera uma relacao de responsabilidade que acaba por ser um critério de legitimi-
dade da categoria de carangueseiro.

Notas

1. Informagao obtida a partir de dados do Distrito Sanitario Especial Indigena, o DSEI Potiguara
do Ministério da Saude.

2. O conjunto das aldeias constituem trés Terras Indigenas (TTs) contiguas, perfazendo um total de
33.757 hectares. A TI Potiguara (populagao de 8.109 pessoas), a T1 Jacaré de Sao Domingos (populagao de
449 pessoas) e a TT Potiguara de Monte Moér (populagao de 4.447 pessoas), cf. Cardoso et al (2012. p. 15).

3. Pode-se afirmar que estes sao sempre formados por trés ou quatro geragoes, que mantém entre
si uma relacdao de cooperagiao (WILK et al, 1984).

4. Areas do mangue onde ha uma concentragao de areia e serve como area de pesca (ARAUJO,
2015).
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Social formation of caranguejeiro category among the Potiguara of
Jaragua village in Monte-Mor, PB

Abstract

Among the Potiguara of the village Jaragua, carangueeiro is thus known the individual who collects
crab in the mangrove. The carangueeiro have the knowledge of the technique of catching the crus-
tacean and know the territory as well as the operation of the tides, they consider that their identity
is not defined only by the practice of collection, that is, they are not mere economic criteria, be-
sides they are the knowledges, doings and morals, which relate to the ways of behaving in the en-
vironment. This set of elements that constitute the category caranguejeiro relates to the field of the
transaction of knowledge, transmitted from father to son as elements shared and constructed socially.

Keywords: Carangugeiro, Indigenous Ethnology; Identity; Indigenous Potiguara; Territory.



La constituicidon social de la categoria caranguejeiro entre los Po-
tiguara de la aldea Jaragua en Monte-Moér, PB

Resumen

Entre los Potiguara de la aldea Jaragua, caranguejeiro es asi conocido el individuo que recoge cangrejo
en el manglar. Los cangrejos poseen el conocimiento de la técnica de captura del crusticeo y cono-
cen el territorio asi como el funcionamiento de las mareas, consideran que su identidad no es defin-
ida sélo por la practica de la recolecciéon, o sea, no son meros criterios econémicos, los saberes, las
cosas y las moralidades, que se refieren a las maneras de comportarse en el ambiente. Este conjun-
to de elementos que constituyen la categoria cangrejo se relaciona al campo de la transaccion de con-
ocimientos, transmitida de padre a hijo como elementos compartidos y construidos socialmente.

Palabras clave: Cangreo, Etnologfa Indigena; Ia Identidad; Indigenas Potiguara; Territotio.
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trajetotias e tetritorialidades de um grupo timbira.
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RESUMO

A pesquisa buscou interpretar os processos conduzidos pelos Krenyé na busca pelo (re)conhecimento
étnico, que seiniciaa partirdoano de 2002, quando liderangas do grupo procuram mediadores (antropo-
logos,ativistas dos direitos humanos, ONGs) paraconduzir ouauxiliar o grupo nos procedimentos buro-
craticos para resolver os equivocos cometidos pela etnologia brasileira referente a “indianidade” krenyé
e pelos procedimentos que levaram o 6rgao indigenista oficial (SPI) a considerar o grupo como extinto.

Palavras-chave: Etnologia Indigena; Etnicidade; Krenyé.

Introducao

Em junho de 2009 fui convidado para participar do primeiro “Encontro
do Povo Krenyé”!, realizado na aldeia Pedra Branca, Terra Indigena Rodead-
or, na cidade de Barra do Corda no Estado do Maranhao, onde os Krenyé
vivenciavam uma situacio tensa com grupos Tenetehara/Guajajara. Desse
encontro, os Krenyé elaboraram um plano de acdo, cuja meta principal es-
tava centrada na retomada de um territorio que eles consideram “tradicional”
e constituir-se enquanto grupo etnicamente autbnomo, sendo reconhecidos
pelos demais grupos indigenas da regiao, como um povo indigena que apesar
ser dado por extinto pelo 6rgao indigenista oficial, vivem como grupos politi-
camente organizados, com rituais proprios e uma organizacao social e politica
autonoma. Nesse contexto vieram a tona oS primeiros zsights para pensar
a situagao dos Krenyé na busca pelo territério e a coalescéncia do grupo.



Os dados apresentados no corpo desse artigo sao de natureza diacroni-
ca e sincronica, no entanto, apontamos como parametro central de analise,
os processos conduzidos pelos Krenyé, na busca de legitimidade politica per-
ante o Estado, que iniciou ano de 2002, quando o grupo procurou media-
dores para conduzir ou auxiliar nos procedimentos burocraticos para resolver
problemas de sua indianidade®. De acordo com Viveiros de Castro (2008) a
indianidade é um projeto de futuro, nio de uma memoria do passado e, des-
sa maneira, os dados produzidos na aldeia Pedra Branca em junho de 2009
foram fundamentais para pensar as trilhas que os Krenyé projetam para mu-
dar a sua condigao de extintos e se firmar em seu proprio territério ou como
o enfatiza o cacique Valdemar Akro: “Precisamos sair da sobra de outros po-
vos e viver abaixo da nossas proprias arvores cujas raizes sao nossas origens”.

Assim, o artigo tratara das estratégias que os Krenyé vém aplicando para
sair das condi¢oes que lhes foram impostas, por exemplo, de serem consider-
ados pelo Estado como integrados a sociedade nacional para o protagonismo
de um grupo etnicamente constituido dentro de uma unidade da federagao-
Maranhao - onde a maioria dos povos indigenas localizados no territério mara-
nhense nao precisou utilizar mecanismos “performaticos”, culturais e “emer-
gentes étnicos” para garantir seus respectivos territorios e se diferenciar do
conjunto maior da sociedade nacional. Todavia, os Krenyé nao estao passando
por um processo de “etnogénese” (OLIVEIRA, 2004), mas trilhando camin-
hos para a coalescéncia da sua identidade, pois esse grupo timbira ja é recon-
hecido por outros grupos étnicos. Essa prerrogativa converge a concepcao de
Barth (1988) sobre grupos étnicos e suas fronteiras quando o autor enfatiza a
importancia do autorreconhecimento e seu pertencimento. A “situagao histéri-
ca” dos Krenyé favoreceu a dispersao do grupo para sobreviver fisicamente,
criando outros conjuntos identitarios, seja no constructo com os sertanejos,
seja com os Tenetehara, com os Ka’apor ou Tembé como veremos adiante.

