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ESTRATEGIAS DE NEGOCIACAO E
RECOMPOSICAO TERRITORIAL KIRIRI

Sheila Brasileiro

José Augusto Laranjeiras Sampaio

“Kiriri” é vocabulo tupi com o sentido de “calado”, “taciturno”, o que denota a

percepgao que tinham desses indios os grupos do litoral com os quais os conquista-
dores europeus primeiro travaram contato. (BANDEIRA, 1972) Por Kiriri ficaram
conhecidos grupos falantes da lingua Kiped estudada no século XVII pelo jesuita
Mamiani (1877) habitantes das bacias do médio rio Itapicuru e do rio Real, nos
confins dos atuais estados de Bahia e Sergipe; e pela corruptela de Kariri (ou Cariri)
se designa toda uma familia de linguas dentre elas a Kiped outrora com dispersao
por vasta extensao do Sertdo nordestino, da Bahia ao Ceard. (RODRIGUES, 2002)

Os Kipea-Kiriri foram incorporados a histéria colonial aldeados em quatro es-
tabelecimentos missionarios de jesuitas (LEITE, 1942), implantados, ao final do
século XVII, nas localidades de Natuba, atual cidade de Nova Soure; Canabrava, atual
cidade de Ribeira do Pombal; Saco dos Morcegos, atual povoado de Mirandela, na
bacia do médio Itapicuru, Bahia; e de Jeru, atual cidade de Tomar do Jeru, na bacia
do Rio Real, Sergipe.

As compulsdes coloniais nao permitiram que chegasse ao século XX, como
segmento etnicamente diferenciado e minimamente organizado, mais que uma das
comunidades originadas desses estabelecimentos missionarios, a dos Kiriri de Saco

dos Morcegos, ou Mirandela, no atual municipio de Banzaé.

Os mais de trezentos anos de contato com a sociedade regional inclusiva, em um

contexto de graves tensoes e conflitos interétnicos intercorrentes, fortaleceram en-
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tre os Kiriri de Mirandela a consciéncia da necessidade de assegurarem sob a forma
legal recepcionada pelas constituigdes republicanas desde 1934 a posse e o usufruto
de um territério exclusivo, condigao de viabilidade, em condigdes que nao fossem
tao marcadamente assimétricas, da sua reprodugao social enquanto um tal grupo

etnicamente diferenciado.

Historicamente, se pode identificar uma primeira apropriacao dos Kiriri da ideia
do seu territério tal qual o conhecemos hoje, com limites bem definidos, a partir
da doagao, pelo entdo rei de Portugal, no inicio do século XVIII, de uma légua em
quadra de terras a todas as aldeias missiondrias do Sertao; o que resultou de cons-
tantes apelos dos missionarios face aos contlitos ja entdo decorrentes da expansao
da pecudria, em especial por sesmeiros, que interferiam drasticamente sobre os
dominios territoriais indigenas, sobre a administragao e sobre as préprias condigoes

de reprodugao socioeconémica dos aldeamentos. (LEITE, 1942)

Assim, Saco dos Morcegos, com uma populagﬁo entdo estimada em setecentos
casais, foi, como as demais aldeias Kiped-Kiriri, delimitada conforme determinado,
ou seja, a medida de uma légua de sesmaria 6.600 metros do centro a todas as partes,
isto ¢, conforme o padrao a época, da igreja missiondria aos oito pontos cardeais e

colaterais, conformando, assim, um octégono regular de 12.320 hectares de super-
ficie. (BANDEIRA, 1972)

Os alvards régios de 1700 e 1703 que instituiram a propriedade e usufruto
exclusivos dos indios sobre essas terras nao seriam, contudo, por muito tempo,
instrumentos capazes de garantia da posse indigena sobre elas. Com a expulsao dos
jesuitas do império portugués determinada, em 1756, pelo Marqués de Pombal, seus
aldeamentos foram transferidos a administragao colonial secular e assim, ja em 1760,
Saco dos Morcegos foi, como as demais aldeias Kiriri, tornada vila, adotando, entao,
a atual denominagio de Mirandela. (LEITE, 1942)

A implantagao de administragdes seculares nos antigos aldeamentos missiondrios
se fez acompanhar de uma explicita politica de assimilagao e integragao das suas
comunidades indigenas a sociedade colonial, o que incluia o estimulo ao ingresso de
colonos em seus territérios e o intercasamento destes com indigenas. Assim, embora
a propriedade das terras seguisse sendo formalmente indigena, o efetivo controle
destas foi de fato progressivamente deixando de sé-lo. Uma tal politica acarretou
também, evidentemente, a progressiva indiferenciagao étnica da populagao destes
territérios, um forte processo de “desindianizagao” que favoreceria ainda mais a
intrusao nestes de novos contingentes nao indigenas (DANTAS et al., 1992), num
processo ao qual nao resistiriam, nos cem anos seguintes, os demais territérios dos

Kipea-Kiriri submetidos 4 administragio municipal dos Diretores de Indios.
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A Lei de Terras de 1850 contribuiria decisivamente para o arremate destes proces-
sOs em muitos casos, ja que, com ela, tornadas nulas as doacoes e registros de terras
do periodo colonial, tiveram as propriedades que ser cartorialmente recadastradas, a
um custo inacessivel a maioria da populagio rural sertaneja, ainda que com base em
efetiva comprovagao de posse; promovendo-se também, a partir de entao, o acesso

a terra por compra ao Estado.

Em seguida a Lei, a propriedade dos Kiriri sobre o territério do antigo aldeamento
de Mirandela foi reconhecida, mas cartorialmente redefinida para uma légua quadrada
de entao em lugar da légua em quadra colonial, o que significaria, na prética, a sua
redugdo de 12.320 para meros 3.600 hectares. Nao ¢ provavel, contudo, que tenha
havido demarcagao desta nova delimitacao, ja que nao ha vestigios de seus marcos
nem presenga disto na memoria social Kiriri. Por outro lado, ndo hé registro de que
uma tal convalidagao territorial, ainda que com redugoes, tenha se dado nos demais
territérios dos Kipea-Kiriri, o que significa que deixou entao de haver nestes, for-

malmente, quaisquer terras reconhecidas como de propriedade indigena.

E provével que, dada a proximidade e a identidade cultural dos seus habitantes,
boa parte da populagao dos territérios das demais vilas indigenas tenha se refugiado
em Mirandela, cuja sobrevivéncia pode ser atribuida a uma localizagao mais afastada
das rotas da pecudria e a qualidade relativamente inferior das suas terras, situadas
em “boca de caatinga” (BANDEIRA, 1972), comparativamente as das demais vilas,

em terrenos do Agreste.

Contudo, ainda que nao tao diretamente cobigadas por fazendeiros, as terras de
Mirandela foram sendo progressivamente ocupadas por segmentos camponeses nao
indigenas, repelidos justamente daquelas dreas mais valorizadas do Agreste. Se a pre-
senca destes contingentes nao determinou uma compulsao irreversivel para os Kiriri, é
certo, porém, que lhes restringiu drasticamente o espago disponivel, com o consequente
acirramento de conflitos e de um estado de tensao ja muito presentes em um contexto
marcado por desmandos administrativos e perseguices aos indios que caracterizou a

acdo dos Diretores de Indios ao longo do século XIX. (DANTAS et al., 1992)

Este quadro tendeu a agravar-se ainda mais, porém, com a extingao da prépria
Diretoria de Indios na Bahia logo ao inicio do periodo republicano, o que implicou,
formalmente, em se retirar dos Kiriri e de outros segmentos indigenas qualquer
legitimagao oficial de sua condigdo étnica, e, consequentemente, de um territério
correspondente a esta, expondo ainda mais acentuadamente a cobiga de posseiros e

pequenos fazendeiros as ja restritas dreas ainda sob dominio indigena.

Tais circunstancias explicam a adesao, em fins do século XIX, de grande nimero

de familias Kiriris a0 movimento liderado por Ant6nio Conselheiro — ja conhecido
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dos indios por suas perambulagoes pela regido e a consequente migragao destas
para o Arraial de Canudos, percebido no imaginario indigena como o ideal de uma
sociedade mais justa e equitativa. (MASCARENHAS, 1996)

Com a repressao a Canudos, os Kiriris sobreviventes como muitos dos pequenos
camponeses regionais continuaram a ser fortemente perseguidos € 0s que conseguiram
retornar a Mirandela encontraram a maior parte de suas terras ocupadas. A meméria
social dos Kiriri identifica neste periodo o avango decisivo sobre seu territério, restrito
a partir de entao a pequenas faixas ingremes de terra espremidas em cinco niicleos ou
“quarteiroes” descontinuos, localizados marginalmente a vila de Mirandela habitada
a partir de entao apenas por nao-indios e circundados por novos pequenos povoados
de regionais. (BANDEIRA, 1972)

Além das perdas territoriais, a guerra de Canudos marcou para os Kiriri perdas cul-
turais significativas. Em Canudos, dizem, pereceram importantes lideres indigenas e os
derradeiros falantes da lingua nativa, enfraquecendo, assim, a pratica dos rituais e, acima
de tudo, comprometendo a comunicacao com os “encantados”, seres sobrenaturais de
papel crucial no sistema de crengas dos Kiriri. Ao lado da lingua, o ritual do “cururu”,
referido pelos informantes mais idosos como base das praticas religiosas tradicionais do

grupo, foi enterrado junto com os velhos Kiriris mortos em combate. (BANDEIRA, 1972)

Apenas ao final da primeira metade do século XX os Kiriri voltariam a demandar
atengao a sua condigao étnica e aos direitos pertinentes a esta da parte do poder go-
vernamental competente, ja entao representado pelo Servigo de Protecao aos Indios
(SPI). Nesta iniciativa, foram incansavelmente estimulados e auxiliados pelo paroco
Renato Galvao, do vizinho municipio de Cicero Dantas, que chegou ele préprio a
gestionar diretamente pela causa dos Kiriri em cartas ao presidente e fundador do
6rgao, o Marechal Rondon. (ROSALBA, 1976)

Neste processo, os Kiriri foram visitados, em 1941, pelo engenheiro Luiz Adami,
do Ministério da Agricultura, e em 1947, pelo sertanista Silvio dos Santos. Os dois
relatérios decorrentes destes primeiros contatos oficiais, no periodo republicano,
com os Kiriri, ressaltam a precisao com que os indios referiam e desenhavam o for-
mato octogonal do “chapéu de sol” em que se constituia o seu territério tradicional,
tal qual entdo reivindicado, identificando e localizando, ainda, os oito marcos que o
delimitavam, a despeito destes terem sido de ha muito destruidos ou deslocados. A
sua falta, marcos naturais que mantinham, grosso modo, a configuragao original do
territério eram apontados na definicao dos seus limites; a saber, em sentido anti-
-horario: do cume do Pico, ao norte, a Pedra da Bica ou do Suspiro, a noroeste; daf
a0 Pau-Ferro, na estrada para Salgado, a oeste, local do atual povoado de mesmo

nome; do Pau-Ferro a Pedra Escrevida, na Baixa do Jud, a sudoeste; daf a Pedra do
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Batico, na Baixa da Catuaba, extremo sul da drea, na estrada para Ribeira do Pom-
bal; do Batico a Casa Vermelha, na estrada para Curral Falso, a sudeste; deste local a
Pedra do Gentio, a leste; dai a Marcagao, antiga fazenda e atual povoado, na estrada

para Banzaé, a nordeste; e dai, finalmente, ao ponto de origem. (ROSALBA, 1976)

Desse processo resultou a instalacaio em Mirandela, em 1949, de um posto do
,

Servigo de Protecao aos Indios (SPI), instaurando-se, assim, um contexto interétni-
co mais bem definido, legitimando-se formalmente a condigao indigena dos Kiriri
e instituindo-se um anteparo administrativo entre estes e a sociedade inclusiva. Os
vinte anos subsequentes a instalagao do posto coincidiriam, porém, com uma fase
de decadéncia geral do 6rgio e a atuacdo isolada dos seus encarregados, em Miran-
dela, caracterizar-se-ia apenas pela mediagao de conflitos localizados entre os indios
e regionais ocupantes do seu territério tradicional, e pelo atendimento, em geral
insuficiente, de algumas pequenas demandas, como implantagao de escola, de posto
de satde, fornecimento de ferramentas, de remédios etc. A questao em torno da
posse do territério, mével mais imediato dos esforgos que culminariam na presenga

do 6rgao, ndo seria, ainda durante esse periodo, encaminhada.

Na segunda metade da década de 1960, a faléncia do érgao tutelar refletia-se
em seu posto de Mirandela, totalmente desaparelhado e, mais que isso, submetido
politicamente as oligarquias regionais. A situacao dos Kiriri a época era marcada pela
presenca de disputas entre os nicleos indigenas, tornados, pela sua descontinuidade
territorial, em unidades sociais semi-auténomas; por altos indices de mortalidade e de

alcoolismo e pelo recrudescimento do avango de regionais sobre as posses indigenas.

Em 1972, ainda sob um quadro de inoperancia do 6rgao indigenista ja entao a Fun-
dacdo Nacional do Indio (FUNAI) os Kiriri se mobilizaram em torno da intencio de
constituirem uma estrutura organizativa minimamente independente e representativa
da etnia como um todo, capaz de enfrentar o poder politico dos regionais e de efetivar
uma luta coletiva pela demarcacao do territério indigena. Para isto, elegeram para o
cargo de cacique um jovem lider do niicleo da Lagoa Grande e formaram um conselho
constituido por um representante “conselheiro” de cada um dos cinco nicleos, como
formas de instituir tanto um poder interno centralizado quanto de promover a coesao

entre os nuacleos.

Vale referir que, sobre a nova estrutura organizativa Kiriri, parece ter exercido
alguma influéncia a presenca discreta, mas constante entre estes indios, desde o inicio
da década de 1960, de uma missao da Fé Baha’i. Carentes de quaisquer formas de
relacionamento com instituigoes da sociedade regional, inclusive as religiosas, que nao
fossem marcadas por preconceitos e estigmas a seu respeito, os Kiriri encontraram

nos missiondrios Baha’i vindos de terras distantes ndo sé6 um interesse especial por
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sua condigao de indigenas, como uma visao mais generosa a seu respeito. Isto, ao
lado de alguma mediagao junto ao poder publico estadual no acesso a alguns recursos,
como a construcao de uma escola, acabou por garantir aos Baha'i a conquista de
muitos adeptos entre os Kiriri (BANDEIRA, 1976) e a organizagao de assembleias
Baha’i nos nicleos indigenas. Embora os Baha’i nao exercessem, por principio de
fé, nenhuma influéncia direta sobre a vida politica dos Kiriri em seus planos interno
ou externo, o funcionamento da nova estrutura organizativa Kiriri parece ter sido
bastante inspirado no das assembleias Baha’i, e o préprio novo cacique havia angariado
o prestigio e a respeitabilidade que gozava por sua condigao de lider Baha’i indigena,

inclusive com alguma experiéncia de viagens internacionais para encontros de fiéis.

No contexto do processo organizativo que se seguiu a eleicao do novo cacique e
demais lideres, os Kiriri empreenderam uma série de agdes no sentido de uma revi-
talizagao étnica do grupo, revalorizando aspectos da cultura indigena e estreitando
relagbes com outros povos indigenas; e, ainda, promovendo a maior familiarizagao
de seus lideres com os meandros administrativos do Estado, em especial com a bu-

rocracia do seu aparato indigenista.

Em 1976, a entrada em cena de um chefe de posto com experiéncia indigenista,
independéncia politica e disposicao para respaldar os projetos coletivos dos indios
trouxe aos Kiriri mais incentivos em suas empreitadas, contexto em que passaram
a estabelecer um contato regular com o povo Tuxa na cidade de Rodelas, a margem
do rio Sao Francisco através do qual “resgataram” ou “aprenderam” o ritual do
toré, elemento diacritico muito fortemente reconhecido inclusive pela esfera oficial
indigenista na regiao como indicador ou “autenticador” da indianidade de povos

indigenas no semi-drido nordestino.'

A adogao do toré veio agregar a praticas misticas dos Kiriri exercidas até entao
em ambito quase que exclusivamente doméstico por “mestras” especialistas em ritos
de transe xamanico ou de possessao induzidos pelo consumo de tabaco e da bebida
da jurema (mimosa nigra), em sessoes de cura, prestidigitagao e aconselhamento para
clientes definidos (BANDEIRA, 1976) uma dimensao de participagao coletiva, com
canto e danga em terreiros especialmente implantados para este fim, praticados
com regularidade semanal e nos quais as mesmas agoes de cura, prestidigitagao e
aconselhamento, pelas mesmas “mestras”, ganharam carater de intervencao nao mais
apenas sobre os destinos e os males de clientes especificos, mas sobre as demandas
e aspiragoes de todo o grupo étnico. (NASCIMENTO, 1994)

! Ver a respeito os artigos reunidos em Oliveira (1999).
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O carater publico do toré fornece, ainda, aos lideres Kiriri um importante elemento
de promogao do engajamento dos individuos nos projetos coletivos do grupo, sendo
a frequéncia aos rituais observada e controlada; incorporando-se para tanto, como
para a prépria condugao do ritual e gestao dos transes e possessoes das “mestras”
que ocorrem agora preferencialmente neste espago ptblico uma nova figura de au-

toridade masculina, a dos pajés.

As agoes coletivas dos Kiriri ganham também, entao, conotagao mais diretamente
politica, centrando-se basicamente na condugao do pleito pela demarcacao e extrusao
de regionais do territério indigena, expressamente reivindicado com base na “légua
em quadra” de 12.320 hectares originalmente doada pelo Rei de Portugal (BRASI-
LEIRO, 1996). Desenvolvem também, internamente, agdes de apropriagao efetiva e

simbolica deste territério, conforme destacamos na sequéncia cronoldgica a seguir:

1979 - Os Kiriri implantam uma roga comunitaria, principalmente de mandioca,
na Baixa da Catuaba, 4rea arenosa no sul do territério setor até entio com menor
presenga indigena na estrada que liga Mirandela a cidade de Ribeira do Pombal, sede
do municipio, entdo a principal via de acesso a vila, o que daria grande visibilidade

a empreitada.

A época, ja atuava entre os Kiriri uma outra instituigao missionaria, o Conselho
Indigenista Missiondrio (CIMI), 6rgao indigenista da Igreja Catdlica criado no inicio
daquela década. Além da prépria chetia do Posto Indigena, foi o CIMI um grande

incentivador e colaborador, com insumos, da iniciativa da roga comunitéria.

Nos anos seguintes, rocas comunitarias seriam organizadas também em cada um
dos cinco nicleos; devendo cada familia indigena dedicar um dia de trabalho de pelo
menos um de seus membros a cada uma das rocas comunitarias, a “geral”, na Catuaba,
e ado seu nicleo. Deste modo, o empreendimento coletivo apropriava-se diretamente
da forca de trabalho de cada uma das unidades bésicas de produgao e de consumo até
entao bastante auténomas do grupo, as familias. O produto destas rogas seria, em parte,
dividido entre estas familias e em parte apropriado por um fundo comum, destinado a
custear os investimentos coletivos, tanto na prépria producao como em agoes politicas,

como, por exemplo, nas viagens dos lideres em demanda dos “direitos”.

Ao longo da década de 1980, arvores frutiferas, principalmente cajueiros, seriam
intensivamente plantadas nas rogas comunitérias, dotando os fundos comuns Kiriris
de um produto sazonal, mas com grande apelo de mercado, a castanha de caju.

1979 - No mesmo ano em que implantaram a primeira roga comunitaria, os Kiriri
iniciaram uma “autodemarcagao” do seu territério, abrindo picadas entre seus oito
marcos de balizamento, tais quais reconhecidos pelo grupo. A iniciativa ensejou re-

agoes dos regionais abrangidos pela demarcacao, que se mobilizaram para impedi-la,
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gerando uma primeira expectativa de confronto direto entre os dois grupos, que nao
chegou, entretanto, a ocorrer. Os Kiriri passaram a manter em segredo a agenda dos
trabalhos de abertura das picadas e a se deslocar, também secretamente, a partir de
cada nicleo, nas madrugadas, para realizé-los. A iniciativa e a iminéncia de conflitos
deu alguma visibilidade aos Kiriri, no plano regional e, com isto, antes da conclusao
da “autodemarcacao”, a FUNAI abriu formalmente o processo para realizagao dos

“estudos” para demarcagao da Terra Indigena Kiriri.

1981 - A FUNAI demarca a Terra Indigena Kiriri, procedendo a medigao da
“légua em quadra” colonial com base em modernos recursos de georeferenciamento
por satélite. Com isto, quatro povoados de regionais até entao reconhecidos como
limitrofes ao territério indigena Marcagao, Baixa do Camamu, Segredo e Pau-Ferro

sao englobados.

A demarcagao nao foi seguida, de imediato, de nenhuma iniciativa oficial para
re-locacio de ocupantes nao-indigenas do territério, mas teve impacto imediato

como formalizacio de um reconhecimento oficial do direito territorial dos Kiriri.

1982 - O nicleo do Sacdo, onde o cacique passara a residir, ¢ objeto de um com-
pleto reordenamento espacial, com as moradias reconstruidas em disposicao circular
em torno de um novo centro comunitdrio, de modo a reproduzir o ideal de uma
“aldeia indigena” e introduzindo, na pratica, um novo ordenamento societario em
que a vida familiar e doméstica passa a estar muito mais sujeita ao controle puiblico
que no padrao camponés até entao vigente, com moradias dispersas junto as areas

familiares de cultivo.

1982 - Os Kiriri ocupam a Fazenda Picos, contigua a Lagoa Grande, o mais
populoso e densamente povoado dos nicleos indigenas; e também a maior fazenda
intrusada no seu territério com pouco mais de mil hectares, ocupando uma das dreas
mais férteis deste. A Picos e o seu detentor, parente préximo de influentes politicos
da regiao, eram tidos pelos posseiros e pequenos fazendeiros intrusados na terra
Kiriri como baluartes na defesa de sua presenca nesta; e, inversamente, identificados,

pelos Kiriri, como os mais poderosos obsticulos a reconquista do seu territério.
(BRASILEIRO, 1996)

Em seguida a ocupacdo e sob intensa pressao politica, as vésperas de eleigoes
municipais, as autoridades da FUNAI em Brasilia negociam diretamente com os
indios a sua saida da drea, sob promessa de providéncias imediatas para indenizacao
de benfeitorias e remogao definitiva do fazendeiro no prazo de trés meses. Como
tal ndo ocorre, os Kiriri voltam a ocupar a fazenda na “semana do indio” do ano
seguinte o que lhes garante destaque na midia para a iniciativa nao aceitando, desta

vez, qualquer negociagao que implique na sua saida. A FUNAI negocia, entao, uma
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“indenizagio de benfeitorias™”

com o fazendeiro, mas exige dos lideres indigenas
adesdao a uma politica governamental de rejeigao a presenga, em seu territério, de
organizacGes nao-governamentais, nomeadamente o CIMI e a Associagao Nacional
de Apoio ao Indio (ANAI)’ tidas como incentivadoras das “retomadas” de terras
por grupos indigenas na regiao. O afastamento das ONGs passa a vigorar por algum
tempo, com anuéncia tdcita e estratégica destas; e, pouco tempo depois da garantia
de posse indigena sobre a Fazenda Picos, também o Chefe de Posto lotado em Mi-

randela, desde 1976, ¢ transferido “a pedido”. (BRASILEIRO, 1996)

1983 - Temporariamente isolados de “aliados” externos, os Kiriri passam por um
periodo de agugamento de tensdes e conflitos com os regionais, o que culmina com
o assassinato de um jovem indio em plena praga de Mirandela; episédio atribuido a
ressentimentos politicos ainda decorrentes da perda das elei¢des municipais do ano
anterior pela facgao politica até entao dominante em Ribeira do Pombal; derrota em
parte atribuida ao desprestigio resultante da demarcagao da Terra Indigena, em 1981,
e da primeira retomada dos Kiriri sobre a Fazenda Picos a véspera daquela elei¢ao. O
clamor que se seguiu ao assassinato marca o inicio de uma reaproximagao dos Kiriri

ao campo indigenista nao-governamental.

1985 - Os Kiriri reinvestem na estratégia das retomadas com a ocupagao da agora
maior fazenda em seu territério com cerca de 700 hectares encravada no nicleo in-
digena da Baixa da Cangalha e em situagdo de controle de uma das poucas nascentes

na Terra Indigena.

1986 - Os Kiriri bloqueiam a estratégica estrada de acesso de Mirandela ao po-
voado de Marcagao, forcando a retirada de todos os posseiros em geral pequenos
sitiantes ai estabelecidos. Com isto, asseguram, pela primeira vez possivelmente desde
Canudos, uma continuidade territorial entre dois dos seus nicleos, os importantes

Sacdo e Lagoa Grande.

1987 - A FUNAI indeniza benfeitorias e o Instituto Nacional de Colonizagao
e Reforma Agréria (INCRA) pela primeira vez reassenta no vizinho municipio de
Quijingue trinta e sete familias de regionais retiradas da Terra Indigena. Fundamental
para a providéncia foi a mediagao e a disposicao de recursos por parte do Instituto
de Terras da Bahia (Interba), agora sob gestao do governo estadual que tomara posse
nesse ano, e em flagrante contraste com a postura do érgao no periodo entre 1982 e

1986, quando, em lugar de cumprir um convénio com a FUNAI para cadastramento

* A indenizagio da terra seria ilegal perante o dispositivo constitucional que reconhece o direito dos

indios as terras que tradicionalmente ocupam.

* Atualmente, Associacio Nacional de A¢do Indigenista.
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de ocupantes nao-indigenas do territério Kiriri, dedicou-se a questionar administra-
tivamente a prépria demarcagao feita pela FUNAI (BRASILEIRO, 1996), arguindo,
inclusive, a pretensa legitimidade da re-delimitacao havida no século XIX em seguida

a Lei de Terras.

Esta primeira remogao e reassentamento de ocupantes da Terra Indigena, em
condigdes satisfatérias e sob auspicios governamentais em dambito estadual e federal,
representou um importante revés para as forgas politicas locais que, entretanto,
seguiram investindo na recuperagao do seu poder sobre o territério Kiriri e seus
ocupantes indigenas e nao-indigenas.

1988 - Consolida-se a divisao dos Kiriri em duas faccoes politicas numericamente
equivalentes; uma constituida pelos nicleos de Sacao, Cacimba Seca e parte da Lagoa
Grande, que permanece leal ao cacique e a sua estrutura de sustentagao politica; e outra
constituida pela outra parte do nicleo da Lagoa Grande e pelos de Cantagalo, Baixa da
Cangalha e Baixa do Jua (este recém-desmembrado do anterior), que adota um segundo
cacique e confere autonomia e unidade a um segmento politico cuja lideranga mais
destacada era, até entdo, a do pajé do Cantagalo. A divisao dos Kiriri tem, assim, carater

politico e territorial, ja que implicou em cisao entre os seus nicleos.

Tal qual estudada por Brasileiro (1996), a divisao faccional dos Kiriri consolidada
em 1988 pode ser entendida como um fenémeno de flexibilizagao de uma estrutura
politica que vinha se tornando cada vez mais tensionada, por um processo de excessiva
centralizagdo de poder e de crescente controle deste poder central sobre a autonomia
social e econdmica dos grupos familiares indigenas, bem como sobre a tradicional
autoridade dos chefes destes.

Alguns aspectos deste processo podem ser identificados nos fatos seguintes:

a) aimposigao de formas de apropriagao do trabalho familiar por empreendimen-
tos coletivos, como as rogas comunitarias, tendia a por absolutamente em crise
os niveis, em geral ja muito baixos, de autonomia reprodutiva das unidades
familiares camponesas indigenas, tornando-as cada vez mais dependentes de
prestagdes econdmicas controladas pela autoridade indigena central, e oriun-
das seja do préprio trabalho coletivo, seja de organismos governamentais ou

nao- governamentais;

b) o investimento na autonomia da luta indigena implicou em desestimulo ou
mesmo repressao a diversos tipos de vinculo de trabalho ou de alianca sociopo-
litica, ainda que subalterna, de indigenas com regionais, como os compadrios,
as “meias” no cultivo de rogados e a venda de dias de servigo em empreendi-
mentos agropecudrios dos nio indios. Com isto, e por ainda manterem estes

vinculos, muitas familias indigenas foram expulsas ou se viram compelidas a
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sair do territério indigena, formando, ainda hoje, expressivos contingentes
externos de indios Kiriris, destacaveis, por exemplo, na periferia da cidade

de Ribeira do Pombal;

) a partilha de dreas retomadas fazia-se, frequentemente, de modo a manter o
controle dos novos capitais produtivos em maos dos lideres politicos ou do
patriménio comum, de modo a favorecer os investimentos na prépria “luta”,
mas com escassos retornos para as unidades familiares também diretamente

engajadas nesta;

d) a pratica do alcoolismo, percebida como situagao emblematica de depreciagao
dos Kiriri pelos regionais, vinha sendo, em nome da promogao da autoestima do
grupo étnico, objeto de uma pesada campanha interna de repressao, que atingia,
de modo frequentemente muito violento, muitos individuos idosos, causando
revolta destes e de suas familias contra os lideres indigenas, boa parte deles ja

longamente adeptos da abstinéncia alcodlica por sua adesao a Fé Baha'i.

Sintomaticamente, o ponto de ruptura que acabou por instituir, de modo pleno,
as duas facgdes Kiriri se deu justamente em decorréncia de uma tentativa de conso-
lidagdo ainda maior, no grupo, do seu poder central, configurada na iniciativa de se
promover a escolha de um pajé tinico. Desde a sua introdugao, na década de 1970,
o toré Kiriri vinha sendo praticado por dois grupos religiosos auténomos; um mais
diretamente vinculado ao cacique, liderado por uma “mestra” de grande prestigio
do nicleo da Lagoa Grande, com rituais realizados alternadamente neste niicleo e no
do Sacdo, contando cada um destes com um pajé, e frequentados também por indios
do ntcleo da Cacimba Seca; e um segundo grupo, sediado no Cantagalo e eventual-
mente frequentado também por indios da Baixa da Cangalha, liderado por um pajé
que tinha a peculiaridade de também ter formacao como “mestre” anteriormente a
introdugao formal da figura do pajé. A iniciativa de elei¢ao de um pajé tnico partiu
do grupo politico mais préximo ao cacique e pareceu ter o sentido de intensificar a
centralizagao politica, estendendo-a, de modo mais definido, ao importante campo
mistico da pratica do toré e, possivelmente, impondo uma maior subordinagao dos
dois nicleos com mais frouxa adesao ao poder central, justamente o Cantagalo ¢ a
Baixa da Cangalha. Parece ter havido, pois, a aposta dos que propuseram a unificacao
de que a escolha recairia sobre um dos dois pajés aliados e mais préximos ao cacique
e a “mestra” principal. Entretanto, a dindmica do universo mistico-religioso Kiriri
veio a se portar de modo auténomo face a tendéncia politicamente hegemonica e
assim, dentre os trés concorrentes, a escolha veio a recair, justamente, sobre o can-
didato mais experiente e autorizado nos termos do préprio campo mistico. Ainda

que tenha tentado absorver o revés acatando a escolha resultante do processo que
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havia proposto, o grupo do cacique acabou nao suportando as determinagoes do novo

“pajé geral” quanto as préprias praticas rituais, tornando irreversivel o rompimento.

Significativamente, nos niicleos que vieram a compor a nova facgao, flexibilizaram-
-se as exigéncias de participacao em trabalhos coletivos e a campanha de combate ao
alcoolismo; enquanto que nos niicleos que permaneceram com o grupo do cacique,
formado por familias em média bem mais pobres que as dos demais, se intensificou

a dependéncia politica e econémica com relacao ao poder central.

Um outro aspecto relevante na irrupgao das facgdes Kiriri ¢ o de que ela cor-
respondeu, também, a uma ruptura no campo missiondrio catélico articulado ao
grupo. O CIMI deixara de atuar diretamente entre os Kiriri e um novo bispo passou
a promover o trabalho indigenista de uma organizacao de freiras do vizinho municipio
de Cicero Dantas. Esta nova organiza¢ao missiondria, contrariamente a posturas do
CIMI, passou a investir em acoes de catequese e no patrocinio a escolas e professores
indigenas como veiculos destas agoes, adotando, ainda, uma posigao francamente
conciliatéria com relagao as disputas entre indios e posseiros com os quais também
trabalhava por se tratarem ambos de “camponeses pobres” que deveriam antes adotar
posturas de alianca; desencorajando fortemente entao, deste modo, quaisquer ati-
tudes mais ousadas dos Kiriri quanto a reconquista do seu territério, em especial as
retomadas. Paralelamente, uma das dltimas agentes do CIMI junto ao grupo, agora
ocupando um cargo no escalao intermedidrio do governo do estado, justamente no
Interba, seguiu mobilizando segmentos catdlicos e indigenistas em trabalhos com os
Kiriri, com posturas politicas e missiondrias francamente opostas as da organizagao

de Cicero Dantas.