Para compor esse enfoque, percorri pela literatura etnografica e pelos
relatos coloniais para localizar os Krenyé no espaco territorial e no espaco
temporal, analisando o processo de dispersao, da perda do dominio territorial,
contextualizando a situacao histérica dentro de um campo amplo das relagoes
intersocietarias. Para subsidiar as reflexoes referentes ao campo da etnicidade,
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recorro aos fundamentos tedricos de Barth (1998; 1995). Recorro a Han-
nerz (1997) para analisar as fronteiras, fluidez e limites. As reflexdes e ana-
lises de Oliveira (2002; 2004) sao fundamentais para subsidiar as discussoes
sobre processo de territorializacao. Finalizo com uma analise situacional
dos Krenyé, quando o grupo passou a elaborar processos de (re)construcao
de uma etnicidade na busca por um territério politicamente auténomo’.

Localizacdo dos territorios timbira no Maranhiao e Tocantins

Os povos classificados como Timbira NIMUENDA]JU, 1946, MEL-
LATI, 1978), durante a dinamica das relacoes intersocietarias e da expansao
das frentes agropastoris iniciadas no inicio do século XIX na regiao central
do Brasil (PAULA RIBEIRO, 2002), passaram a habitar pequenas por¢oes
de terras descontinuas no norte do estado do Tocantins e centro-oeste e sul
do Estado do Maranhao. O aglomerado da populacio Timbira atualmente
gira em torno de oito mil e quinhentas pessoas, morando em quarenta e oito
aldeias politicamente autonomas. Todas as terras dos Timbira estio demar-
cadas e homologadas, exceto a terra dos Krenyé que atualmente estio em
processo de retomada de um territério que o grupo considera como de “ocu-
pacdo tradicional”. Portanto, eles estao reivindicando do Estado brasileiro
que demarque e homologue esse territério como Terra Indigena Krenyé,
garantindo-lhes a possibilidade da sobrevivéncia fisica e cultural como reza
a Constituicao federal brasileira. De acordo com o levantamento censitario
realizado por mim no curso da pesquisa de campo em 2009, a populacao
dos Krenyé era formada por 104 pessoas, sendo 43 do género masculino;
61 do género feminino. A predominancia ¢ de criangas entre 0 a 12 anos.
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Os Kreny¢ a literatura etnografica

Os primeitos registros referentes aos Krenié-Timbira ou Krenyé* da-
tam do inicio do século XIX, quando o comandante Francisco de Paula Ri-
beiro, chefe da milicia expedicionaria oficial da provincia do Maranhao, que
tinha como funcao entre outras abrir fronteiras para a expansao agropasto-
ril nos sertdes maranhenses, encontrou os Krenyé, numa regiao hoje con-
hecida como Bacabal, na regiao central do Maranhao. Paula Ribeiro (2002)
elaborou uma série de relatérios’ minuciosos e detalhados referentes as
questdes geograficas, geologicas e ambientais da regido centro-sul do Mara-
nhao, sobretudo, elaborou relatérios especificos para narrar o encontro de
sua expedicao com os “gentis” que habitavam a regido dos sertdes maran-
henses, principalmente, os grupos indigenas que hoje a literatura etnografica
apresenta como Timbira. Os Timbira foram classificados pelo comandante
Paula Ribeiro na época, como pertencentes a uma unidade linguistica e cul-
tural comum, quando ele passa a classifica-los e nomina-los como grupos de



uma grande nacao de “gentis”, que impediam o avanc¢o da expedicao colonial,
guerreavam entre si, mas a0 mesmo tempo se entendiam. O expedicionario
portugués ressalta ainda que os Timbira eram anarquicos, comparando-os
como uma grande familia esfacelada, sem o poder de um chefe supremo.

Outras fontes, porém, bem mais refinadas e de carater etnografico so-
bre os Krenyé aparecem dispersas nas etnografias produzidas no inicio do
século XX, quando os primeiros etnégrafos comecaram a realizar expedicoes
no territorio maranhense a procura de “nativos” e de artefatos indigenas
para compor exposicoes de museus na Europa. Entre eles destacam Gus-
tavo Dodt, que elaborou um mapa dos principais rios do Maranhao onde
se encontravam boa parte dos Timbira e o alemao Curt Nimuendaju, que
elaborou o classico “The Eastern Timbira”, uma etnografia de sua permanén-
cia entre os Rankokamekra-Canela, grupo que segundo os registros de et-
noégrafo alemao, mantiveram durante o século XIX, aliancas com os Krenyé.

Portanto, os dados étnico-histéricos e etnograficos referentes aos
Krenyé abordados nesse artigo, tém como alicerce principal, os relatorios de
Paula Ribeiro (2002) e as etnografias de Nimuendaju (1946), complementados
pela oralidade dos Krenyé. Os registros e pesquisas sobre os Krenyé nao ti-
veram muito destaques ap6s o grupo ser dado por extinto pelo SPI, no entan-
to, recentemente uma dissertacao em 2015 e uma tese em 2017 foram defen-
didas em universidades maranhenses, todavia, procuro manter e demonstrar a
conjuntura da época em que foi realizada a pesquisa, no final de 2009 quando
ocorreu um conflito interno onde meus principais interlocutores foram assas-
sinados, como exemplo, o velho Gongalo com quem tive longas conversas.

Os registros de Paula Ribeiro (2002) sinalizam que os Krenyé em 1815,
habitavam a regiao central do vale do Mearim junto com os grupos kukoikat-
eye® e possivelmente, os Pobzé’. Segundo Nimuendaju (1946), esses trés gru-
pos permaneceram nessa regiao por um longo periodo por nao apresentar re-
sisténcia as investidas coloniais e mostraram-se pacificos diante dos primeiros
colonizadores que erguiam as primeiras vilas na localidade. Em meados do
século XIX, os registros de Nimuendaju (19406) revelam que os Krenyé foram
atingidos por uma febre epidémica, que resultou na morte da metade dos mem-
bros do grupo. Esse fato é relatado na narrativa contada por Gongalo Krenyé:



Quando eu era menino, eu escutava os mais velhos contar que nosso povo se
acabou quase tudo quando a gente morava na aldeia da Mangueira perto da Pe-
dra do Salgado. La, meus parentes morreram quase tudo, porque teve sarampo
em quase todos nés. Ele [meu avd] contou que era muito trabalhoso. Era triste
nossa situacao, porque vendo os nossos parentes morrerem sem poder fazer
nada. Enterrava um, quando voltava, ja tinha outro pra enterrar. Era trabalho
muito pra homem cavar cova. Entao eles ficaram com medo, procuram mudar
de aldeia, mas os brancos ja haviam ocupado a terra, mas nés mesmos éramos
tolos, ndo brigava com branco com medo, saimos da terra. Indio naquela época
era como bicho bruto, bastava os brancos aticar o mato, que os indios ganha-
vam o mato se escondendo dos brancos. (Gongalo Krenyé, aldeia Pedra Branca
12 de junho de 2009)

Os registros coletados por Nimuendaju revelam que a populagao
Krenyé no final do século XIX era composta de 87 individuos, sendo a
grande maioria mulheres. Nesse periodo, os Krenyé estavam confinados
e foram atraidos para o contorno da Vila Santa Leopoldina — hoje a ci-
dade de Bacabal. De acordo com Nimuendaju (Idem) em 1919, os Krenyé
estavam habitando a localidade de Cajueiro, com uma populagio bas-
tante reduzida de 43 pessoas, ainda predominantemente de mulheres.

Em 1946, quando Curt Nimuendaju escrevia sua classica mono-
grafia sobre os Rankokamekra, os Krenyé migram para a margem di-
reita do baixo Grajatu; quando boa parte do grupo se juntou aos Ku-
koikateyé e outra parte aos sertanejos regionais. A partir de entdo, os
dados referentes aos Krenyé raramente aparecem nos relatorios ofici-
ais, quando o Estado brasileiro passa a considera-los como grupo extinto.

Nimuendaju nos leva a considerar, que uma parte dos Krenyé foram
incorporada a partir do século XX pelos Kukoikateyé, outra parte incorpo-
rada ao cinturdo sertanejo. No inicio da década de 1940, o SPI fez um censo
e registrou algumas pessoas krenyé vivendo na regido do vale do Gurupi,
convivendo com indios Tenetehara e Ka’apor, ambos falantes de lingua tupi.
Esses Krenyé hipoteticamente podem ser os que Nimuendaju (1946) classif-
icou como os Krenyé do Cajuapara, que viviam na faixa entre o rio Mearim
e o Tocantins. No inicio do século XX, o proprio etndlogo alemao apon-
ta a existéncia de duas aldeias proximas a colonia militar de Santa Tereza,
hoje cidade de Imperatriz. Ele relatou em sua monografia classica que visi-



tou os Krenyé do Cajuapara entre 1914-1915 e descreveu que o grupo vivia
em uma unica aldeia com uma populac¢ao de aproximadamente cem pessoas.

Datcy Ribeiro quando visitou os Ka’apor® em 1949, encontrou cerca de 20
indios que ele denominou de Timbira do Gurupi vivendo em condig¢oes disper-
sas entre sertanejos, indios Guajajara/Tenetehara e Tembé/Tenetehara. Mui-
tos dos individuos desse grupo timbira encontrado por Ribeiro (1996) estavam
casados com sertanejos regionais, vivendo prestando servi¢os em casas de fazen-
deiros e trabalhando de favor nas cercanias do posto indigena Filipe Camarao:

O que ainda resta de Timbira vai chagando para o posto. Sio tio poucos que
os dez moradores daqui perfazem quase a metade da populagao timbira do rio
Gurupi. Chegaram ha dois meses. Um grupo vive ainda na casa do encarregado,
a cuja familia se servem de empregados. Outros estao hospedados com familia
de negros, ali construiram uma casa propria. (...) por enquanto, um informante
deles [Timbira] me deu uma melancoélica lista completa dos Timbira do Gurupi.
Sio 23 pessoas, dez aqui e os demais no Felipe Camarao e na aldeia Sordado,
que deve contar com umas vinte almas, se tanto. Sio todos aparentados ou,
pude relacionar todo num s6 diagrama que exprime seus parentescos principais.
Dentre os 23, existem alguns mesticados e casados com negras. (RIBEIRO,
1996, p. 84-85)

Darcy Ribeito subsidiado na concepgido da aculturagio’ e na pacificagao
de “indios selvagens” nao deu tanta importante a presenca dos Krenyé na
regido, considerando-os como mesti¢os aptos para a integra¢ao na sociedade
majoritaria. Darcy Ribeiro como brilhante pensador do 6rgao indigenista
oficial na época, classificou os Krenyé como grupo que passou pelo pro-
cesso de “transfiguracao étnica”, amalgamados na cultura sertaneja cabocla.

Esse posicitonamento foi decisivo para colocar os Krenyé numa
posicao de grupo extinto, por conseguinte, o que é considerado pela liter-
atura etnografica ¢ que todos Timbira da faixa entre o rio Mearim e o To-
cantins se deslocaram ou foram dispersos ou aniquilados, com excecao
dos Pyhcop catiji e dos Krikati. Os outros Timbira que conseguiram man-
ter-se como grupos étnicos autonomos e recebendo atenciao especial de
pesquisadores foram os Rankokamekra, os Apaniekra no lado direito
do rio Tocantins e os Krahé e Apinajé no lado esquerdo do Tocantins.

Conforme observado nos registros de Nimuendaju (1946), o nome



Krenyé se aplica a dois grupos. O primeiro vivia nas proximidades dalocalidade
maranhense de Bacabal, no baixo rio Mearim, que sao os Krenyé que depois que
dispersaram por varios caminhos, encontram-se hoje alocados na Terra Indige-
na Rodeador. O outro grupo vivia no médio Tocantins e transferiram-se para o
rio Gurupi, tendo vivido algum tempo junto a um afluente deste, o Cajuapara.

Conforme os dados apresentados, os Krenyé que estamos consid-
erando nessa pesquisa sdo os remanescentes do baixo Mearim. Duran-
te a pesquisa etnografica evidenciou-se que os proprios Krenyé (Gurupi e
baixo Mearim) reconhecem que vieram de trocos familiares distintos e se
auto reconhecem como Krenyé de trés linhas distintas: Krenyé de Araca-
tiua, Buriticupu e Pindaré, sendo esse tultimo um braco de Krenyé que es-
tdo habitando a Terra Indigena Rodeador. Em 1940, Nimuendaju (19406)
faz uma correlacio similar a configuracao atual entre esses trés grupos:

Os Krenyé de Cajuapara, atualmente conhecidos apenas como Timbira pelos
moradores regionais, nao é de nenhuma maneira um grupo semelhante aqueles
de Bacabal, mas um grupo distinto que compartilha a mesma designacao. Esta
distingdo observa-se na fala. Enquanto o dialeto dos povos do Bacabal asse-
melha-se mais com os Timbira de Araparytida, os Krenyé de Cajuapara é mais
proximo linguisticamente dos Kre’pu’mkateye e Pukobye. Os de Cajuapara cha-
mam-se a si mesmos de Krenyé, mas sio conhecidos pelos grupos vizinhos
como Piha’kamekra (piha’ = passaro tecelao), que os moradores regionais tra-
duziram como Piocamecrans, Pivécamecrans e Pivocas. Os Amanayé, do tron-
co Tupi, também os chamavam como Pih6. (NIMUNDA]U, 1946, p. 59-58)

O ponto de partida diasporico dos Krenyé do baixo Mearim, segun-
do as narrativas, constam de uma localidade reconhecida pelo grupo como
Pedra do Salgado no municipio maranhense de Vitorino Freire, antigo po-
voado da cidade de Bacabal. Essa localizagao foi relatada por Nimuendaju
no inicio da década de 1930. Desde entao, conforme demonstrado nas nar-
rativas do grupo, “os Krenyé vem vivendo sobre a sombra de outros povos™:

Durante muito tempo meu povo vem se escondendo na sombra de arvores
de outros povos. A gente de tanto se esconder, acabamos sendo esquecidos e
nao conseguimos plantar uma arvore para podermos ter nossa propria sombra.
Todo tempo encostado em coisas alheias. Agora chegou a hora de sairmos da
sombra das arvores dos outros e cuidar de plantar a nossa propria arvore. As-
sim, teremos nossa sombra e teremos nossa propria arvore. Toda arvore tem
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nome e agora queremos uma arvore de nome dos Krenyé. (Maria Krenyé, aldeia
Pedra Branca, 13 de junho de 2009)

“Vivendo na sombra de outro povo”: tecendo caminhos, percor-
b
rendo encruzilhadas

Desde inicio da década de 1940, os remanescentes dos Krenyé de Ba-
cabal (baixo Mearim) percorreram caminhos distintos, quando iniciou a dis-
persao do grupo. Apontados pela literatura etnografica como grupos extin-
tos ou amalgamados na sociedade sertaneja (Ribeiro 1996, p. 51), os Krenyé
toram conduzidos a viver “acaboclados” entre regionais para garantir a so-
brevivéncia fisica, ja que haviam perdido a autonomia étnica e territorial.