Em seu processo de faccionalismo, os Kiriri dos nicleos que vieram a formar a
faccao emergente acataram a introducao do novo trabalho missionario; enquanto a
facgdo leal ao cacique mais antigo rejeitou, categoricamente, a presenga deste em
seus nicleos, permanecendo sob razodvel influéncia politica da ex-agente do CIMI e

recebendo prestagdes materiais e simbélicas eventualmente mobilizadas a partir desta.

Vale referir que os nicleos de Cantagalo e Baixa da Cangalha se situam no flanco
oriental e entao mais intrusado do territério indigena, e, portanto, mais submetidos a
presenga de regionais; enquanto que os de Sacao e Cacimba Seca estao no flanco oci-
dental, ja entao menos intrusado mas também de solos significativamente mais pobres;

estando o da Lagoa Grande em situagao intermedidria com relacao aos anteriores.

A partir da constituigao de dois grupos politicos Kiriri razoavelmente autbnomos e
do realinhamento de algumas de suas aliangas externas; a prevaléncia de uma postura
de nao confrontagao direta com posseiros na condugao do pleito territorial, da parte

da facgao emergente; e, inversamente, do investimento em posturas de confronto,
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inclusive as retomadas, da parte da facgao do antigo cacique, caracterizariam as agoes

e estratégias dos Kiriri nos anos seguintes.

1989 - E instalado o municipio de Banzaé¢, desmembrado do de Ribeira do Pombal
e constituido pelo territério do antigo distrito de Mirandela, abrangendo quase 90%
do territério e 100% dos eleitores Kiriri.* A proposta original de emancipacao previa
anova sede municipal na prépria Mirandela e se constitufa em manobra politica para
estabelecer um poder municipal dentro do préprio territério indigena, forcando a
exclusao de Mirandela deste, e para reaglutinar forgas politicas locais em torno da
prevaléncia eleitoral dos ocupantes nao-indigenas deste territério. A mobilizagao
indigena, que contou, inclusive, com uma inédita audiéncia na Assembléia Legislativa,
acabou por negociar a manutengao do projeto legislativo de emancipagao municipal,
mas com transferéncia da nova sede para o até entao povoado de Banzaé, externo
a Terra Indigena. Com isto, Mirandela perdeu o estatuto de vila obtido em 1760 e

passou a ser, do ponto de vista administrativo, um simples povoado.

1989 - Apés terem suas moradias parcialmente destruidas por uma enchente,
cerca de quarenta familias Kiriris do Sacdo e da Lagoa Grande ligadas a facgao do
cacique mais antigo “acampam” em Mirandela, passando, em seguida, a manter-se
permanentemente no local, em residéncias precarias, para constituir um nicleo de
pressao direta sobre os regionais af residentes e sobre o poder publico pela remogao
destes da “aldeia original” dos Kiriri. O préprio cacique passou a residir no local e

outras familias da sua facgao viriam a af se agregar ao longo dos anos seguintes.

1990 - A demarcacao da Terra Indigena Kiriri ¢, enfim, homologada pelo Presi-

dente da Republica, arrematando o processo formal da sua regularizagao.

1991 - A FUNAI negocia a indenizagao de dez casas de regionais em Mirandela

e familias Kiriri imediatamente as ocupam.

1992 - Numa estratégia de pressao continuada sobre o 6rgao indigenista, apds a
saida de um chefe de posto, uma familia Kiriri ocupa a casa destinada ao ocupante
do cargo e o novo chefe ¢ constrangido a habitar na prépria sede do Posto, também

ja ocupada por mais uma familia indigena.

1993 - Ainda como forma de pressao, os Kiriri impedem a Prefeitura de Banzaé
de executar a recuperagao de um trecho de estrada que reduziria a distincia entre a

sede do municipio e Ribeira do Pombal.

1994 - A facgao Kiriri liderada pelo cacique mais antigo toma a iniciativa de

realizar a habitual limpeza das picadas de delimitacao da Terra Indigena acom-

* O restante da Terra Indiena se situa no municipio de Quijingue, mas as poucas familias indigenas af

residentes s3o também eleitoras do municipio de Banzag, cuja sede ¢ bem mais préxima.
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,
panhada do cercamento da drea. E anunciado que, findo o trabalho, tanto os nao
indios quanto os indios que se recusavam a lutar pela Terra — referéncia a facgao
oposta — seriam expulsos. O trabalho nas picadas resulta em conflitos violentos entre

membros das duas facgdes.

1995 - Apés acirrados conflitos, com ocupacoes indigenas e expulsdes de mo-
radores das casas em Mirandela, a FUNAI indeniza as 176 unidades domiciliares e
respectivas posses agricolas dos habitantes do povoado, os poucos regionais ainda
nio diretamente expulsos s3o removidos e os Kiriri da facgao local tomam posse
definitiva da sua antiga aldeia, a 10 de novembro, data que passa a ser regularmente

comemorada pelo grupo.

Com efeito, a remocao dos ocupantes de Mirandela parece ter representado, para
ambas as partes, um significativo marco de certeza da irreversibilidade do processo

da total e definitiva extrusao de regionais da Terra Indigena.

Certos disto, os lideres da facgao que ocupou Mirandela passam a empreender, de
modo seguro e calculado, agoes de retomada de outros povoados, por vezes antecedi-
das de antincios que jd mobilizavam os ocupantes nao-indigenas por indenizagoes de
benfeitorias e reassentamentos, por FUNAI e INCRA, respectivamente. Em todos os
casos, porém, as ocupagoes indigenas se fizeram ja anteriormente a estas providéncias,
e os regionais expulsos permaneceram por algum tempo em acampamentos fora da

Terra Indigena até que fosse providenciado o seu reassentamento.

1996 - Ocupagao indigena e extrusao dos ocupantes do pequeno povoado do

Gado Velhaco, préximo a Mirandela.

1997 - ocupagao indigena e extrusao do povoado do Pau-Ferro, junto ao limite
extremo ocidental do territério Kiriri, para o qual se desloca a maioria das familias
indigenas do niicleo da Cacimba Seca. Os nao-indigenas expulsos constituem, pouco

adiante e fora do territério, o novo povoado da Queimada Nova.

1998 - A facgao que vinha empreendendo as retomadas investe, enfim, sobre o
maior dos povoados em seguida a Mirandela, o da Marcagao, cuja retomada, execu-
tada desta vez de surpresa e com pleno sucesso, representou um momento critico de
tensao entre as duas facgoes indigenas, jd que este povoado, contiguo ao ntcleo da

Lagoa Grande, era tido como érea de pretensao direta da segunda faccao.

Impotente em seus protestos junto a FUNAI e na iminéncia de ficar sob cerco
da facgao oposta com o avango das retomadas desta, a segunda faccao Kiriri decide,
enfim, para desgosto dos seus aliados catdlicos e sob anuéncia técita e estimulo velado
da administragao regional da FUNAI, empreender as suas préprias retomadas, avan-

gando de uma s6 vez sobre os quatro povoados remanescentes: o do Aragd, contiguo
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ao nicleo do Cantagalo; o da Baixa da Cangalha, encravado no nicleo indigena homo-

nimo; e os de Segredo e Baixa Nova, junto ao limite oriental do territério indigena.

O surpreendente arremate do processo de expulsao de todos os nao-indios do
territério Kiriri pegou os 6rgaos federais de surpresa e, ainda durante alguns anos,
os regionais expulsos foram mantidos em acampamentos junto a cidade de Banzag,

até que se Completassem as suas indenizacdes e reassentamentos.

Com o territério indigena enfim livre de suas intrusoes seculares, houve, ainda, um
certo periodo de tensao entre as duas facgdes, com a perspectiva de que a primeira
avangasse sobre os dominios da segunda, o que chegou a fazer em algumas posses
na Lagoa Grande. O bispo de Paulo Afonso, em defesa dos seus aliados, chegou a
propor que a FUNAI impusesse uma demarcagao interna capaz de definir dreas de
ocupacao especificas de cada faccao, e a Procuradoria da Republica, investida em
uma mediagao, requereu da FUNAI estudos que pudessem subsidiar propostas de
partilha. Nenhuma proposta neste sentido foi adiante, porém, esbarrando sempre
em recusas de uma ou outra facgdo. A FUNAI passou, entretanto, a desencorajar
fortemente qualquer tentativa de novos avangos da facgao do cacique mais antigo; e
os membros da segunda facgao oriundos da Lagoa Grande, como forma de minimi-
zar a perda da Marcacao, passaram a se concentrar em novas residéncias a entrada
deste povoado, no que veio a se constituir no novo nicleo de Cajazeira. A partilha do
territério entre as duas facgdes encaminhou-se, entdo, para uma acomodagio ticita
e, atualmente, com a transferéncia da maioria das familias indigenas para os antigos
povoados de regionais, cada faccao ocupa, hoje, quatro destes, tornados suas aldeias:
Mirandela, Gado Velhaco, Pau-Ferro e Marcagao, para a primeira facgdo; e Araga,

Baixa da Cangalha, Segredo e Cajazeira, para a segunda.

Os eventos acima descritos, nos vinte anos decorridos de 1979 a 1999, se con-
siderados conjuntamente, demonstram, num plano de acirrada disputa politica, a
crescente mobilizagao dos Kiriri no sentido de uma inser¢ao mais simétrica no plano
regional, através da legitimacao étnica e da conquista de um territério especifico,
alterando, desse modo, significativamente, de forma progressiva e rapida, uma his-
térica correlagao de forgas que lhe era francamente desfavoravel. Por outro lado, se
tomados individualmente, esses acontecimentos revelam uma certa fragilidade no

processo organizativo Kiriri ao longo de quase trinta anos.

Ha que analisar mais detidamente as dimensoes e caracteristicas desse processo, que
envolveu, em larga medida, a produgao e a revitalizagao coletivas de todo um conjunto
de modos de agir ou, dito de outro modo, de l6gicas, imputadas como tradicionais aos
povos indigenas. Como parte essencial dessa produgio, a questao territorial, isto ¢, a

necessidade de um espaco comum, se impde com uma forca extraordindria, nao ape-
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nas em nome de um presente conflituoso, caracterizado por um contexto de extrema
escassez de recursos —“a terra é a nossa mae [...], com a terra vocé tem tudo”— ou
mesmo de um futuro, relacionado a perpetuagao do grupo —“nao quero a terra para
mim, mas para as criangas; amanha, daqui a duzentos anos, elas vao ter a terra”— (in-
formagao verbal)® mas de um passado remoto, no qual radicaria, em tltima instancia,
alegitimidade da sua condigao étnica, os “fundamentos de uma identidade coletiva”
(MARIE, 1986), em suma, o “tronco velho” ao qual pertencem. (CARVALHO, 1982)

Por outro lado, ainda que referidas a um tempo pretérito, as representagoes nativas
sobre o territério sao forjadas no presente, de forma situacional. A Terra Indigena
s6 pode ser pensada enquanto fato sociopolitico (RAFFESTIN, 1986), construido
mediante estratégias de aproximagao e distanciamento, em classificagdes e reclas-
sificacbes do espago politico-simbdlico, processo para o qual concorrem de modo
decisivo as atuagdes de diversos agentes presentes no campo interétnico em que se
inscrevem os Kiriri. (BRASILEIRO; MAIA, 1992)

No contexto de revitalizagao étnico-comunitdria acelerado em seguida a elei¢ao
de lideres formais, em 1972, é construida gradualmente entre os Kiriri uma linha
demarcatéria de legitimidade segundo a qual o “ser indio” deve ser expresso mais que
no reconhecimento de uma ancestralidade comum, devendo incluir a subordinacao
a tutela de direitos especificos pelo estado, a participagao nao raro compulséria em

atividades comunitérias e, essencialmente, o engajamento na luta pela terra.

As agoes empreendidas pelo povo Kiriri com vistas a sua recomposigao territorial
geraram, desde o inicio, agudas controvérsias no seio do grupo étnico, na medida em
que impuseram a quebra de circuitos tradicionais de reciprocidade com uma densa
rede de relagdes pessoais de cooperagao e subordinagao norteadas por parentesco,
amizade e clientelismo e for¢ando tomadas de posi¢ao nem sempre convenientes para
muitas das familias indigenas. Foi assim, por exemplo, que, quando da ocupagao da
Fazenda Picos, cerca de cinquenta familias Kiriris que ali trabalhavam como meeiros
se viram compelidas a abandonar sumariamente a terra indigena para assegurar a sua
subsisténcia, ja que o vinculo com o fazendeiro até entdo detentor da drea nao lhes

autorizava a participagao nos beneficios daquela retomada.

Similarmente, logo ap6s a conclusao dos trabalhos de demarcacao, em 1981,
todo o pequeno niicleo indigena do Gado Velhaco, que mantinha estreitas relagdes
de patronagem e clientelismo com um médio fazendeiro local politico municipal tido
como um dos principais inimigos do pleito territorial Kiriri, temendo represélias da

parte deste, se incompatibilizou com os ideais étnicos, recusando, inclusive, durante

* Lider Kiriri, 1994.
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muitos anos, mesmo a assisténcia da FUNAI — “aqui tem muito indio, mas nao se
assina como indio, é como civilizado”. (informacao verbal)®

Tais exemplos, dentre outros, evidenciam as implicagoes sociopoliticas decorrentes
da iniciativa de se conceber, se produzir e se apropriar um territério coletivo sobre
espagos até entao predominantemente concebidos e apropriados de modo individual
e fragmentado, segundo linhas estratificadas que marcam hierarquias de prestigio e
posigdes socioecondmicas estabelecidas. (BRASILEIRO; MAIA, 1992)

I:: importante atentar também para os ganhos € usos econdémicos e politicos, nos
planos interno e externo, advindos da progressiva conquista aos regionais de porgoes
do territério reconhecido como indigena. Neste sentido, as sucessivas retomadas,
amplamente divulgadas na imprensa regional e no campo indigenista em geral Esta-
do, Igreja, organizagoes indigenistas, outros povos indigenas trouxeram prestigio e
visibilidade aos Kiriri, sendo apontadas como exemplos a serem seguidos por outros

povos indigenas na regiao.

Ja no plano interno, a destinagao ou partilha de dreas resultantes de cada uma
dessas retomadas, conduzidas pelos lideres indigenas, por vezes gerou descontenta-
mentos, seja pela tendéncia a acimulo de capital produtivo propriamente dito, seja
pelo simples acimulo de poder e de prestigio politico e simbélico decorrente destas
apropriagoes. Ficou patente nesses episodios uma certa diversidade de alternativas,
que variaram em funcao da localizagdo e do tipo de lideranga exercido pelos que os

conduziram.

No caso da fazenda Picos, na Lagoa Grande, por exemplo, seus pouco mais de mil
hectares de terras razoavelmente férteis foram distribuidos preferencialmente entre
as familias mais estreitamente aliadas ao cacique e ao conselheiro do nicleo, sogro
do primeiro; o que pareceu indicar tanto concentragio de capital em maos dos que
conduziram a agao quanto um retorno marcadamente diferenciado para adeptos de
primeira hora ou nao da empreitada, o que parece guardar relagao direta com o grau

de ousadia investido na mesma.

Por sua vez, as terras da fazenda ocupada pelos indios, em 1985, na Baixa da Can-
galha, tiveram seu uso coletivizado em uma roga comunitaria, por iniciativa do con-
selheiro local, um mediador politico (broker), conforme Mayer (1987), cujos limites
de atuagao ultrapassavam, inclusive, os do grupo étnico; parecendo lhe ter servido
esta modalidade de apropriagao como forma de estender o mais amplamente possi-

vel, no interior do grupo, a sua autoridade um tanto nao partidaria de conselheiro.

¢ Lider Kiriri, 1994.
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O territério indigena deve ser compreendido, pois, nao apenas como um campo
de tensoes e disputas entre o grupo étnico e seus adversarios externos, mas também
como um poderoso campo de barganhas e de representagdes internas e externas ao
grupo, que informam e conformam, inclusive, praticas classificatérias e valorativas,
como as dirigidas de parte a parte pelos Kiriri a facgao oposta.

Com efeito, grande parte dos qualificativos genéricos atribuidos, reciprocamente,
por cada uma das fac¢Ges Kiriris relacionam-se, em alguma medida, com percepgoes
diversas da importancia e do uso conferidos ao territério. Membros da facgao sediada
em Mirandela acusam a facgao oposta de roubo de gado, de continuar mantendo re-

lagoes de trabalho e de amizade com os regionais; enfim, de nao ter lutado pela terra:

- “cles tém raiva porque nds enrabamos com os amigos deles. Quando Miranda

saiu, eles ndo gostaram, sdo amigos de Miranda”. (informagio verbal)’

- “Na légua e meia daqui pra Picos, daqui pra Marcagao, vocé encontra brancos

porque eles dao autorizagao; o outro lado”. (informagio verbal)®

Na 6tica da segunda facgao, as expressoes mais constantes referem-se ao aluguel
de terras a regionais, pratica ilicita da facgao oposta acionada como meio de acesso
imediato, e sem necessidade de investimentos, a uma renda apropriada coletivamente,

vale dizer, sob controle dos lideres:
- “O povo la planta pouco, sé quer saber de alugar”. (informagio verbal)’

- “O pessoal da ruinha do Sacdo arrenda as terras, nao trabalha, tira madeira para

vender”. (informacio verbal)'

- “As melhores terras estio com a faccdo de [cacique da outra faccio], que nao

aproveita, fica s6 fazendo confusio”. (informagao verbal)''

A adogao de modelos de acao orientados por um campo indigenista em parte
externo ao contexto societario Kiriri possibilitou a este povo indigena desenvolver,
favoravelmente, um projeto coletivo de emancipagao, sociopolitico e territorial. Vista
sob 6tica diversa, porém, a introdugao desses modelos parece ter fragilizado algumas
das bases de coesao interna do grupo, ancoradas em lagos de parentesco, cooperagao,

compadrio e clientelismo. Através da instauracao progressiva de critérios de parti-

7 Lider do antigo nicleo do Sacdo, 1995.

¥ Cacique, 1995.

? Ex-cacique, 1995.

' Conselheiro da Baixa da Cangalha, 1994.

' Ex-cacique, 1995.
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cipagao e, consequentemente, de classificacao, cada vez mais inclusivos, tratou-se,
aparentemente, de tentar reduzir a diversidade das praticas e das representagoes
atualizadas cotidianamente entre esses indios enquanto segmento camponés etnica-
mente diferenciado mas inserido em um contexto agrario mais amplo a um mesmo
e tnico quadro de referéncias. Deste modo, chegaram a se configurar, em momentos
extremos do processo aqui relatado, algumas situagoes-limite, como a intengao de
uma das facgoes de cercar o territério indigena e dele expulsar em bloco todos os

adeptos da facgao oposta, sob o argumento de que “eles nao lutam pela terra”.

Por outro lado, hd evidéncias de se ter também produzido, em alguma medida, entre
alguns Kiriris e a semelhanga do que parece ter ocorrido com algumas interpretacoes
nativas da organizagao politica do grupo uma apropriagao de “modos de subjetividade
dominante” (GUATTARI; ROLNIK, 1986) quanto ao que venha a ser um territério
indigena. (BRASILEIRO; MAIA, 1992) Assim, para um influente lider faccional: “a

terra do indio ¢ como uma fazenda, tem dono, o branco nao pode invadir”.
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OS PANKARARE DO
BREJO DO BURGO

CAMPESINATO INDIGENA E
FACCIONALISMO POLITICO

Suzana Maia

Este artigo tem como objetivo refletir sobre as formas pelas quais a condicao cam-
ponesa se encontra imbricada a especificidade étnica do grupo indigena Pankararé,
gerando tensoes especificas a um “campesinato indigena”. Partimos da hipétese de
que tais tensdes tendem a levar tanto a uma diferenciagao em relagao a populagao re-
gional mais ampla, quanto a um faccionalismo interno ao grupo indigena. Observa-se
que os Pankararé se constituem em camponeses, utilizando-se basicamente, da auto-
-exploragao da mao-de-obra familiar numa produgao que se dirige fundamentalmente
para a prépria subsisténcia e para a produgao simples de mercadoria. No entanto,
multiplos fatores, externos e internos, levam a uma diferenciacao socioeconémica
que os distinguem da populagao dos demais camponeses nao indios, localizados na
regiao. A semelhanga entre indios e nao indios ¢ negada por uma desigual distribui-
¢ao das terras mais férteis, o que interfere na organizagao social dos dois grupos em
interagao. Tal diferenciagao ¢ acrescida ainda pelo agravante étnico, condicionado por
uma diferente incorporagdo colonial e pelas interferéncias distintas e continuas de
érgaos governamentais e ndo-governamentais presentes na area. Isto faz com que se
polarizem na regido categorias divergentes, tais como “posseiros” e “indios”, que se
encontram numa situagao tipica de “friccao interétnica”. (OLIVEIRA, 1978) Além
disso, os processos de diferenciagao ocorrem também internamente ao grupo étnico,
o que leva a formagao de subgrupos e facgoes, que defendem projetos de indianidade

especificos, e que contam com articulagdes diferenciadas no ambito da sociedade mais
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ampla. Ressaltamos que a maior parte dos dados utilizada neste artigo foi coletada
pela autora, através de pesquisa em fontes histéricas e de sistemético trabalho de
campo nos anos noventa do século XX,' sendo que as atualizagoes, embora esparsas,

nao parecem invalidar os principais pontos suscitados naquele momento.

CONTEXTO HISTORICO-GEOGRAFICO

A maior parte dos Pankararé esta situada, de forma mais concentrada, em Brejo do
Burgo, municipio de Gléria, a cerca de 40 km a oeste de Paulo Afonso. Outros gru-
pos de menores proporc¢oes habitam a Reserva Indigena situada no Raso da Catarina
formada pela Serrota, a 6 km ao sul do Brejo, e pela Aldeia do Chico, nas cabeceiras
de um canyon, todos no estado da Bahia. Esta drea esta completamente incluida no
poligono das secas, apresentando baixo regime pluviométrico 500 a 600 mm anuais
e temperatura média anual de 34° C. A vegetagao predominante ¢ a caatinga, que, em
alguns lugares, se transforma na vegetagao regionalmente denominada de “raso”. Os
solos sao aridos, formados por arenito em decomposigao, apesar de haver também

solos do tipo massapé e terra roxa.

Nova Gléria, como passou a ser chamada a antiga Gléria, apés a inundagao da
Barragem de Moxot6, estd situada a uma altitude de 274 metros, numa regiao de
relevo levemente ondulado, sem acidentes de importancia em seu sistema orografico,
além das escarpas que dao acesso ao Raso da Catarina. O rio Sao Francisco forma o
limite, ao norte do municipio, com o estado de Pernambuco. Apesar do distrito de
Brejo do Burgo pertencer a esse municipio, a relacao entre os dois povoados é de
pouca intensidade, limitando-se, fundamentalmente, as esferas juridico-politicas,
enquanto Paulo Afonso pode ser considerado o centro comercial e populacional de

toda a regiao.

Os habitantes do Brejo do Burgo estao sujeitos a problemas carenciais de dgua
devido as secas periédicas. Os varios riachos existentes sao de curso temporirio, e,
formados nas terras mais altas, dao origem a dois outros riachos maiores que desdguam
na drea de varzea, que circunda a lagoa de dgua salobra, situada ao norte do centro
davila. Esta lagoa estd sujeita a profundas modificages sazonais. Transbordando nas
épocas chuvosas até formar um curso caudaloso que despeja no Rio Sdo Francisco,
a lagoa seca quase completamente na auséncia prolongada de chuvas. Ao curso do

riacho Tona, responsavel pela formagao desta lagoa, forma-se um baixio arenoso e

" Conferir Maia (1992; 1994) para descrigao detalhada do trabalho de pesquisa realizado entao.
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periodicamente alagado: o brejo propriamente dito, area mais fértil e cobigada por
indios e nao-indios.

Toda essa drea, no entanto, fora ocupada s6 muito tardiamente no processo de
colonizagao da regiao. Talvez devido as adversidades climaticas, as maiores concen-
tragdes indigenas, registradas durante o periodo da conquista, restringiam-se ao
longo do vale e das margens do Rio Sao Francisco, onde o solo ¢ mais fértil e ha
maior abundancia de proteina animal. Os movimentos de conquista desta regiao
foram motivados, sobretudo, pela ideologia de defesa do territério nacional, frente
a expansao dos franceses, espanhdis, e naturais. (ABREU, 1969) Ademais, a questao
da mao-de-obra se constituiu no centro da problemitica da colonizagao, justificando
a escravizagao dos indios, seja através das “guerras justas” ou do simples resgate e
cativeiro. Comenta-se que quase todo o vale do Sao Francisco era habitado por indios
Cariri (PINTO, 1956), porém esta denominacao ¢ aplicada a tantas tribos que quase
mais nada significa. A regido ¢ considerada, pois, de ter sido de grande diversidade
linguistica durante o periodo de colonizagao, dado o grande nimero de dialetos
falados pelas muitas tribos da regiao. (HOHENTHAL, 1960)

A solugao para ocupagao dessa area foi o “gado vacum”, pois este ¢ adequado
as regides improprias a cana-de-agucar , seja pela pobreza do solo, seja pela pouca
necessidade de mao-de-obra. A baixa rentabilidade da criacio e a necessidade de se
restringir a importagao levaram, desde o inicio, ao desenvolvimento paralelo de uma
agricultura de subsisténcia precdria e economicamente marginal, que viria a originar
o campesinato atual.” A principio organizados pelas missoes jesuitas, os aldeamentos
existentes nessa regiao foram negligenciados durante a invasao holandesa (1630-
1654), sendo revitalizados apenas com a Restauragao Lusitana, através da Junta
das Missoes. Tal Junta orientava todas as aldeias sob jurisdigdo governamental e a
sua divisdo entre as vérias ordens religiosas. (ABREU, 1969) Os conflitos entre as
diferentes denominagoes religiosas e a estrutura secular foram crescentes, causando
larga repercussao na organizagao e movimentos migratérios das tribos indigenas da
regiao, durante os séculos XVII e XVIIIL. Por volta de 1705, portugueses chefiados
pela familia D’Avila criaram um ponto de apoio para a expansao agro-pastoril, deno-
minada Curral dos Bois, onde muitos dos indios anteriormente reduzidos pela Junta
vieram a se estabelecer. Em 1842, foi criada a Freguesia de Santo Antonio de Curral
dos Bois, e em 1886, esta foi elevada a categoria de Vila de Santo Antonio da Gléria,

cyjo territério foi desmembrado do municipio de Jeremoabo.

? Para maior andlise do desenvolvimento histérico e estrutura e organizagio social do campesinato
brasileiro, comum a esta e outras 4reas, conferir Andrade (1982); Dias (1978); Lovisolo (1989);
Moura (1988).
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Jd em 1846, a Junta das Missoes ¢ substituida pela Diretoria Geral dos Indios. A
administragao passa a ser realizada, a nivel superior, por uma sede localizada no interior
das aldeias — cargo desempenhado por algum morador, oficial da Guarda Nacional
ou missionario. A histéria desse érgao foi extremamente tumultuada, marcada pela
falta de verbas e pelo desinteresse do legislativo provincial. Grande parte das tribos
indigenas foi impropriamente considerada extinta e teve suas terras usurpadas. Nesta
época, ja com os aldeamentos em decadéncia, os indigenas que habitavam Curral
dos Bois, ou Gléria, encontravam-se espalhados pelos seus arredores. Muitos deles
tiveram que abandonar as margens do rio, buscando areas de refgio nos brejos ou
altos das serras proximas, como os Pankararé do Brejo do Burgo. Outros rumaram
em diregao a Tacaratu, onde foram aldeados por padres oratorianos num povoado
posteriormente denominado de Brejo dos Padres, onde se concentrou a populagao
indigena Pankararu. As frequentes referéncias a estes tltimos, desde o século XVIII,
em detrimento dos Pankararé, poderiam reforgar o parentesco apontado por autores

como Hohenthal (1960) e Pinto (1956), assim como pela histéria oral do grupo.

Em 1910, é criado o Servico de Protecio aos Indios que mantivera, entao, onze
postos indigenas na regiao, sendo trés deles situados as margens do Rio Sao Francisco.
Os Pankararé sao referidos, em 1951-52, como um “[....] grupozinho de sobreviventes
indios que ndo estio sob a jurisdigio do SPI”,’ numa populagio estimada em 225
individuos. (HOHENTHAL, 1960, p. 58) Pelo menos superficialmente, segundo
este mesmo autor, seriam indistintos das populagdes neo-brasileiras do local, a nao

ser pela persisténcia de algumas praticas rituais como o Toré e o Praia.

De acordo com as fontes orais Pankararé, a populacao do Brejo do Burgo foi
formada, a principio, por indios e brancos “caboclizados”, que migraram do aldea-
mento de Curral dos Bois, devido a conflitos de ordem administrativa e a expansao
de fazendas de gado. Até a segunda década do século XX, teriam vivido juntos, sem
maiores conflitos de carater étnico ou de apropriagao de terras. No entanto, essa
histéria de relativa harmonia parece findar-se ao tempo em que chega a drea Lampiao,
acompanhado das volantes, fator de ruptura de uma antiga ordem. A tensao gerada
na drea ¢ atestada em vérios depoimentos, que ressaltam o fato de os moradores te-
rem ficado praticamente impossibilitados de ai permanecerem. A populagao local se
dispersou por localidades vizinhas, ou mesmo para outros estados. Ainda de acordo
com os Pankararé, ao retornarem, muitas de suas antigas rogas estavam ocupadas
por fazendas de gado e por posseiros de outras regides. Foi também neste periodo
que chegaram a drea algumas familias de poderosos posseiros, como as de Figueire-

do e Antonio Mariano que, diferentemente das demais familias que se encontravam

* Servigo de Protecio aos Indios, mais tarde substituido pela FUNAL
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“braiadas”," casam seus filhos apenas entre parentes, aumentando a populagio de
brancos nao integrados. (LUZ, 1987, p. 43) Com estes novos habitantes, teve inicio
a introdugdo de costumes, como o cercamento de dreas devolutas e o aparecimento
de “escrituras”. Gradativamente, as melhores terras foram ocupadas pelos “brancos”,
com suas pastagens e rogas. A posse da terra fora estabelecida por mecanismos que
variavam da simples invasao pela forca a compra do direito de uso que inclui o de
posse, apesar desta ser ilegal. Restaram a maioria dos antigos habitantes as faixas menos
férteis, utilizadas, quase unicamente, para o cultivo de suas rogas. Persuadidos, em
épocas de dificuldades, a venda das faixas mais férteis, ou assistindo sua usurpagao
com a conivéncia dos poderes locais, os Pankararé presenciaram a redugio sistemética

de suas melhores terras e de seu territério tradicional.

A CONSOLIDACAO DA FRONTEIRA ETNICA

Apesar de sua similaridade com outros segmentos regionais camponeses, certos
atributos distinguem os Pankararé dos demais, substancializando a reivindicacao de
seu reconhecimento como grupo étnico diferenciado. A busca dos elementos de
distingao, além de contemplar tragos de cardter “cultural” — nem sempre evidentes
—, deve também dar conta das redes de parentesco, trabalho, amizade e outras, assim
como contextos religiosos e ideolégicos acionados na organizagao social e diferencia-
¢ao dos grupos, conformando uma “arena politica” de agentes em competi¢ao por
bens e servicos estratégicos. A partir da definicao de grupo étnico como um “tipo
organizacional” (BARTH, 1998), os Pankararé podem ser entendidos como um tipo
especifico de campesinato, um “campesinato indigena”, historicamente construido
(OLIVEIRA, 1978; AMORIM, 1975), vivenciador das contradigdes inerentes a esta
situagao. O processo de individualizagao do grupo étnico Pankararé numa unidade
politicamente articulada foi marcado por momentos significativos, nos quais os atores
sociais envolvidos tiveram que optar por assumir a identidade de uma ou outra etnia,
indios ou posseiros. De fato, se, em alguns momentos, o problema da etnicidade
parece ter estado subsumido por uma condigao camponesa comum aos demais
habitantes da regiao, as transformagoes demogréficas e na estrutura fundiaria, que
tiveram lugar a partir da segunda década do século XX, configuraram-se como fatores
determinantes para a imposigao de percepcoes e demarcagao de fronteiras étnicas.

A partir de entdo, tende a ocorrer uma re-aglutinagao de individuos em torno de

* Defini¢ao local para casamentos interétnicos.
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determinadas categorias e ideias que adensam a diferenciagao, passando o grupo a

existir efetivamente enquanto realidade distinta.