A diaspora Krenyé comec¢a quando no inicio na década de 1940, uma
epidemia de sarampo aniquilou boa parte do grupo que habitava a antiga
aldeia da Mangueira na localidade identificada pelo grupo como Pedra do
Salgado. A populagao Krenyé foi reduzida para pouco menos de 50 pessoas.
Alardeados pela epidemia, os que sobreviviam procuravam mudar de aldeia,
situagao comum entre grupos timbira quando acontecem fatos considerados
por eles como de calamidade extrema (mortandade, feiticaria, guerra etc.).

Confinados pela expansao agropastoril, quando boa parte do territério da
regiao central do Maranhao havia sido ocupada pelos colonizadores na metade
do século XX, os Krenyé caminhavam ao encontro de outros povos indigenas.
Essa situacao é evidente na narrativa de Maria Krenyé, uma ancia que beira
aos oitenta anos de idade e considerada uma das mais antigas entre os Krenyé.

Vou conversar sobre o tempo da minha avd, que conheci pouco, porque ela
mortreu por causa do sarampo. Minha avé morreu ai minha mae falou que nosso
povo estava acabando, ficando poucos parentes. Al meu tio, que era mais velho
falou que era para a gente sair, sendo ia acabar tudo, era sarampo, era por causa
dos fazendeiros que estava tomando todo canto. Entio, caminhamos para o
lado do Pindaré. A partir de entdo, ndo paramos mais de andar. Ficamos pior
que macaco, pulando de um galho para outro, mas os macacos tém galhos e
arvores, n6s nao tinhamos nem galho nem arvore. (Maria Krenyé, aldeia Pedra
Branca, 13 de junho de 2009)

A partir da saida da Pedra do Salgado, mais precisamente da al-
deia da Mangueira no inicio da década de 1940, o grupo trilhou por vari-



os caminhos, aliaram-se com antigos inimigos, enfrentaram conflitos, de-
savencas politicas com varios outros grupos, inclusive com moradores
regionais que nao lhes viam como “indios” e, sobretudo, ficaram desas-
sistidos pela politica indigenista oficial. Como ressalta Maria Krenyé, “fi-
camos acaboclados e sem uma sombra de uma arvore para nos proteger”,

Nosso povo nio tinha para onde ir. Eramos um grupo muito pequeno. Tinha
pouco homem, entio as mulheres foram se acunhando, se juntando com os
pretos que trabalhavam como vaqueiro para fazendeiro. Nosso povo foi se mis-
turando, mas meu tio teve a idéia de procurar o povo do Pindaré [Guajajaral,
porque eles siao indios e podiam nos ajudar, porque indio agora niao brigava
mais com indio, mas com os [caboco] caboclos, com os fazendeiros. Entao pro-
curamos o caminho do Pindaré, onde foi o nosso primeiro rancho depois que
saimos da Pedra do Salgado. (Maria Kreny¢, aldeia Pedra Branca, 13 de junho
de 2009)

Essas informacgoes da ancia krenyé tém uma ligacao com os relatos de
Nimuendaju (1946), que confirma o nimero reduzido de homens entre o
grupo no inicio da década de 1930. Confrontando as informacoes de Ma-
ria Krenyé com documentacdes oficiais, evidenciamos uma correlacio com
os dados de Nimuendaji (Idem), pois ela mantém no seu imaginario, lem-
branc¢as do encarregado do SPI na época, de nome Xerez, que segundo con-
sta em documento do SPI, esse encarregado esteve a frente da jurisprudéncia
do SPI em Sao Luis na década de 1940-50, quando seu tio, um Krenyé que
persistia na caminhada de ser indio, encontrou o encarregado do SPI pela
primeira vez. Ela afirma que seu tio teve contato com Xerez, quando ele
propos aos poucos Krenyé que procurassem emprego nas circunvizinhancas
das pequenas cidades para trabalhar como meeiros, vaqueiro ja que eles es-
tavam ‘“‘habituados a vida de caboclo”. Também recomendou para o lider
do grupo que procurasse os Krempocateje da Geralda, grupo que, segundo
o encarregado, poderia ajudar os Krenyé, ja que sao do “mesmo tronco, da
mesma familia” ou o grupo poderia conseguir um pedago de terra na aldeia
Januaria dos indios Guajajara que sao “indios amigos”. O lider krenyé retor-
nou de Sao Lufs disposto a seguir a idéia do encarregado do SPI para procu-
rar os Krempocatejé. Prop6s ao reduzido grupo de Krenyé que seguissem o
caminho em direcao ao Krempdcatejé, porém poucos ousaram em acompan-
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har-lhe e a maioria do grupo permaneceu na aldeia Januaria no baixo Pindaré.

Mesmo vivendo em constante instabilidade politica entre os Teneteha-
ra/Guajajara do Pindaré e com parte da populagao regional, os Krenyé foram
construindo aliancas matrimoniais'’ com Guajajara e com “caboclos” do Pin-
daré, situacionalizando sua etnicidade. A principio, apenas o lider do grupo
nao casou no Pindaré e ousou a percorrer caminhos a procura de melhor es-
tabilidade de vida, nao se deixando “acabocla-se”” como ele enfatizou. Utilizou
varias estratégias para marcar sua diferenca cultural em relacao a outros indios
e aos regionais, porém sua posicao era liminar (Turner, 2008, 1957), quando
certos grupos indigenas passaram a considerar-lhe como um “caboclo”, por
aparentar a pele escura, tracos fenotipicos de negro, nao falar mais a lingua
nativa e, sobretudo, por estar vivendo destribalizado, sem aldeia e sem chefe.

No ano de 1964, o lider dos Krenyé Chico Indio, incentivado pelo
encarregado do SPI Xerez, percorreu varias aldeias. Primeiro viajou para
a regiao de Barra do Corda, ficando sob a protecio do delegado do SPI,
de nome Moreira. O encarregado na perspectiva integracionista propoe a
Chico Indio que frequentasse a escola para poder aprender a ler e escrev-
er para conseguir uma vaga na policia (Policia Rural Indigena), porém ele
nio aceitou. Depois dessa estada em Barra do Corda, Chico Indio foi en-
caminhado pelo encarregado do o6rgao indigenista oficial para a aldeia do
Ponto dos indios Rankokamekra. Entre esse grupo, trabalhou arduamente na
roca durante trés anos, quando resolveu partir; mesmo com toda a insisten-
cia chefe Rankokamekra Pedro Gregorio, que ofereceu uma mulher para ele
casar, dando-lhe protecio fisica e politica. Chico Indio relata essa situacio:

Quando eu chegue a aldeia do Ponto, fiquei no posto do SPI porque eu nao
conseguia me da bem com o povo de 14; semente com o chefe Pedro Gregorio
que foi pessoa muito boa para mim. Eu nio consegui comer a comida deles,
que era s6 bolacha, doce etc. eu ndo conseguia brincar com eles e eu nao gostei
muito do jeito da mulhezada, que briga muito com o homem. Durante esse
tempo que eu morei 13, ndo vivia na casa de ninguém, ficava boa parte do tempo
quando nao estava na roga, trancado no posto, escutando a conversa do chefe.
(Chico Indio, aldeia Pedra Branca, 12 de junho de 2009)

Essa informagao choca com a conjuntura da época em que viv-



iam os Rankokamekra em 1964, pois em 1963 esse grupo foi atacado por
7 que inspi-
rados nos mandamentos da lider messianica, quando os Ramkokame-

fazendeiros em decorréncia do “movimento messianico

kra comecaram a “furtar” gado dos fazendeiros vizinhos a Terra Indige-
na, que como respostas aos furtos protagonizados pelos Rankokamekra,
os fazendeiros invadiram a aldeia do Ponto, matando uma gama de indios.

O lider krenyé, lembra com clareza quando da sua passagem pela aldeia
Sardinha dos indios Guajajara, local para onde os Rankokamekra foram des-
locados pelo SPI depois da invasao dos fazendeiros em 1963, porém sua pas-
sagem por essa aldeia s6 acontece no inicio da década de 1970, quando os Ran-
kokamekra ja haviam retornado para a aldeia do Ponto, onde vivem atualmente.

Saindo da aldeia Sardinha em 1972, o lider krenyé vai para a aldeia
Cana-Brava dos Tenetehara/Guajajara. 1.4, depois de muitas negociacdes e
sob intervencio dos missionarios, Chico Indio resolveu se “misturar”, casan-
do com uma Guajajara, filha do chefe da aldeia Cana-Brava, que lhes garantiu
seguranca, oferecendo depois de prestar dois anos de servico na roga, uma
aldeia de nome Cocalinho na Terra Indigena Cana-Brava. Esse simulacro de
autonomia politica levou o lider krenyé a pensar que poderia resgatar e juntar
seus parentes que estavam dispersos entre grupos indigenas e os que estavam
“acaboclados” no meio regional. Porém, o simulacro da estabilidade politica
comum entre os Tenetehara é posto em pratica, quando a mulher do lider
krenyé pereceu, desencadeando uma série de acusagoes contra ele tais como,
praticas de feiticaria, uso improprio da terra, indio mestico etc. desmoronan-
do o projeto de juntar os Krenyé na aldeia Cocalinho em territério tenetehara.

Depois da estada entre os Tenetehara da area Cana-Brava, o lider
krenyé juntou-se com alguns dos seus parentes que estavam morando na ci-
dade de Barra do Corda e com alguns Krenyé do Pindaré e foram morar
junto com os Pyhcop Catiji na aldeia Governador a convite de um dos chef-
es pyhcop cajtiji - José Martins Aruj. A estada dos Krenyé entre os Pyhcop
Catiji foi marcada pelo conflito politico e fisico: um grupo de Pyhcop Catijt
quase assassinou o lider krenyé em uma briga que envolveu grupos faccio-
nais pela disputa de apoio politico. Os Pyhcop Catiji segundo Barata (1993),

Nascimento (2005) sio grupo extremamente faccionais e a as facgdes en-
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tre eles ganham um dinamismo estremo e configuragoes variadas. Apods o
destecho do conflito, o pequeno grupo de Krenyé parte em direcao a ci-
dade de Barra do Corda, quando passa a fixar residéncias durante cinco anos.

Passamos por varias aldeias: Guajajara, Pyhcop Catiji (...) a gente vem sofrendo
a algum tempo. Na década de 80 houve um conflito entre o povo Krenyé e os
Pyhcop catiji na aldeia Governador na regiao de Amarante no Maranhao. Dessa
época comegamos a pensar em morar na regiao da Terra Indigena Dominial
Rodeador, que é uma terra dos nossos parentes Krikati. (Ademar Krenyé, caci-
que da aldeia Pedra Branca, Acampamento Terra Livre, Brasilia, abril de 2008)

Incentivados por mediadores, principalmente os agentes do Conselho
Indigenista Missionario — CIMI, os Krenyé em 2003 depois de aliancas com al-
guns Guajajara da Terra Indigena Rodeador, resolveram retornar a vida aldea.
Porém, o retorno para uma Terra Indigena foi conflitante porque nao havia
uma unidade politica entre os Guajajara da T. I. Rodeador que permitissem
a autorizacao para a construcao de uma aldeia para os Krenyé. A escolha de
ocupar essa Terra passou pelas relacoes de alianca e pelo contexto historico da
Terra Indigena Rodeador'”. Dessa maneira, uma comitiva de lideranca krenyé
viajou até a cidade de Brasilia para solicitar uma autorizacao do 6rgao indigeni-
sta oficial e do Ministério Publico para que eles pudessem construir uma aldeia
nesse territorio. O processo foi dificil porque um grupo de familias Guajajara
se mostravam resistentes a aceitar os Krenyé como seus vizinhos, por consid-
erar-lhes “caboclos”, “indios misturados”. Porém, com todos os entraves, eles
conseguiram a permissao. Dentro da'T. I Rodeador existe uma mina de conflitos,
a terra esta dividida em lotes entre diversas familias Guajajara, constituindo-se
em sete aldelas guajajara e uma aldeia krenyé. Dessas sete aldeias, os Krenyé
sao aliados de quatro. Assim, no campo de disputa, existe uma paridade, um
equilibrio quantitativo, porém o cenario conflituoso é dinamico e situacional
e os Krenyé nessa relacao de forca sido abstraidos dos processos de decisao.