Neste sentido, outro evento significativo veio a transformar definitivamente a
estrutura socioeconémica e fundidria local, o que levou a emergéncia de uma rede-
finigao categérica com bases étnicas: a implantagao do canteiro de obras da Usina
Hidrelétrica de Paulo Afonso, nos anos cinquenta.” A presenca de uma grande em-
presa estatal como a Companhia Hidrelétrica do Sao Francisco (CHESF), em Paulo
Afonso, provocou o surgimento de um centro urbano de grandes proporgaes, pro-
duzindo relevantes alteracdes no quadro socioecondémico e demografico da regiao.
Este fato tem tido, a partir de entdo, crescente influéncia no mercado de mao de
obra e no valor das terras, na medida em que os novos projetos hidrelétricos vém
sendo implantados ao longo do curso do sub médio Sao Francisco. (SAMPAIO, 1984)
A regido, onde até entao predominava a pecuaria ultra extensiva em campo aberto,
transformou-se em fungao da demanda de abastecimento, prépria de uma grande
cidade, cujos moradores, muitos dos quais profissionais especializados, dispdem de
certo nivel de renda. A produgio de alimentos, entdo, passa a ocupar uma posicao
de destaque junto a pecudria, o que agrega valor as terras em toda a regiao. (DIAS,
1978) Simultaneamente, com a inundagao de uma vasta drea em consequéncia da
construgao de barragens, foram desalojados milhares de agricultores ribeirinhos, o

que causou impactos traumatizantes sobre a populagao local.®

Em funcao das transferéncias provocadas pela hidrelétrica, os ndo indios passam
a ocupar cada vez mais sistematicamente as terras do Brejo do Burgo, estando, para
tanto, apoiados pelo Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Gléria, filiado ao Pélo
Sindical de Petrolandia. A crescente ocupacao e fragmentagao da drea, ao lado da
ascensao do sindicato, marcam também o inicio da decadéncia da tradicional politica
oligirquica, com a consequente perda de prestigio dos seus principais representantes,
embora subsistam relagoes clientelisticas de vérias ordens. Devido a esta reestrutura-
Gao social e fundidria, nao mais se tratam de dois grupos étnicos em que apenas um
deles tende a monopolizar, de modo absoluto, o territério e os meios de produgao,

estabelecendo relagoes de clientelismo e outras com a populagio subordinada. A

* A partir da grande seca de 1955, iniciam-se as migragGes para Sao Paulo, onde muitos Pankararé,
geralmente individuos do sexo masculino, se empregam na construgao civil, retornando ao Brejo
em épocas de chuva. Novas levas de migrantes se seguiram quando familias inteiras se mudam para

Sio Paulo.

¢ Expulsos de suas terras, sem possibilidade de usufruirem dos projetos de irrigagao, tais campo-
neses foram removidos para dreas indspitas, onde foram construidas agrovilas. Oito dessas agrovilas
foram construidas na regiao circunvizinha ao Brejo do Burgo, o que causou grandes modificagdes na
estrutura fundidria local.
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partir de entdo, os diferentes grupos passaram a competir, pelo menos parcialmente,
dentro de um mesmo nicho, com certa igualdade relativa de condicoes. Desde entdo,
os conflitos entre posseiros e indios — categorias que vieram a substituir caboclos e
brancos — pela disputa das terras cresceram substancialmente, agravados pela énfase

classista do Sindicato, que insistia em descaracterizar as especificidades étnicas.

Com as ocupagdes sucessivas da area do Brejo e a crescente luta a respeito de limites
de terra, configura-se uma situagao em que a prépria reproducao social dos mora-

dores fica comprometida, gerando um quadro em que o “enfrentamento™”

se torna,
aparentemente, a tnica solugao viavel. Com o agravamento da situacao fundiaria, os
nao-indios comegam a obstruir a pratica de coleta na regiao, e os conflitos sobre limites
de rogas se tornam constantes. A situagao foi, a cada dia, se tornando mais dificil,
até que, na década de sessenta, o contlito emerge com bases étnicas, radicalizando
ainda mais a oposicao entre os moradores. Nao obstante as esparsas referéncias em
documentos atestando conflitos entre “brancos/posseiros” e “caboclos/indios”, e as
raras iniciativas destes Gltimos para garantir seus direitos, as reivindicagdes tomam
nova configuracao a partir da década de sessenta. Alguns fatores fizeram com que o
processo de reconhecimento étnico se precipitasse. Dentre estes, o maior acesso aos
canais de comunicagao que possibilitaram o contato desses povos indigenas a nivel inter

regional e com a sociedade nacional e suas institui¢oes de apoio. (SAMPAIO, 1986)

Na década de sessenta, o contato dos Pankararé com os vizinhos Pankararu se
intensifica. Por conta de um conflito em torno da roca de um indio, Zeferino, os
Pankararé resolvem se aconselhar com os Pankararu, recorrendo a Fundacio Na-
cional do Indio (FUNATI), em Brejo dos Padres. A intervengao deste 6rgao acelera o
processo de conscientizagao dos Pankararé, fazendo-os refletir sobre a possibilidade
de ter a protegao do estado na defesa de seus interesses. Através da influéncia dos
Pankararu, sao retomadas préticas rituais tradicionais, a0 mesmo tempo em que se
esboga uma nova organizagao politica. A figura do cacique, se ja nao desaparecida,
viu-se reforcada e os indios comegam a se reunir com mais frequéncia. (ROCHA
JUNIOR, 1982) Em torno da lideranca de Angelo Pereira Xavier, e com a ajuda de
um pajé Pankararu, os terreiros do Nascente e do Poente sdo “levantados” e o antigo

terreiro dos Maracanas (todos situados junto as rocas de nao-indios) ¢ recuperado.

’ Categoria utilizada pelos Pankararé para definir o movimento de conscientizacio étnica e mobilizacao
politica que ocorreu, particularmente nos fins da década de sessenta e ao longo da década de setenta,
e que resultou no reconhecimento do grupo enquanto unidade étnica distinta. Este periodo foi mar-
cado por intenso conflito com posseiros, incluindo violéncia fisica contra os membros da comunidade
indigena, assim como a destruigao sistematica de seus aparatos religiosos.
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Os nao-indios, por sua vez, apoiados pelo poder da prefeitura local, iniciam “batidas
policiais” em busca de vestimentas e aparatos rituais. (LUZ, 1987, p. 57)

O estopim da luta esta ligado a construgao de um “Poré” — casa de ciéncia dos
indios que marcaria, de maneira mais definitiva, a sua indianidade.® Vérias dendncias
foram feitas através dos 6rgaos governamentais, a fim de solicitar protegao as terras
e vidas indigenas até que, em 1978, o cacique Angelo é assassinado, em uma em-
boscada. Com a morte de seu lider, os Pankararé se mobilizam, tendo a frente uma
emergente lideranga — Afonso, neto do “enfrentante” Manuel Eugénio —, e exigem
a punigao dos culpados. Através das entidades de apoio — Associacao Nacional de
Agao Indigenista (ANAI) e Conselho Indigenista Missionario (CIMI) —, eles notificam
os fatos a imprensa, solicitando, da parte da FUNAI, providéncias imediatas para
a questao de suas terras. (SAMPAIO, 1984) O assassinato do cacique Angelo torna
irreversivel a dimensao politica do caso Pankararé. Como consequéncia, eles passam
a ter um acompanhamento, ainda que esporadico, por parte da FUNAIL Além disso,
aluta se torna visivel também para os setores urbanos, mobilizando a opiniao publica,

forcando tomadas de posicao numa arena politica mais ampla.

Como podemos observar, no decorrer do processo de individuagao do grupo
étnico Pankararé, a diferenciacao entre os dois grupos étnicos reaparece como uma
construgao de simbolos expressivos reinventados, enquanto elementos de uma
contestacao, que ¢ uma das caracteristicas centrais da “invencao da etnicidade”.
(CONZEN et al., 1990) Para tanto, os Pankararé procedem a reavaliagao e revalo-
rizagao de certos sinais que se tornam diacriticos em face aos portados pelo outro
grupo. Este processo se manifesta através de movimentos de retomada de antigas
tradi¢bes — como a pratica do Toré, do Praid, e o uso da Jurema — reformuladas e
adaptadas as novas condi¢oes. Assim, objetivando “interessses politicos mais ou menos
especiﬁcos, mais ou menos imediatos”, as acdes étnicas reinventam e recompoem
uma cultura dindmica e flexivel, construida em resposta a realidades mutaveis. Mais
particularmente entre os indios do Nordeste, é possivel afirmar que tal revitalizacao
e re-elaboragdo de elementos no plano étnico apresentam uma estreita vinculagao

com a territorialidade e a reivindicagao de um espago tradicional.

Ademais, no caso de um campesinato indigena, alguns fatores se destacam no que
diz respeito a lealdades conflitantes. O campesinato indigena, pois, pressupde uma

estrutura de poder centralizadora, em que beneficios estratégicos, ao contrério do

¥ A crise fundidria, assim como os conflitos étnicos, agrava-se ainda mais devido a criagio da Reserva
Ecoldgica do Raso da Catarina, em 1976, ocasido em que a caga, importante fonte de complemen-
tagao alimentar indigena, ¢ proibida em toda a regido demarcada pela Secretaria do Meio Ambiente.
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que ocorre em outras comunidades camponesas, sao veiculados através de liderangas
que competem entre si pelo poder e autoridade sobre seus correlatos, defendendo
projetos especificos de indianidade e estabelecendo relagées distintas com as socie-
dades regional e nacional. Com efeito, internamente ao grupo étnico, alguns fatores
relativos a condi¢ao de um “campesinato indigena”, mais particularmente no que
tange a apropriagao da terra e ao controle de recursos numa situacao de reserva,
devem ser estudados no sentido de dar conta da dindmica de um “campo politico”,
constituido de subgrupos divergentes dentro do grupo Pankararé e que contam com

articulagoes diferenciadas no dmbito da sociedade envolvente.

O CAMPESINATO PANKARARE E AS DISPUTAS INTERNAS

Na década de noventa do século XX ocorre na drea um processo de cisao interna
que divide os Pankararé em dois grupos que se opdem, com caciques e liderangas
proprias. Acontece que os “grupos de interesse” (COHEN, 1969) divergentes dentro
desse grupo mais amplo, utilizando-se de estratégias diferenciadas frente a situagoes
concretas e defendendo projetos de indianidade que nem sempre coincidem, tendem
a ganhar contornos marcadamente politicos. Assim ¢ que existem, internamente ao
grupo indigena, (sub)grupos de interesses (COHEN, 1969), que, embora nao ne-
guem a unidade étnica, defendem projetos diferenciados de atualizacao da atribuigao
categérica, através da luta por imposigao de lealdades entre os agentes participantes.
Tais (sub)grupos se configuram em “facgdes”, na medida em que assumem posigoes
explicitamente politicas. (NICHOLAS, 1965)

A cisdo interna do grupo, no entanto, nao ocorreu subitamente, mas foi o resul-
tado de um longo processo em que sucessivos conflitos e incidentes em torno das
negociagdes a respeito da demarcacao das terras indigenas levaram a radicalizagao
de dois grupos em oposi¢ao. Desde o assassinato do cacique Angelo, emergiram no
cendrio politico Pankararé duas fortes liderangas: seu filho Lelo, e Afonso, jovem
lider que o havia acompanhado na luta politica por reconhecimento. Ap6s a morte de
Angelo, Lelo, recém-chegado de Sao Paulo, onde havia permanecido por cinco anos,
¢ elevado pela comunidade ao cargo de cacique. No entanto, apés um breve periodo
em que fica clara, a época, a sua dificuldade para lidar com questdes politicas locais,
Lelo ¢ substituido por Afonso. Em 1983, quando da instalagao do Posto da FUNAI,
Lelo transforma-se em funcionério deste 6rgao, ficando, desde entdo, oficialmente
impossibilitado de exercer a chefia politica do grupo. No entanto, durante todas as

negociagdes territoriais que se seguem, Afonso e Lelo representam liderangas simul-
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taneas e crescentemente em oposigao. Com efeito, os levantamentos efetuados para
os diversos fins, assim como a implementagao de projetos consecutivos, exigiam uma
organizagao duravel, veiculada pela prética de reunies e outras formas de associagao,

0 que terminou por estabelecer clivagens politicas entre os beneficiados.

Durante a década de oitenta, a FUNAI celebra diversos convénios com o Instituto
de Terras da Bahia (INTERBA), para fins de demarcacao de uma reserva indigena.
Em 1984, os Pankarar¢ iniciam, por conta prépria, a demarcagao de uma reserva. Em
1985, a FUNAI envia técnicos para proceder a identificagao e medigao da Reserva,
utilizando-se das “picadas” abertas anteriormente pelos indios. Esta area compreen-
deria os nicleos da Serrota e do Chico, alguns pequenos sitios de mandioca de indios
e nao indios, e, basicamente, uma vasta por¢ao de caatinga no Raso da Catarina. Os
regionais reagiram violentamente a esta delimitagao, derrubando marcos e placas.
Ainda nesse ano, foi firmado novo acordo, reunindo o Instituto Nacional de Colo-
nizagao e Reforma Agraria (INCRA), INTERBA, FUNAI, Ministério da Reforma e
do Desenvolvimento Agrario (MIRAD), a fim de redefinir os limites da reserva e
da drea do Brejo. Desta feita, a reserva sofre uma redugao dos 44.500 ha anteriores
para cerca de 28.000 ha, sendo concedida, como compensagao, uma pequena area

para usufruto exclusivo da comunidade indigena.

Os posseiros tentam impedir a formagao de uma drea indigena. Em 1986, retine-se
uma comissao formada por indios, posseiros, INCRA, FUNAI, INTERBA e CIMI, e,
novamente, nao ha consenso sobre as areas em litigio. Varios encontros foram reali-
zados e variadas as propostas apresentadas em torno da delimitagao da drea indigena.
Os posseiros tentam negar a existéncia de indigenas na regiao, e estes, por sua vez,
exigem uma drea para usufruto exclusivo do grupo étnico. Em 1987, toda a drea
demarcada do Brejo do Burgo foi medida numa extensao de 21.030 ha e deveria ser
dividida a partir do “meio da baixa”. Porém, para que isso fosse realizado, deveriam
ser negociadas as ocupagdes e propriedades de ambos os grupos. Deliberou-se pela
realizagao de um trabalho completo de cadastramento, medigao e plotagem de todas

as posses da drea, a ser realizado pelo INTERBA, trabalho este concluido desde 1989.”

? Através dos dados levantados pelo INTERBA e computadas pela pesquisadora (MAIA, 1994), pode-
-se observar que, dentre os 18 moradores detentores de mais de sete ocupagoes, apenas um deles
¢ indio, contra 17 posseiros, o que indica certa tendéncia a um maior acimulo por parte desses
tltimos. Essa disposigio pode ser demonstrada ainda com maior consisténcia através de outros da-
dos concernentes as benfeitorias estabelecidas nessas ocupagdes. Assim, a posse de gado — enquanto
fator distintivo de actimulo de bens —, indicado pela presenga de currais, capim, palma e cerca de
arame de trés fios, ocorre com maior frequéncia entre os posseiros. Por sua vez, entre os indios é
mais regular a ocorréncia de cerca mista e de arame com oito fios, préprios para o criatério de bo-

des e miungas. No que concerne aos recursos hidricos, os indios tém a predominancia apenas dos
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Neste meio tempo, ocorreram varias desavengas entre o cacique Afonso e Lelo,
que, embora funciondrio da FUNAI, nunca deixou de exercer, de fato, uma forte
lideranga sobre o grupo, configurando-se como um opositor do cacique. Em 1988, a
esposa de Lelo, Zefa (cuja familia tradicionalmente pertence ao grupo de posseiros),
¢ eleita vereadora de Gléria com o apoio dos posseiros. Este evento veio agravar ainda
mais as discordancias entre Afonso e Lelo, na medida em que este dltimo passa a
defender uma posigao conciliatéria em relagao aos nao-indios, a quem deve o apoio

politico a sua esposa, o que tornou a relagao entre os dois cada vez mais dificil.

Lelo e Zefa (sucessivamenete reeleita vereadora) ocuparam, na década de 1990,
uma posigao econémica de destaque dentro de Brejo do Burgo. Além de diversas rogas
localizadas na drea do Brejo, o casal dispunha ainda de outra drea na reserva, considerada
de grandes dimensdes para as proporgdes locais, numa regiao denominada Novilha, em
que criavam bodes e gado. A expansao das rogas nesta regiao constitufa-se, no momento
inicial da pesquisa (década de noventa), num fator potencial de contlitos, na medida
em que os critérios de cercamento e apropriagao nao estavam definidos, ocupando a
drea apenas aqueles que possuissem recursos para tanto. Assim, o casal comegou a ser
criticado por outros subgrupos na sociedade que o acusavam de utilizar, de maneira
individualizada, os recursos disponiveis para a comunidade, como, por exemplo, o
trator, a cargo da FUNAI A cada dia tornavam-se mais patentes os poderes de Zefa

como vereadora e o apoio que recebia dos diversos 6rgaos competentes.