Nesse interfluxo diaspérico, os Krenyé foram adquirindo varias cat-
egorizacoes que lhes estimularam a repensar o modo de ser Krenyé. En-
quadrados como caboclos (RIBEIRO, 1996) ou “indios misturados” (OL-
IVEIRA, 2002), os Krenyé ficaram a margem, durante um longo periodo,
de ser atendidos pelas politicas publicas do indigenismo oficial, pelo fato de



que no territério maranhense, o processo de territorializagio (OLIVEIRA,
2004, NASCIMENTO, 2009) dos grupos indigenas partiu de uma perspec-
tiva de isolar grupos que eram reconhecidos pelo Estado como etnicamente
distintos da sociedade nacional e que causavam empecilhos para o pro-
gresso do pais. A situacao dos grupos indigenas do territorio maranhense
¢é contraria a situagao que acontece na grande parte do nordeste brasileiro,
quando os grupos étnicos (BARTH, 1988), a partir de cada situagao histori-
ca estao reconstruindo etnicidade para que o Estado brasileiro reconheca
como grupos étnicos distintos da comunhao nacional. No caso dos indige-
nas que habitam o territério maranhense, estilizou-se o “indio romantico”,
“bestializados” e confinados em parques no sentido xinguano. A maioria
das terras indigenas no Maranhdo foi demarcada a partir da década de 1960.

Dessa maneira, a situagao dos Krenyé causou estranhamento para um
conjunto societario da populacao brasileira, sobretudo a maranhense e esse est-
ranhamento se reflete no plano politico. Algumas organiza¢oes indigenas e in-
digenistas que atuam no Estado do Maranhao adotam uma perspectiva cultur-
alista, quando propoe critérios paraoingresso emassociagao,aessencialidade do
“indio puto”,do conservantismo Timbira'’, reforcando a visao romanticadoin-
digena brasileiro, ou seja, o “selvagem cordial”’, que mantém seu tradicionalismo.

Esse estigma culturalista alicercado no modelo da aculturagao colocou os
Krenyé numa situacao de reconstrucao de uma etnicidade. Por outro lado, out-
ros fatores de coalescéncia, facgoes, disputas politicas com os Tenetehara e, so-
bretudo a influéncia de mediadores, conjecturou para que as liderancas krenygé,
apoiadas nos principios constitucionais', principalmente no artigo 231, que ga-
rante territorio a0s povos originarios, a remontar estratégias para a reconstrucao
de uma etnicidade, visando autonomia politica, étnica e territorial para o grupo.

De acordo com a literatura etnografica de Melatti (1978), Azanha (1985),
Ladeira (1982), um grupo Timbira s6 é considerado politicamente autono-
mo", quando consegue realizar todos os rituais do calendario sazonal. Toda-
via, é necessario refletir sobre essa questao, principalmente quando se parte de
uma analise processualista, que nao ve a cultura como um modelo, um brago
engessado, congelado, mas sim como complexos dinamicos em fluxos'® e tre-
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fluxos. Dessa maneira, é interessante considerar os rituais como fenomenos
que estdo sendo constantemente criados e recriados e até mesmo modifica-
dos em conformidade com a situacao histérica de cada grupo. No caso dos
Krenyé, eles manejam com maestria uma interconexao entre a lingua tupi dos
Tenetehara e a lingua Jé-Timbira; assim também se faz para os rituais, quando
os Krenyé passam a elaborar rituais em fluxos (Hannerz, 1997), por exemplo,
a festa da mulher moca, presente entre grupos tupi do seu interfluxo cultural
e a corrida de tora dos Timbira, dos quais eles consideram pertencer, a fim de
marcar uma constru¢ao identitaria do grupo; dando significado das mesmas
no processo de reconstrucao de uma identidade krenyé. Barth (1988) sugere
que as identidades sao produtos da histéria, portanto, os simbolos sao ativos
e performaticos, sao eventos que tém uma eficacia historica e, nessa légica, os
Krenyé estio manejando varios componentes da sua organizacao social. Por
exemplo, o grupo incorporou a forma de fazer politica no estilo dos “indios
do Nordeste”, quando o cacique Valdemar e outras liderangas krenyé viajaram
no ano de 2008 para uma aldeia Xucuru do Ororuba em Pernambuco para
participar das assembleias desse grupo. Dessa experiéncia entre os Xucuru,
os Krenyé incorporam uma série de elementos, desde organizacao politica,
onde o cacique tem assessores, chefes de comitivas, secretaria etc. e, sobretu-
do incorporam a danga do toren e uma indumentaria com uma marca Kreny¢é:
as mulheres quando em festas, reunides e em viagens usam saias brancas feitas
com um tecido especifico da regiao. Os homens usam cocares brancos tranca-
dos com fibras de algodao. Incorporaram também a disciplina religiosa, quando
trequentemente parocos da regiao vao a aldeia realizar missa e batizar criangas,
que consequentemente gera uma relagao de compadrio muito comum na regiao.

Barth (1988) aponta para a possibilidade de existir formas diversas de
construcao identitarias, uma vez que elas seriam sempre situacionais e rel-
acionadas a um contexto especifico de interagao, quando “pessoas agem e
reagem de acordo com sua percepcao do mundo, impregnando-o como o
resultado de suas proprias construgoes” (Barth, 1988, p. 113). Criar signifi-
cados, segundo Barth (1988), requer o ato de conferi-lo em uma relacao de
acoes entre o grupo. Os Krenyé estio se posicionando em vozes uniformes,
agregados em elementos culturais polissémicos, ou seja, discurso e simbo-



los que sao padronizados para o modo de “ser Krenyé” que lhes permite
tfocalizar a complexidade e heterogeneidade dos processos sociais e 0os pro-
cessos de reelaboracio e de redefinicao simbélica em que o grupo escolheu
para “produzir cultura” ou no argumento de Wagner (2010), inventar cultura.

De acordo com Hannerz (1997), para manter a cultura em movimento, as
pessoas, enquanto atores e redes de atores tém de inventar cultura, refletir sobre
ela, recorda-la ou armazena-la de alguma outra maneira, discuti-la e transmiti-la.
Nessalogica, os Krenyé elaboram sinais identitario entre politica e cultura e, en-
quanto atores que estao em interfluxo com varias redes sociais, pois nao podem-
os reduzir o “produzir cultura” ou inventar cultura dos Krenyé apenas centrado
na questao de garantia de direitos constitucionais e territorio. Sabe-se o quanto
os lideres indigenas souberam e sabem manipular e criativamente reinterpretar
as demandas simbolicas do mundo dos brancos sobre o palco da indianidade.
Dessa forma, a modelagem identitaria dos Krenyé ¢é constituida tanto por
demandas politicas como pelo compartilhamento de valores étnicos e morais.

Portanto, desde a mudanca dos Krenyé para a aldeia Pedra Bran-
ca e a aproximacao com mediadores dispares, o grupo comecou a condu-
zir suas agoes pautadas no regimento juridico e politico do Estado bra-
sileiro. O dinamismo Krenyé de “produzir cultura” interconecta, quando
se pode pensar que uma parte da vitalidade e criatividade desse construc-
to cultural tem origem exatamente na dinamica da mistura; se bem que a
exaltacdo de “produzir cultura”, concordando com Hannerz (1997) e Wag-
ner (2010) “possa ser moderada pelo reconhecimento de que as cultu-
ras também siao construidas em torno de estruturas de desigualdades”.

Notas

1. Informagao obtida a partir de dados do Distrito Sanitario Especial Indigena, o DSEI Potiguara
do Ministério da Satde.

2. O conjunto das aldeias constituem trés Terras Indigenas (T1s) contiguas, perfazendo um total
de 33.757 hectares. A TT Poti

1. “Nosso objetivo com este encontro é promover o fortalecimento organizativo do povo indige-
na Krenye-Timbira, com discussoes sobre a revitalizag¢ao cultural do povo Krenyé e seu reconhecimento
do Estado brasileiro e dos demais povos indigenas do Maranhao.” (Oficio No 1, Associagao Indigena
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Krenyé, Barra do Corda, 2009)

2. Indianidade aqui se refere as concepgdes de Viveiros de Castro (2008), que considera que nao
cabe a0 antropologo definir quem ¢ indio, cabe aos antropdlogos criar condigdes tedricas e politicos para
permitir que as comunidades indigenas articularem sua indianidade. (VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p.
261)

3. A analises do trabalho sdo referentes aos dados da pesquisa de campo do ano de 2009, portanto
nao dialoga com os trabalhos recentes da dissertacaio de mestrado de Jodo Damasceno Figueiredo Junior
(Cartografia Social UEMA) e da tese de Monica Almeida defendida no ano de 2017 na UFMA.

4. Na defini¢ao Krenyé¢, o nome vem de um passaro, conhecido pelos nao-indios como “periquito
jandaia”.
5. Os Relatérios de Francisco de Paula Ribeiro foram transformados em um livro denominado

“Memorias dos Sertdes maranhenses”, editado pela editora Siciliano no ano de 2002 com o apoio do
Governo do Estado do Maranhio.

6. Os Kukoikateyé atualmente sao autodenominados como os Timbira da Geralda. Esse grupo
nao opera com a lingua “nativa” e no campo das relagoes interétnicas estao sao mais estreitadas como os
Tenetehara. Diferentemente do Krenyé, os Kukoikateyé possuem terra demarcada e homologada, porém
no conjunto da “unidade timbira” esse grupo é excluido por nio manter um padrao do “conservantismo
timbira” elencado pelos antropdlogos culturalistas. Sobre o “conservantismo timbira” serd abordado no
corpo do texto.

7. Os Pobz¢é sao autodenominados atualmente como Gaviao Pukobjé que habitam em um pequeno
territério de 45 mil hectares no centro-sul do Maranhao, demarcado e homologado. Sua populagao ¢ de
580 individuos. Durante minha pesquisa de campo, encontrei varios individuos se autodenominando per-
tencentes ao grupo Kukoikateyé, principalmente homens casados com mulheres Pukobje.

8. Estou referindo “urubu Ka’apor” conforme esta escrito em Ribeiro (1996). Chamo a atengao,
que quando trabalhei com os Ka’apor em 1998 via CIMI, foi a divertido que o grupo nao gosta de ser
chamado de Urubu, mas sim Ka’apor. O argumento ¢é evidente, pois os Ka’apor entre os grupos tupi sao
os que mais trabalham com plumarias coloridas, ndo resumindo apenas a pena preta do urubu. Sobre
maneira, existe um mito entre o grupo, cujo personagem coadjuvante ¢ um urubu, que luta interminavel-
mente com o Deus Maira pela conquista do Fogo. Sobre esse mito, ver Wagley & Galvao (1955)

9. As teorias e as categorias de analises da década de 1950 criaram a idéia de indios “aculturados”,
contribuindo para o surgimento da categoria “caboclo’ para designar os indigenas que estavam em conta-
to sistematico com a sociedade nacional, diferenciando os indigenas considerados como “selvagens” ou
‘isolados”.

10. A justificativa do grupo para o casamento interétnico ¢é ressaltada por Gongalo: “Casamos com
Guajajara porque nao tinha mulher para a rapaziada nova casar. Entdo o jeito foi misturando com Guajaja-
ra, com branco. Porque indios nao é bicho brito para ficar casando com parente proprio. (Gongalo, aldeia
Pedra Branca, 13 de junho de 2009).

11. Sobre o movimento messianico entre os Ramkokamekra, ver Crocker (1994).

12. A T. I. Rodeador foi demarcada na década de 1980 para abrigar os indios Krikati, porém os
Krikati reivindicaram outra 4rea mais ao sul do territorio maranhense.



13. Sobre o conservantismo timbira, ver Crocker (2002), Melatti (1978), Azanha (1985).

14. Oliveira (2004), analisando o contexto intersocietario de grupos étnicos no nordeste brasileiro,
propde que essa interagao e o constructo indentitario se processa dentro de um contexto politico especif-
ico, cujos parametros sao dados pelo “estado nagao”, que pode também ser influenciado por regulamen-
tacoes internacionais. Um exemplo disso é a convencgao 169 estabelecida pela Organizacao Internacional
do Trabalho (OIT), e ratificada pelo governo brasileiro, que atribui as proprias comunidades o direito de
auto-definirem suas identidades perante o Estado.

15. Os Krenyé, apoiado pelo CIMI realizou no ano de 2008 na cidade de Barra do Corda, um
encontro com grupos Jé (Ramkokamekra, Apaniekra, Pukobjé, Timbira da Geraldo, Krikati) para pedir
apoio e reconhecimento com grupo indigena, pois os Krenyé consideram importante a aproximagao com
esse grupo, ou seja, estar dentro. Essa situa¢ao nos remete a enfatiza Barth (1995) que ressaltou que a et-
nicidade é melhor entendida como uma questio de organizacao social, e sugeriu que nao ha uma rela¢ao
simples entre pertencer a um grupo étnico e a distribuicdo de itens culturais entre populagao. Normal-
mente o pertencimento a um grupo étnico, do ponto de vista da identidade social poderia ser uma coisa
ou outra, estar dentro ou estar fora.

16. Fluxo, modalidade, recombinagdo e emergéncia tornaram-se temas favoritos a medida que a
globalizagao e a transnacionalidade passaram a fornecer os contextos para reflexdo sobre cultura. (Han-
nerz, 1997: 7-8).
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Ocupagao colonial da Palestina.
Setenta anos de resisténcia a Nakba:
o cotidiano de Comunidades beduinas na Cisjordania
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Apresentengao

Os palestinos vivem sob ocupacao militar israelense ha mais de
cinquenta anos’. “Ocupacio”, em um “dicionario da soberania®’, significa
violacoes: transferéncias forcadas, demolicbes de moradia, cotidiano mil-
itarizado, cidades isoladas e cercadas, populacao privada de acesso a agua,
saide, educacao. Quando o esmagamento social se torna uma sombra con-
stante, a manutencao de um minimo cotidiano é um gesto de resisténcia.
Convivendo por trés meses com comunidades beduinas’® nos Territérios
Ocupados da Palestina [Cisjordania], tivemos a oportunidade de registrar
momentos de angustia e leveza, formando o tecido de uma estranha roti-
na, uma existéncia onde cada fala, cada cha, cada ovelha criada, cada bandei-
ra agitada, pode vir a ser a abertura ou o fechamento para novos possiveis.