Ja para o grupo liderado por Afonso, a situagao se configurava bem diversa naquele
momento, ja que nao possuia meios econdmicos estratégicos suficientes e que sua
influéncia politica s6 poderia ser assegurada mediante o cargo de cacique. Por outro
lado, ele representaria a tnica fonte de lideranca capaz de frear minimamente o cres-

cente processo de diferenciagao econdémica que Lelo e sua familia particularmente

barreiros, cujo método de construgio ¢ dos mais rudimentares, enquanto cacimbas, pogos, fontes
¢ barragens encontram-se quase todos em maos de posseiros, salvo apenas duas cacimbas. Também
as atividades comerciais, as quais pressupdem necessariamente certo capital inicial, sdo controladas
fundamentalmente pelos nao-indios que dispéem, de igual forma, do maior nimero de banheiros,
indicativo, na drea, de superioridade econémica. O que se pode caracterizar, a partir dos dados do
INTERBA, confere ao grupo de posseiros certa supremacia economica baseada em critérios étnicos
configurados a partir de uma diferente inser¢ao histérica na economia local e regional, assim como
uma desigual articulagdo com os organismos estatais. Além de indicagoes a respeito da questao étnica,
no entanto, tais cadastros apontam também para uma diferenciagdo econémica interna a comunidade
indigena, através da distribuicao desigual das terras, assim como das benfeitorias, dentre outros fatores
performativos de uma “renda diferencial”. O que se conclui ¢ que, internamente ao grupo indigena,
existem aqueles que conseguem certo acimulo de bens, constituindo-se enquanto “sitiantes fortes”
(WOORTMANN, 1983, p. 196), distinguindo-se da maioria da populagio (76,47%), cuja producao
chega a estar aquém do préprio consumo, possuindo entre uma e duas ocupagoes.
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representavam. Para Afonso, pois, a tnica solugao vidvel seria a demarcagao de uma
reserva indigena, o que asseguraria o acesso as terras consideradas tradicionalmente
pertencentes ao grupo. No entanto, esta seria uma posigao que indisporia 0 grupo
de Lelo e Zefa com seus aliados posseiros. Naquele momento, os conflitos em torno
da demarcagao dividiam os dois grupos, sendo o trabalho de demarcagao da FUNAI
obstruido pelo grupo de Lelo.

Assim, no campo politico que se configura a partir das disputas internas em torno das
questdes de poder e manipulacao de recursos, pode se observar a formagao de subgru-
pos divergentes no ambito do grupo étnico Pankararé, que, para a viabilizagao de seus
projetos especificos, lancam mao de articulagdes diferenciadas no ambito da sociedade
envolvente e suas institui¢oes. Enquanto a vereadora Zefa geralmente podia recorrer a
prefeitura municipal para encaminhar solicitacoes e barganhas, o cacique Afonso, oposto
aos poderes locais, dirigia se diretamente a Brasilia para tratar das questoes referentes a

demarcacao, ou a Anai e CIMI, em Salvador, a fim de viabilizar seus projetos.

%
%
%

Desde a pesquisa de campo realizada na década de noventa do século XX, muita
coisa se passou.'’ Novos atores e forgas entraram em cena. Ao exemplo do que aconte-
ceu com outros movimentos sociais no Brasil (GOHN, 2004), o movimento indigena
Pankararé amadureceu e estabeleceu estratégias diferenciadas em sua articulagao com
a sociedade mais ampla. Outros organismos governamentais e nao-governamentais
entraram em cena, enquanto antigas aliancas foram reformuladas e adquiriram no-
vos significados politicos. As duas facgoes (Afonso e Lelo) que emergiram nos anos
oitenta e noventa aquiesceram em suas principais divergéncias. Desde entio, ao que
parece, a questao da criagao de uma reserva de usufruto exclusiva dos indigenas
passou para um segundo plano, estando indigenas e ndo indigenas ainda vivendo em
dreas “mistas”, com diferentes concentragdes populacionais de um ou outro grupo
étnico. Hé indicagao, inclusive, de que um grupo de “posseiros”, tradicionalmente
considerados nao-indigenas, estaria reivindicando uma ancestralidade e identidade
indigena, distinta da identidade Pankararé. A construgao de novas clivagens étnicas e

politicas continuam ocorrendo, também, internamente ao grupo indigena Pankarar¢.

' As informagdes recentes sobre os Pankararé advém da colaboracio dos pesquisadores Fabio Ban-
deira e Isabel Modercin, da Universidade Federal de Feira de Santana, e José Augusto Laranjeiras,
Universidade Estadual da Bahia e ANAI
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Hoje, existem quatro liderangas que ocupam simultaneamente o cargo de caci-
que. Porém, de acordo com o antropélogo José Augusto Laranjeiras (comunicacao
pessoal), essa “multiplicagao de caciques” relaciona-se a multiplicagao de formas
associativas que visam um maior acesso a recursos estratégicos. Com efeito, hoje,
outras instituiges de apoio atuam na drea, além das existentes nos anos 1980 e
1990. Desde 2003, o Projeto de Gestao Etno-Ambiental Pankararé, executado pelo
Nucleo Irai de Desenvolvimento Sustentavel da Universidade Estadual de Feira de
Santana (UEFS), com o apoio do Ministério do Meio Ambiente, tem desenvolvido
diversos projetos sociais entre o povo indigena Pankararé, tais como a criagao de
abelhas e produgao racional de mel. A ANAI, por sua vez, tem trabalhado mais
sistematicamente na formagao de professores indigenas, enquanto a Fundagao
Nacional de Satde (FUNASA) realiza projetos de saneamento basico e de forneci-
mento de dgua para as areas mais secas do povoado do Chico. O préprio governo
do Estado da Bahia, privilegiando politicas de identidade e territorialidade tem,
na gestao atual, incluido os indigenas em suas politicas publicas, se ndo ainda em
préticas efetivas, a0 menos em discursos circulantes.

O campo politico societario Pankararé tem passado por novas reconfiguragoes
e novas rearticulagbes; porém, as tensdes especificas de campesinato e “friccao
interétnica” parecem ainda subsistir. No caso de um campesinato indigena, como
argumentamos no inicio deste artigo, o papel dos agentes de projetos sociais ¢ trans-
ferido para suas liderangas, fazendo com que a correlacao de forgas se tensione de
tal forma que venha a causar uma expansao do processo faccional. Assim, o aumento
de recursos, monetérios e outros, veiculados pelas organizagoes governamentais e de
apoio, a0 mesmo tempo em que aumenta a qualidade de vida da sociedade Pankararé
como um todo, pode vir também a tensionar os processos decisérios, causando
ainda mais fragmentagao no grupo étnico. Como também argumentamos no inicio
do artigo, as facgdes se constituem em formas de organizagao que estruturam o
“campo politico”, definindo status hierarquizados, resultantes da interseccao das
esferas especificas de campesinato e “friccao interétnica”. A tensao entre estas duas
esferas tende a se expressar numa linguagem étnica, em que os grupos em oposigao
defendem modos de indianidade especificos e formas de articulagao diferenciadas
com a sociedade mais ampla e suas instituiges. E desse modo que devemos observar,
com cautela, em que medida as a¢oes do Estado e institui¢oes paralelas podem, ou
nao, conduzir ao agravamento da diferenga entre grupos de interesses divergentes
internamente ao grupo étnico, e quais as consequéncias dessas diferenciagoes para

a sociedade Pankararé como um todo.
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“A JUREMA TEM DOIS GAIOS”

HISTORIA TUMBALALA

Ugo Maia Andrade

E com o olhar pragmitico e distante de quem observa e descreve uma cidade
abandonada que Henrique Halfeld - engenheiro contratado por D. Pedro II para
fazer o levantamento topométrico do Rio Sao Francisco - diz em seu relatério final
que na 283" légua do rio “estd a Villa do Pambi, que tem uma igreja de invocagao
a Santo Antonio e cerca de 30 casas; [...] quasi todas ellas estao em pessimo es-
tado, e a Villa parece despovoada de seus habitantes [...]”. (HALFELD, 1860, p.
39) Passados cento e cinquenta anos desde a visita de Halfeld, Pambu continua a
mesma vila com cerca de trinta casas, suspensa no tempo e marcada pela pobreza.
O que Halfeld nao viu na Freguesia de Santo Anténio do Pambu foram os “indios
domesticados” que encontrou na vizinha Ilha da Assung¢do, compondo um resto
de aldeamento que, em séculos passados, abrigara uma populacao de sete centenas

de almas, indios na maioria.

Em Pambu, as autoridades deixaram de ver indios depois de decretarem, em
1746, a extin¢ao do aldeamento da Imaculada Concei¢gao do Pambu. Provavel-
mente seguiu-se a este ato oficial a desobstrugao das terras para o avango dos
currais de bois e 0 éxodo dos indios para dreas adjacentes. Os fluxos migratérios
de populagoes indigenas desaldeadas no vale do submédio Rio Sao Francisco
seguiam, via de regra, dois rumos: as serras ao sul de Pernambuco — onde se
refugiavam aquelas populagbes que conseguiam escapar da espada e da cruz — e
demais aldeamentos da regido mantidos a fim de receberem o contingente das

missoes extintas.
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Tal foi a realidade do aldeamento de N. Sra. da Assungao, fundado na antiga ilha

do Pambu e posteriormente elevado a categoria de vila,' composto por

[...] indios Cariri de Pambt, dos Procases e Brancaranes de
Acara e da ilha da Vargem, dos Pacurubas de Sorobabé e mais
os indios Oés, Chocés, Pipaens e Manqueses do Brejo da Gama
e mais 13 indios do riacho do Navio ‘tratados por escravos’.
O termo da nova vila ia da ilha do Cajueiro a ilha das Vacas.
Compunha-se de 276 familias com 713 almas. Foi ereta em
vila a 03/09/1761. (RUBERT, 1988, p. 120)

Aldeamentos multiétnicos eram frequentes em todo o sertao do Nordeste, pois
atendiam ao duplo intuito de reduzir as terras indisponiveis e maximizar o controle
sobre a populagao aldeada, posto que, fragmentados em sua unidade societéria, os indios
desmotivavam-se em criar problemas aos missiondrios e colonos e ocupavam-se com
disputas movidas por rixas étnicas. Por certo, aumentavam também as probabilidades
de fugas nessas redugdes, mais frequentes quanto mais préximo estavam as missoes de
possiveis redutos para os desgarrados, preferencialmente as serras. Passado o tempo, a
histéria recente dos povos indigenas do sertao do Nordeste tem mostrado que algumas
dessas populagdes atribuem-se etnénimos sem precedentes na documentagao ou
bibliogratia antigas, seja porque os registros de meméria coletiva falharam — e jd nao
dao conta de um passado tao cheio de interregnos — ou porque os grupos juntamente
aldeados entraram em processo intenso de fusao, sendo necessério a remodelagem

das instituicoes, o deslocamento das fronteiras sociais e a criagao de novos etnénimos.

Contudo, se ¢ certo que o que é tornado igual reconhece sua singularidade mediante
formas de identificagao da alteridade, as novas “unidades” sociais oriundas de redugoes
multiétnicas foram sendo plasmadas por operagdes de inclusdo e exclusao, aproxima-
Gao e distanciamento, alimentadas por redes de aliangas e guerras e pelos incessantes

fluxos de idas e vindas de pessoas.” Tal processo de formagao de povos ¢ congruente

' A elevagao de aldeamentos populosos a vilas era uma manobra dos poderes publicos que abria espago
juridico para a oficializagio da extin¢do desses sitios e distribui¢ao de suas terras aos colonos. No caso
de N. Sra. da Assungdo, o aldeamento manteve-se apés a elevagio a vila até, pelo menos, a segunda
metade do século XIX. H4 informagio que confirma a existéncia da Aldeia da Assuncao no periodo
republicano (PETI, 1993, p. 57) e outra que data sua extingdo no ano de 1879. (HOHENTHAL
JUNIOR, 1960a, p. 45)

* As relocagdes de indios de uma aldeia para outra na porcio do submédio Sao Francisco sdo evi-
déncias apenas enquanto praticas administrativas do governo da Capitania de Pernambuco entre os
séculos XVII e XVIII. (HOHENTHAL JUNIOR, 1952, p. 35) Entretanto, devem ser consideradas as
relocagdes efetuadas por iniciativa dos préprios missiondrios, procurando contornar surtos de fome
ou doengas que, comumente, assolavam os aldeamentos do sertao.
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com regies que tradicionalmente abrigaram populagées distintas. Pois essas se viram
na contingéncia de constituirem formas sociais hibridas e mais aptas a reagirem as
investidas civilizatérias; ou derivadas da coexisténcia acidental entre populages que
se estabeleceram nas mesmas zonas de refigio, a exemplo dos Ava-Canoeiro que, no
século XVIII, surgiram na fronteira norte de Goias. (KARASCH, 1997, p. 45)

Suspeito que a presenca de aldeamentos multiétnicos na por¢ao do submédio Rio Sao
Francisco, notadamente na ilha de N. Sra. da Assuncio (pelo menos a partir da segunda
metade do século XVIII), definiu de forma bastante peculiar quadros locais de identida-
des de referéncia cabocla em franco processo de, assim por dizer, fracionamento étnico.’
Refiro-me ao longo processo histérico de “desmistura” pertinente ao aldeamento
multié¢tnico da Ilha do Pambu (posteriormente Ilha de N. Sra. da Assungao) que
ocasionou, até o momento, os indios truka e tumbalald. Se, em um primeiro mo-
mento, as redugdes multiétnicas produziram identidades difusas sob o rétulo geral
de “caboclos” — seja o caboclo administrativo das politicas indigenistas oficiais ou o
caboclo como modalidade de autopercepgao e forma genérica de alteridade indigena
—a produgao subsequente de identidades especificas sugere mais que o pleito de um
quinhao da histéria por unidades sociolégicas inéditas; sao novas organizagoes inter-
pretativas que debrugam-se sobre eventos coparticipados de uma histéria regional e

oferecem muiltiplas e diferentes revisoes.

E, ndo obstante a diferenciagao que se processa dentro destas amalgamas étnicas,
as referéncias a uma histéria regionalmente partilhada permanecem como pano de
fundo do cenario das sociogéneses do Nordeste indigena, permitindo a formagcao,
paralelamente as novas identidades singulares, de identidades hibridas e cambiantes
que sao credenciadas — as vezes por relagoes de parentesco interétnico real ou sim-

bélico — a transitar entre alteridades conexas.”

* Que deve ser compreendido de forma radicalmente diferente do faccionalismo, posto que este
demanda a preexisténcia de uma identidade singular e minimamente univoca. Um exemplo de fracio-
namento sao os neo indios filiados a matriz sociocosmolégica pankararu e dispersos entre os estados
de Alagoas, Bahia e Pernambuco (para uma caracterizago etnogréfica de alguns desses grupos vide
Andrade, 2003; 2004a e 2004b).

* Personagens hibridos nas relagdes entre os Trukd ¢ Tumbalald podem ser: atores da reciprocidade
ritual que marcou a histéria comum; pessoas que migraram de Pambu para a Assuncio, ou que possuem
parentes em ambos os lugares. No caso primeiro, tratam-se de pessoas que tradicionalmente partici-
param do toré tanto na ilha da Assungao quanto no Sao Miguel (localidade perto de Pambu), em um
momento em que as diferengas entre os Trukéd e Tumbalald nao haviam sido formalmente enunciadas
como identidades distintas (i.c., quando ndo existiam ainda os referentes “Trukd” e “Tumbalald”).
Nos trés casos citados, a OpEao Por ser um ou outro levou em conta as vantagens imediatas que de tal
escolha poderiam advir e a fidelidade a uma das duas cosmologias. Como essas sdo contiguas, pesou

mais o primeiro critério, influenciado pela origem geografica das genealogias.
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TAPUIA, CARIRI, MISSIONARIOS E O ALDEAMENTO DA
IMACULADA CONCEICAO DO PAMBU

Em 1562, o missionario jesuita Luiz de Gran empreendeu as primeiras tentativas
de aldeamento de indios do sertao baiano do vale do Rio Sdo Francisco, mas logrou
ruina devido aos surtos de bexiga, oriunda de Itaparica, e fome. (FERRARI, 1956a,
p- 238) Contudo, a histéria de todo o submédio Sao Francisco ficou definitivamente
marcada pelos aldeamentos subsequentes e pelos currais de bois que imputavam o
inferno a indios e missiondrios. Uma das primeiras regioes da col6nia a experimen-
tar os efeitos de frentes civilizatérias, o “sertio de dentro” do Sao Francisco viveu
também seu malogro de Eldorado durante o primeiro quartel de século XVII, mas
ja impulsionava o colonizador na busca de metais preciosos desde o século XVI.
Teve ainda suas minas de salitre — matéria-prima principal para o fabrico da pélvora
negra — cobigadas e disputadas por empreendedores coloniais. (PUNTONI, 1998,
p. 17-18) A babil6nia étnica que era o sertao saofranciscano, nicho de inimeros
povos linguistica e sociologicamente distintos entre si, agravou-se com a presenga
dos colonos que, ndo obstante frequentemente vissem nos “barbaros do sertio”
uma alteridade a ser eliminada, sabiam da necessidade de forjar aliangas com os
indios a fim de viabilizarem o projeto de colonizagdo. Infortuna contradigao, ja que
a ocupagao do sertao implicava a “limpeza do territério” — a eliminacao sumaria de
povos que se opunham irredutivelmente a presenca estrangeira — e a dependéncia
de contingente indigena como agente de povoamento e de defesa na construgao do
dominio colonial. (PUNTONI, 1998, p. 35)

Em uma porgao do territério nacional dominada pelo poligono da seca e, por
vezes, indspita a sobrevivéncia humana, o Rio Sao Francisco ¢ a principal referéncia
a subsisténcia, transporte e cosmologia. As suas margens e nas ilhas que pontuam
seu curso surgiu, desde cedo e muito conturbadamente, uma proto-sociedade
brasileira, mestica e movida por uma economia do couro que impunha formas
novas de vassalagem e exercicio do poder. (BANDEIRA, 2000) O papel dos mis-
siondrios nesse territério cobigado pelos curraleiros e frequentemente rasgado pelas
bandeiras paulistas nao se limitou a formagao de redugoes indigenas e a pregacao
do Evangelho: a empresa de salvagao das almas dos gentios nao era uma atividade
destacada do grosso do projeto colonialista, j& que a expansao da fé crista era, no
plano religioso, a expansao imperial de uma monarquia que, dois séculos antes (final
dos anos 1400), estava imbuida até os ossos (de seus stditos...) em uma Guerra
Santa que custou a vida de um de seus jovens Reis. Por isso hd tanta ambiguidade

no que se refere ao impacto da presenca missiondria no sertao do Sao Francisco,
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corroborada com o fato de algumas Ordens terem sido notérias proprietéarias de

currais e fazendas em terras por onde vagavam indios.®

O movimento missiondrio no submédio Sio Francisco entre os séculos XVII e
XVIII contou, fundamentalmente, com a participacao de quatro ordens: Jesuitas,
Capuchinhos franceses e italianos, Oratorianos e Franciscanos. (PUNTONI, 1998,
p- 55) As ilhas dessa porgao do rio abrigavam, em 1749, as missdes de N. Sra. do O
(Ilha de Sorobabel, grupos Tapuia, Porcaz e Brancararuz); N. Sra. do Belém (Ilha de
Acard, idem); Beato Serafim (Ilha da Vargem, idem); N. Sra. da Conceigao (Ilha do
Pambu, Tapuia-Cariri); Sao Francisco (Ilha de Aracapa, idem); Sao Félix do Cavalo
(Ilha do Cavalo, idem); Santo Anténio (Ilha do Irapud, idem); N. Sra. da Piedade (Ilha
do Inhamum, idem); N. Sra. do Pilar (Ilha do Coripoz, Tapuia-Coripé) e N. Sra. dos
Remédios (Ilha do Pontal, Tapuia-Tamaquitiz). INFORMACAO..., 1908, p. 421)

Nas margens esquerda e direita do rio, respectivamente os lados pernambucano
e baiano, havia as missoes de Sio Pedro, Sao Joao Batista de Rodelas, Imaculada
Conceigao de Pambu, Jacaré, Santo Crucifixo de Araripe, N. Sra. de Belém de Acara
e Sao Francisco de Aracapa (RUBERT, 1988, p. 96-100), quase todas sob a tutela
de Capuchinhos franceses até sua expulsao do Brasil, em fins dos anos 1600.° As-
sumiram as missdes do distrito do Sao Francisco os religiosos de Santa Teresa, mas
logo cairam no desgosto do poderoso Garcia d’Avila Pereira que, com sua prestigiosa
influéncia, representou junto ao Rei portugués contra a pouca presteza dos trabalhos
desses missionarios, conseguindo que, por decreto real, os Teresos fossem substituidos

pelos Capuchinhos italianos. Esses, para a felicidade da Coroa, “se contentam com o

* Na “Relagio de Todos os Conventos e Hospicios que hd dentro de Destricto d’este Governo de
Pernambuco, com o nimero de Religiosos e rendas que tem cada um” o Colégio do Recife (de
propriedade Jesuita) possuia, dentre outras coisas, “uma fazenda nas margens do Rio Sdo Francisco
chamada Urubd-Mirim, e consta de um par de curraes de gado, e rende uns anos por outros 200$000”
(INFORMACAO..., 1908, p- 416); 0 Carmo da Reforma tinha cinco fazendas de gado, “que saptisfeitos
os encargos, rende um anno por outro 700$000” (INFORMACAO..., 1908, p- 417) e o Convento dos
Padres da Companhia de Jesus tinha “uns curraes de gado nos Cariris e Rio Grande, que rende, em
cada ano, deductis expensis, 150$000”. (INFORMACAO..., 1908, p- 417) As outras ordens somavam

quatro ou cinco currais juntas.

¢ Os capuchinhos franceses foram expulsos da colonia quando as relagdes entre Portugal e Franga
comegaram a deteriorar com as investidas francesas no litoral do nordeste e com as crescentes des-
confiangas dos portugueses em relagao aos estrangeiros que atuavam no Brasil. (NANTES, 1979, p.
123) A estratégia adotada para afugentar os missiondrios franceses sem criar grandes embaragos com a
Propaganda Fide foi exigir, de todos os missionarios estrangeiros, um juramento de fidelidade a Coroa
Portuguesa. Com o juramento proibido pela Sagrada Congregagdo, a qual estavam subordinados os
Capuchinhos, os oito capuchinhos franceses que vieram missionar no sertao tiveram que voltar para
a Franca. (NANTES, 1979, p. 97)
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que lhes da a Providéncia Divina, no que se evita a despesa que a Fazenda Real faz de
trinta mil réis cada ano de ordindrio a cada um dos missionérios teresos”.” Esperto
em sua benevoléncia, Garcia d’Avila se disp0s a assistir aos missiondrios italianos no
que fosse necessario, conseguindo um eficiente meio de controle sobre as operagoes
dos padres que iriam administrar aldeias cujos territérios, nas ilhas e margens do Rio
Sao Francisco, dispunham de excelentes pastagens naturais.

Os antigos habitantes do interior do Nordeste formavam um mosaico de linguas e
culturas de dificil classificacdo, complexificado pelos contatos frequentes com povos
tupi e caribe e pelas consequentes migrages territoriais: os J¢é teriam se movido “de
O. para E., vindos, na opiniao da maioria dos etnégrafos, das proximidades do leito
do Sao Francisco” (PINTO, 1935, p. 125), sendo a mais autéctone das familias ame-
ricanas e correspondendo aos Tapuia dos cronistas antigos. Os Cariri deviam compor,
distintamente dos J¢&, uma familia linguistica que ocupava a costa do Nordeste e, na
interpretagdo de Barbosa Lima Sobrinho, pode ter vindo do rio Amazonas. (PINTO,
1935, p. 125)

Usual era, como ainda &, reunir indiscriminadamente todos esses indios do
sertao sob a mesma designagio de Tapuia® e associd-los linguisticamente ao tronco
macro-jé, em oposi¢ao aos Tupi, habitantes do litoral. A notéria diversidade dos
grupos tapuia nao permite classifica-los como J&, posto que separados desse tronco
linguistico estdo, por exemplo, os Fulni-6, Xucurd, Pancararu, Xocé, Tuxa e Natu,
sendo necessario distinguir as consideragoes linguisticas das etnogréficas a fim de
se evitar confusdes. (LOWIE, 1946, p. 553) Na afirmagao de Lowie “Tapuia ¢ um
termo vazio como ‘Indio Cavador’ ou ‘Siwash’ na América do Norte” e “nenhum
bom argumento € satisfatério ao considera-los (os grupos tapuia) como uma unidade
étnica ou linguistica”. (LOWIE, 1946, p. 556) E ainda: “Nao hd uma cultura ‘tapuia’;
a excegao das referéncias dos antigos escritores a respeito dos diferentes grupos nao
identificados e assim designados, o termo deveria ser eliminado do uso cientifico”.
(LOWIE, 1946, p. 556) Outra classificagio complicada para o autor ¢ a dos Cari-

ri, que “estavam no mais alto nivel de cultura entre os brasileiros mais orientais”

7 Carta do Rei a0 Governador geral do Estado do Brasil, datada de 10/12/1709. (NANTES, 1979,
p. 121-122)

¥ Tapuia eram os ndios do sertdo descritos por missionérios e colonizadores como falantes de uma
“lingua travada“ bastante diferente da lingua geral, o Tupi da costa. Por demostrarem maior resisténcia
ao colonizador portugués e aos missiondrios, além de serem investidos das mais diversas representagaes
demonoldgicas, foram objetos de exclusao da matriz india formadora da sociedade neo-brasileira. O
termo também recebe sinénimos de triste, escravo e barbaro (para um bom exame etimolégico do
termo Tapuia cf. Puntoni, 1998. p. 46).
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(LOWIE, 1946, p. 558), nao eram canibais e falavam lingua ndo Jé composta pelos
dialetos Dzubukua, Kipea, Pedra Branca e Sapuyd. Os falantes desses dois dltimos
dialetos foram aldeados por jesuitas no recoéncavo baiano, dados como extintos em
1891 e migraram parcialmente para a reserva Paraguagu, préximo a Porto Seguro.
Os Cariri foram oficialmente dados por extintos em 1891. (LOWIE, 1946, p. 558)

Provavelmente os indios do vale do Rio Sdo Francisco eram uma amélgama de
costumes jé e tupi. Os Obacatiara, os mesmos Cariri Dzubukua, habitavam cinco ilhas
no médio Sdo Francisco,” nas proximidades da cidade de Cabrobé (Pernambuco);
eram antropéfagos (DE LAET, 1644 apud HOHENTHAL JUNIOR, 1960b, p. 74)
e utilizavam arco para cagar, ao contrario dos Tapuia, que utilizavam a langa. (PISO;
MARCGRAF, 1648 apud HOHENTHAL JUNIOR, 1960b, p. 74-75) Alguns dos
povos do Rio Sao Francisco, designados por Tapuia, possuiam outros habitos tupi,
como o uso de redes de dormir, cerdmica e cultivo de produtos semelhantes aos
encontrados na costa. A organizacao social era baseada em sistema de metades e clas
e a autoridade politica do chefe exercida apenas em periodos de guerra. (HOHEN-
THAL JUNIOR, 1960b, p. 75)

Com base em antigos fragmentos de informagdes sobre os indios do Rio Sao
Francisco, Hohenthal Junior diz que “como em outras tribos do Nordeste do Bra-
sil, as culturas nativas do vale recaiam em duas classes gerais, tipo Tupi e tipo Jé. A
reconstrugao das culturas nativas, baseada em trabalho etnografico de campo entre
os atuais descendentes das tribos histéricas da regiao, serve, em parte, para justificar
essa suposi¢ao”. (HOHENTHAL JUNIOR, 1960b, p. 75) Como Lowie (1946),
Hohenthal Junior aponta a falta de rigor das categorias historicamente utilizadas
para classificar os indios do interior do Nordeste, ji que os termos Jé e Tupi, quan-
do aplicados linguisticamente, ndo dizem nada sobre a cultura. Assim, ele conclui
afirmando que “devemos notar que a maioria das tribos do vale do Sdo Francisco
n3do caia precisamente em uma ou outra categoria sugerida, Tupi ou Gé, mas usual-

mente mostrava uma irregular mistura de caracteristicas de cada um dos dois tipos

de cultura”. (LOWIE, 1946, p. 76)

A drea ocupada pelos indios Cariri, descendéncia pleiteada por algumas familias
Tumbalald e Trukd, no século XVII, ia do reconcavo baiano mais interiorano até as
proximidades de S3o Luis, no Maranhao, livrando apenas a faixa litordnea Tupi e

abrangendo praticamente a totalidade dos estados de Sergipe, Alagoas, Pernambuco,

? Entre clas, a ilha do Pambu ¢, provavelmente, ambas as margens do rio nesse trecho. Ainda hoje uma
das maiores concentragoes de grupos indigenas na regido Nordeste do Brasil estd situada na porgao
do submédio Sao Francisco, entre as cidades de Paulo Afonso (Bahia) e Curagé (Bahia).
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Paraiba ¢ Ceard. (FERRARI, 1956b, p. 283)."’ Os primeiros contatos feitos com esses
grupos, ja na primeira metade do século XVI, produziram impactos profundos por
intermédio das expedigdes de exterminio de indios e busca pelas minas de ouro,
colonizagao e implantagao dos currais de bois, bandeiras, caga e escravatura dos in-
dios, fundagao das missoes, guerras em geral e cruzadas de pacificagao. (FERRARI,
1956b, p. 279)

A auséncia da antropofagia entre os Cariri, devido a falta desse dado na biblio-
grafia dos missiondrios que melhor os conheciam (FERRARI, 1956A, p. 245), ¢
corroborada por Lowie (1946, p. 558), mas pode ser confrontada com o que De
Laet (1644 apud HOHENTHAL JUNIOR, 1960b, p. 74) diz dos Dzubukud Cariri:
“Eram de estrutura robusta, comiam carne humana e falavam uma lingua prépria”.
Dos hébitos e costumes dos Cariri, Ferrari arrola o cultivo da mandioca, milho e
feijao, o uso da cavadeira, arco e machado de pedra, enfeites corporais e botoque,

a tecelagem de redes de algodao e as casas feitas de pau-a-pique. Entretanto, exclui
e ceramica, relatada por Lowie (1946, p. 558) e Hohenthal Junior (1960b, p. 76).

Varios aldeamentos foram estabelecidos pelos Jesuitas no vale do Sao Francisco,
abrangendo nao s6 os Cariri, mas indios linguisticamente classificados como Proca,
Acard, Karuru, Xucuru e outros. Em 1696, os missiondrios da Companhia de Je-
sus administravam dois aldeamentos de indios Cariri no submédio Sao Francisco:

Curumambi'' e Sorobabé — ou Sorobabel, ilha situada pouco abaixo da cidade de
Cabrobé, Pernambuco. (FERRARI, 19564, p. 240)

Sdo poucas, e infelizmente as vezes desencontradas, as noticias sobre o aldeamento
da Imaculada Conceigio do Pambu."? Até mesmo sua localizacio ¢ imprecisa. No
bom trabalho histérico efetuado por Arlindo Rubert sobre a presenga missionaria no
Brasil, pode-se ler tanto que “Na aldeia de Pambu, sob o arcebispado da Bahia, em
1695 constam 3 missionarios” (RUBERT, 1988, p. 221) quanto:

Aldeia da Imaculada Conceigao do Pambii, na margem esquerda
do rio S. Francisco, bispado de Olinda, de indios Cariris, que tinha,

'O autor ndo especifica se estd utilizando a classificagao Cariri linguistica ou culturalmente, o que pode
produzir significativas distingdes ao se avaliar a drea territorial ocupada por grupos assim designados.
Hohenthal Junior (1960b, p. 72) considera que eram indubitavelmente Cariri apenas os povos que
habitavam as ilhas e margens do submédio Sao Francisco e o sertao adjacente.

"' Hohenthal Junior (1956a, p. 46) afirma que os indios da missao de Curumambd eram “Tushd” e

nao Cariri.

"2 E possivel que o aldeamento tenha mudado de padroeiro e passado a se chamar Santo Anténio do
Pambu, atual “proprietdrio” das terras do povoado homénimo. A mudanga do santo local pode ter
ocorrido também apés a transferéncia da missao para a Ilha da Assungao.
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em 1731, 220 criangas e 192 adultos batizados [...] Em 1745
os {ndios jd eram 300 e em 1758 constam somente 290, os
quais, em 1766, ano da sua supressdo, tinha um excelente
cura em Fr. Barnabé de Genova. (RUBERT, 1988, p. 97,

grifos nossos)

Siqueira (1978, p. 46) confirma a presenca dos Capuchinhos franceses nos al-
deamentos de Aracapd, Pambu, S. Félix e Irapud ao século XVIII, antes da expulsao

do Brasil, e atribui uma populacao de 360 indios a missao do Pambu nesse periodo.