Mais que uma atividade economica, uma forma de vida, ameacado pela tomada de terras palestinas pelo Es-

tado de Israel em prol de colonias ilegais, e pela incursao violenta desses mesmos colonos. Shib Al Butum.
Foto: Leonardo Ventura, 2016.
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A demolicao de moradias ¢ uma das armas mais usadas (além dos armamentos bélicos) pelo Estado de
Israel para o que o historiador Illan Pappé recentemente chamou de @ lmpeza étnica da Palestina. Vale do
Jordao, Cisjordania.

Foto: Michelle Julianne, 2015.

Na Palestina, um  devir-crianga  transforma em  sorrisos  pedagos de uma  realida-
de optressora. Aqui, trés criancas palestinas brincam de “construir uma casa” — cujo direi-
to lhes foi negado pelo governo israclense — com pedras e garrafas pet. Khan al-Ahmar.
Foto: Michelle Julianne, 2015.
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A comunidade de Umm EI Kheir vive uma partida diaria pela sobrevivéncia. Lutan-
do contra ordens de demolicdo constantes por parte da (in)justica israclense, sofre ain-

da os ataques fisicos e morais do colonato vizinho, instalado ilegalmente. Umm El Kheir.
Foto: Leonardo Ventura, 2016.

N i

A voz grave de Abu Tarik atravessa as colinas de Dkaika, South Hebron Hills, como uma
bala um dia atravessou sua garganta. Alvejado na nuca, de joclhos, por um militar israelen-

se, a0 recusar abandonar sua casa, ¢ uma das muitas historias de sobrevivéncia palestina. Dkaika.
Foto: Leonardo Ventura, 2016.



A restrigao de acesso a agua aos palestinos, incluindo o confisco e o bombardeio de reservatorios pelas
forcas israclenses, soma os tiscos de desidratagao as condi¢des ja insalubtres impostas as comunidades
beduinas. Imagem tirada na Comunidade de Khan Al Ahmar, Jerusalém ocupada. Khan Al Ahmar .
Foto: Leonardo Ventura, 2016.

A educagio é uma preocupacdo — e um martiio — constante para os refugiados palesti-
nos vivendo em areas urbanas e rurais. Na foto, uma escola primaria construida com res-

tos de contéineres, e, ainda assim, sob ordens de demolicio por Isracl. Deserto da Judéia.
Foto: Michelle Julianne, 2015.
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A escola fundamental para meninas de Abu Hindi - demolida trés vezes por Is-

racl - foi construida e reconstruida com pneus e lama, inspirada nas habita-

¢oes indigenas do Brasil. Comunidade beduina Abu Hindi, Deserto da Judeia, 2015.
Foto: Michelle Julianne, 2015.

Para muitas familias palestinas, proibidas por Isracl de construirem em terras suas, as cavernas de South He-

bron Hills s2o o altimo refigio contra os perfodos de calor e frio intensos da regiao desértica. Shib Al Butum.
Foto: Leonardo Ventura, 2016.



Na comunidade Wadi Abu Hindi, uma crianca brinca no intervalo das aulas. Ao lon-
ge, uma tempestade de arcia se aproxima. Mas o vento ndo perturba seu balango: hd mui-
to ela aprendera a perceber o horizonte onde muitos s6 enxergam p6. Wadi Abu Hindi.
Foto: Michelle Julianne, 2015.



Anoitece em Shib’Al Butum. Trazida por cabos que se prolongam pelo chao da comunidade, a energia
elétrica gerada pelas células solares — doadas por organiza¢des humanitarias e muitas vezes confiscadas
por Israel — é suficiente para algumas lampadas e aparelhos domésticos. Shib’Al Butum.

Foto: Leonardo Ventura, 2016.
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Manifestacoes pela posse de terras sio frequentes, assim como o uso da bandeira palestina, uma forma de
dizer que a luta no € apenas por seu territotio, mas por um pais descolonizado e independente’. Dkaika.
Foto: Leonardo Ventura, 2016.

Técnicas utilizadas para as fotografias:

Leonardo: Este autor utilizou uma camera de telefone celular, Sansung Gal-
axy S7 para realizar este ensaio, em 2016.

Michelle: Esta autora utilizou uma camera digital Canon EOS 1200D para
realizar este ensaio, em 2015.

Programa de edigio:

Todas as fotos foram tratadas de maneira simples, via celular, através do App

Snapseed.



Notas

1. Participou como voluntario no Programa de Acompanhamento Ecuménico na Palestina e Is-
rael (EAPPI-PAEPI), no periodo de novembro de 2016 a fevereiro de 2017, alocado na cidade de
Yatta, no sul da Cisjordania.

2. Participou como voluntaria no Programa de Acompanhamento Ecuménico na Palestina e Is-
rael (EAPPI-PAEPI), no periodo de julho a outubro de 2015, alocada em Jerusalém Oriental,
Cisjordania.

3. A cronologia do exterminio palestino por Israel é complexa e atravessa o século XX, tendo seus
marcos temporais significados diferentes para cada um dos povos. Aqui, tomamos por referén-
cia o ano de 1967, quando teve inicio oficial a ocupag¢ao militar israclense da Cisjordania, com a
tomada e cerco da Faixa de Gaza, das Colinas de Gola e de Jerusalém Oriental. Antes, porém, a
construcao do Estado israclense em 1948 ja era conhecida na Palestina como a Nakba, “catastro-
fe” em arabe, designando o éxodo forcado de mais de 700 mil palestinos expulsos de seus lares.

Para uma visao aprofundada, ver PAPPE, Illan. A Limpeza Etnica da Palestina. Sio Paulo: Sun-
dermann, 2016.

4. Para uma analise das formas de soberania enquanto projeto de destrui¢io material de corpos
humanos, ver MBEMBE, Achille. Necropoder. Sao Paulo: N — 1, 2018.

5. Os beduinos, que hoje vivem majoritariamente na regiao da Cisjordania, descendem da familia
Al Jahalin, antigos habitantes do deserto de Neguev. Com o advento da nakba, em 1948, passaram
a sofrer perseguicao, sendo expulsos ao custo de demoli¢des, incéndios e assassinatos pelas tro-
pas de Israel. Atualmente, cerca de 26 mil beduinos, na situacao de refugiados, vivem sob risco
de transferéncia forcada, tendo ameacada a sua cultura, estilo de vida e acesso a direitos basicos.
Para mais dados: https://www.aljazeera.com/indepth/interactive/2017/07 /bedouin-communi-
ties-occupied-west-bank-170703085006794.html. Acesso em 03 fev. 2018.

0. Apesar da Palestina ser reconhecida por mais de 130 paises e ter status de Estado observador
nao-membro nas Nagdes Unidas, este ¢ um reconhecimento apenas simbolico. O nio estabeleci-
mento de um Estado Palestino da margens para graves viola¢oes de direitos humanos.