Outro problema sdo as datas de sua fundacio e extingdo."” Nos Anais do Arquivo
Publico do Estado da Bahia lé-se: “Missdes que existiram algum tempo: Palmar,
fundada em 1695; Geremoabo — 1702; Pambu — 1702; Aracapa — 1702; [...]".
(BARROS, 1919, p. 16) Entretanto, numa carta escrita pelo Principe Conde de Val
de Reis para o Governador Geral em resposta as queixas que lhe dirigiu o missionario
Anastacio de Audierne sobre os abusos cometidos por Francisco Dias d’Avila contra
sua missao, percebe-se que a aldeia de Pambu j4 existia em 1681, ano da carta: “Por
carta de Frei Anasticio de Audierne, Religioso Capuchinho, francés, Missionario
Apostolico, que assiste na aldeia de Pambti nas Missoes desse Estado, escrita ao seu
Vigario Provincial, me foi presente o grande dano que faz aquela Missao Francisco
Dias de Avila [...]”. (NANTES, 1979, p. 111)

E praticamente certo que este Capuchinho francés foi o fundador da aldeia da
Imaculada Conceicao do Pambu, fato constatado por Nantes (1979, p. 50) e por
Barros (1919): “Frei Anasticio d’Audierne fundou a aldeia de Aramurd, a missio
de Urucapaca e a de Pamba”. (BARROS, 1919, p. 16) Quanto a localizacao, a pos-
sibilidade de o aldeamento do Pambu ter mudado de lugar ¢ vidvel,'* ja que ocorria

com certa regularidade o remanejamento das missdes do sertao do Sao Francisco

13 Em um livro de despesas da Tesouraria de Pernambuco, datado de margo de 1760, consta que
os aldeamentos de Missio Nova do Sdo Francisco do Brejo, N. Sra. do O, N. Sra. do Belém, Beato
Serafim e de N. Sra. da Conceigio (coordenados por Franciscanos e Barbadinhos) foram reduzidos
“pelo Sargto mor Jeronymo Mendes da Paz a Ilha da Assumpcao, chamada antigame. Varge” (Cédice
258, p. 1-12, 3, 35. Biblioteca Nacional/Divisao de Manuscritos). O documento localiza o aldea-
mento de N. Sra. da Conceicao na ilha do Pambu e sugere que esta ndo era a atual ilha da Assungdo.
Hohenthal Junior (1956a, p. 50) relata que até o ano de 1746 havia missiondrio Capuchinho italiano
no aldeamento de Pambu.

'* Em mapa da regiao do submédio Sao Francisco, datado do século XVII, Pambu aparece na margem
direita do rio, por¢ao pernambucana (ARC. 17, 5, 35. Biblioteca Nacional/Divisao de Cartografia).
Curioso ¢ a falta de registro de missao no local, ja que as outras aldeias da regido estao assinaladas
no referido mapa.
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entre Freguesias locais. Resta considerar os motivos administrativos e politicos que
teriam levado o aldeamento do Pambu a ser transferido da Diocese de Olinda para
a de Salvador. Em suma, o problema inicial — que sé deve ser sanado com o apro-
fundamento das pesquisas em arquivos publicos e cartérios — ¢ localizar com certa

precisao no tempo e no espago a aldeia da Imaculada Conceigao do Pambu.

OS TUMBALALA DE PAMBU

Processos sociais de revisao do passado indigena por grupos locais e recontextuali-
zacio de relagoes com a heranca histérica tém sido recorrentes em todo o Nordeste.
Tratam-se de fen6menos onde a mobilizagao desses grupos se faz em torno de elemen-
tos considerados principais pegas de seus “estoques culturais”, notadamente praticas
e interpretacbes xamanicas relativas ao toré, e suportes de identidades singulares e
complexas. Muito jd se escreveu a respeito das finalidades pragmaticas motivadoras
de tais sociogéneses que, via de regra, estiveram em algum momento de cada pro-
cesso particular direcionadas as questoes territoriais. Um dos pontos principais a
ser investigado tornou-se, assim, a dindmica dessas comunidades dentro da temaética
geral do que se habituou chamar de “invengao das tradigdes”, focando com especial
atencdo as mudancas af vigentes nas representacoes sobre a mistura. Nessa matéria,
primordial é compreender como comunidades que se querem tradicionais — e que
outrora se autopercebiam como “caboclas” — apropriam-se da histéria, atribuem

novos sentidos a ela e multiplicam-se enquanto identidades heterogéneas.

E pensar em “tradicao inventada”, préximo aos termos propostos por Hobsbawm
e Ranger (1994, p. 5), ¢ situar o passado na agenda das intervengoes da acao social. A
tradi¢ao inventada é socialmente confeccionada a partir de intervengGes sobre o passado
que, em face as situagdes vividas no presente, ¢ revisto; ou ainda, é o préprio passado
o objeto de invencao, sendo reestabelecido mediante praticas ritualizadas e simbdlicas
repetitivas e resistentes as mudangas. (HOBSBAWM; RANGER, 1994, p. 9)

O movimento de invencao das tradigées segue uma demanda ocasionada por
mudangas sociais, atendendo as necessidades adaptativas e a conformagao a fungoes
novas decorrentes de tais mudangas. A tradicao diferiria das “redes de convencao”
que visam finalidades pragmaticas, pois estas nao desempenham fungées simbdlicas
ou rituais relevantes e utilizam justificativas técnicas e nao ideoldgicas. (HOBSBAWM,;
RANGER, 1994, p. 10) Além disso, dado o seu caréter prético, elas podem ser dis-
solvidas ou modificadas conforme as eventuais mudangas que ocorram nos objetivos

visados. Desse modo, Hobsbawm e Ranger definem as tradicoes face as “redes de
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convengao” afirmando que “as ‘tradigdes’ ocupam um lugar diametralmente oposto

as convengdes ou rotinas pragmaticas”. (HOBSBAWM; RANGER, 1994, p. 11)

Fig. 1: Localizagdo dos municipios de Curaga e Abaré

Abare

Salvador

Contudo, os processos de formalizagao de novos vinculos com o passado histérico
ou imaginado que instituem praticas rituais e simbdlicas e valores podem ser orienta-
dos por projetos coletivos que visem fins utilitarios, sem abandonarem as justificativas
ideoldgicas para tais agoes sociais. Fo que vem ocorrendo no ambito das sociogéne-
ses no Nordeste indigena que afiguram-se como movimentos sociais do tipo ethnic
renewal (NAGEL, 1997) motivados, principalmente — e nao exclusivamente — por
temas funcionais. Assim ¢ que questoes fundidrias, geradores de acirrados conflitos,
confinamentos e migragoes em todo o sertao do Nordeste, mobilizam grupos sociais
que passam a reivindicar direitos territoriais ancestrais com base em suas maltiplas
filiacoes a populagoes indigenas que outrora ocuparam o territério e vieram a luz da

histéria através do confinamento nas missoes.

Uma das especificidades da sociogénese tumbalala em relacao a de outros povos
indigenas do Nordeste foi a auséncia inicial de reclames por desintrusao do territério
que tradicionalmente ocupam. Ao invés de se organizarem — inclusive com base em
critérios formais de etnicidade — a fim de ascenderem a recursos constitucionais que
permitissem contornar situacoes de conflitos territoriais, as familias tradicionalmente
ocupantes de sitios adjacentes ao povoado de Pambu foram motivadas principalmente
pelo desejo de equidade em relagao aos Truka da ilha da Assuncao, reconhecidos pela
Fundacio Nacional do Indio (FUNAI) desde 1979. Pois a histéria das trocas rituais e

politicas entre familias que hoje constituem os dois povos comprova a proximidade
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Fig. 2: Terra Indigena Tumbalald
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cultural entre eles e justifica a mesma pretensao de ancestralidade filiada a matriz
cariri que forneceu parcela significativa do contingente das missdes indigenas no

submédio Sio Francisco.'

Assim foi que os Tumbalala construiram-se enquanto parte de uma tradigao cabo-
cla regional dessa lavra e solicitaram o reconhecimento por parte da FUNAI com o
objetivo precipuo de efetivarem um direito que consideravam legitimo e desta forma
terem acesso as melhorias de vida que a tutela oficial supostamente promoveria. Con-
taram para isso com a mediagao privilegiada dos Trukd que seriam, simultaneamente,
referencial para as acoes coordenadas visando o didlogo com o érgao indigenista e
alvo de acusagdes e ressentimentos devido a certos episédios da histéria comum aos
dois povos que adiariam em mais de duas décadas o inicio da busca pelos direitos

histéricos das familias de Pambu.'®

Os indios Tumbalala foram reconhecidos pela FUNAI no final de 2001. Em junho
de 2009 publicou-se no DOU n. 103 a aprovagao e o resumo do Relatério Circuns-
tanciado de Identificacao e Delimitagao da Terra Indigena Tumbalald, uma area de
44.978 ha situada entre os municipios de Abaré e Curacd e enleada pela presenga
de assentamentos da Companhia Hidrelétrica do Vale do Sdo Francisco (CHESF)."
A populacao hoje é de pouco menos de 1.200 pessoas vivendo principalmente de
proventos de aposentadorias, da pesca, da agricultura e do pastoreio de subsisténcia.
Um survey efetuado em 1998 com 66 unidades domésticas mostrou que 42,4% das
familias pesquisadas possuiam renda acima de 1 saldrio minimo; 33,3% recebiam

menos de um e 24,2% sobreviviam com 1 saldrio.

O arranjo organizacional adotado segue o modelo de representatividade vigente

na maioria dos povos indigenas do Nordeste: um cacique, um pajé e liderangas locais

" Entendo por trocas ou permutas rituais o conjunto das relagdes intra ¢ intercomunitérias, e entre
indios e nao indios, produzidas no campo do xamanismo. Envolvem tanto as préticas complementares
de cura e de agressao (feitigaria), quanto os desempenhos rituais de manuten¢ao que, aparentemente
nio dirigidos por demandas patolégicas, visam o equilibrio ou desequilibrio de corpos sociais (nota-
damente grupos ou suas fragoes).

' Por “familias de Pambu” refiro-me as familias que tradicionalmente ocupam sitios adjacentes ao
povoado de Pambu (como os Fatum, Pandé, “Carro”, Barbalho, Mauricio etc.) e que guardam me-
moéria de uma heranga cultural indigena local ou regional. Devem ser diferenciadas das familias que
habitam tradicionalmente o mesmo povoado e que, na maioria, descendem de colonos instalados no

sertdo pela Casa da Torre.

'” Com isso faltam ainda trés etapas do processo de regularizagio fundidria: publicagdo, pelo Ministério
da Justica, de Portaria declaratéria dos limites da Terra Indigena (TT) homologagao desses limites pela
Presidéncia da Repiiblica e registro da TI em cartério imobilidrio e na Secretaria do Patriménio da Unido.
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que atuam como conselheiros e exercem influéncia sobre um conjunto de familias.
Até algum tempo atrds, durante o processo de reconhecimento do grupo pela FUNAI,
a competéncia de mobilizacao estava condensada e polarizada em liderancas de dois
nicleos populacionais: Sao Miguel e Missao Velha. Tais competéncias tinham como
suporte os trabalhos rituais de toré desempenhados em ambos os centros, justificando
sua caracterizagao como niicleos politico-rituais e nao facgdes, posto que era a hist6-
ria dos desempenhos rituais em cada nicleo que efetivamente determinava tanto os
discursos sobre a histéria tumbalald por eles enunciados, quanto sua reverberagio.
Enquanto no nicleo Sao Miguel a histéria da aldeia tumbalald estava assentada nas
antigas relagdes interindigenas de trocas rituais (que trouxeram a reboque outros
tipos de permutas) mantidas com os Trukd, Tuxd, Atikum e demais povos do sub-
médio Rio Sao Francisco, valendo para as liderangas deste nicleo uma posigao mais
prestigiosa no didlogo com interlocutores do presente (FUNAI, Ministério Pablico,
ONG “s indigenistas etc.); no nicleo Missao Velha, com permutas rituais recentemente
estabelecidas com os Truk4, a histdria da aldeia tumbalald baseava-se na autoctonia
e endogamia das familias que o constituem e na negacao da antiguidade de uma
atividade ritual, efetivamente voltada aos Encantado tumbalal, no terreiro de toré
instalado no sitio Sao Miguel. Sem histérico de participacao nas redes regionais de
relagdes interindigenas de trocas, o niicleo Missao Velha conservou um discurso sobre
a histéria da aldeia tumbalald que se manteve aquém do alcance e atragdo obtidos

pelo discurso do nicleo Sao Miguel, agregando menos legitimidade externa a suas

liderangas. (ANDRADE, 2008)

O direito possessério transcorre tradicionalmente por meio da transmissao da
propriedade de pequenos lotes familiares, arrendamento e compra entre eles. Ha ainda
situagdes em que os Truka concederam informalmente o acesso a terra em algumas
pequenas ilhas do Rio S3o Francisco que ja eram utilizadas por familias tumbalala antes
de sua incorporagao ao territério Trukd, em 2001. A regiao do sertao de Pambu foi
palco de um intenso fluxo de familias e individuos que em épocas recentes, ou mais
remotas, se fixaram por 14, o que, de resto, confirma a prética habitual no sertao de
migrages constantes motivadas pelos imperativos sazonais e engrossadas por expro-
priacoes fundidrias de pequenos agricultores por latifundiarios influentes. O survey
realizado em 1998 evidenciou a presenca de uma rede extensa de parentesco entre
os nicleos domésticos e da qual fazem parte também os indios Trukd; em tempos
anteriores, mais que hoje, houve uma intensa mobilidade de familias de Pambu para

a ilha da Assuncio e vice-versa.
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Foto 1: Povoado de Pambu (Ugo Maia, 1999)

E ¢ no ambito de uma histéria de trocas simbdlicas com os Trukd e outros povos

do sertao do submédio Sdo Francisco que se faz a histéria dos Tumbalala. A presencga
de redes de trocas interindigenas representa a condigao precipua para as sociogéneses
no submédio Sio Francisco, em particular, e no Nordeste em geral. Tais redes de
relagoes histéricas suportam permutas de mdltiplas qualidades (rituais, matrimo-
niais, comerciais etc.) e sdo o lugar onde, simultaneamente, categorias cosmolégicas
perpetuam-se e coletivos sao atualizados. £ nelas onde se devem buscar os indicios de
permanéncia, durabilidade e contiguidade associadas a uma histéria regional de longa
duracio assentada nas trocas entre coletivos humanos e entre esses e a sobrenatureza,
aqui representada genericamente pelos Encantados.'® Contudo, tal contiguidade s6
sera encontrada no plano formal das relagoes (as trocas) e nao no dominio do que
é, através delas, produzido (as culturas e seus “contetddos”). (ANDRADE, 2008)

O background histérico tragou experiéncias comuns aos povos indigenas do Nor-
deste que possibilitaram a inscrigao dos processos particulares de identidade no plano
politico regional das sociogéneses, pois “inicialmente projetos individualizados, a
nivel de cada identidade especifica, vao se alargando como se fora em atendimento

a certas exigéncias histéricas que sé tornam possivel alcangar a unidade na diversida-

' Os Encantados sdo os “espiritos auxiliares” dos mestres de toré e caracterizam-se fundamentalmente
pelo fato de serem pessoas invisiveis que habitam o Rio Sdo Francisco ou a caatinga distante. Além
disso, mantém relagdes cotidianas com os humanos que vao muito além do contexto ritual do toré.
Utilizo a anotagao Encantado como forma de marcar a qualidade de pessoa e a referéncia ao conjunto
desses entes (para uma justificativa mais detalhada para esta anotacao, vide Andrade, 2008, p. 29).
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de”. (CARVALHO, 1988, p. 14) O xamanismo representado pelo toré vem sendo
o elemento guia tanto na produgao e manutencao das aliangas, quanto na condugao
de rupturas e tensoes inter e intracomunitdrias, posto que, desde os anos do Servigo
de Protecio aos Indios (SPI), o toré é o “imperativo de indianidade” e caminho pri-
vilegiado através do qual transcorrem a comunicagao interindigena e com a agéncia
indigenista oficial. Além disso, o toré produz internamente formas de organizagao e
legitimagao de papéis politicos, pois “a linguagem ritual, melhor que outras, se presta
a organizacao politica desses grupos, reunindo ambas as caracteristicas, organizativa

e de demarcagao simbdlica de fronteiras étnicas, tanto para fora como para dentro”.

(NASCIMENTO, 1994, p. 37)

DAS TROCAS RITUAIS

A jurema enfulora
A jurema enfulorou
A jurema tem dois " gaios”

Que ¢ pros indios trabalhar

Assim os Tumbalald cantam em uma de suas linhas de toré.'” Os versos aludem a
um dos binarismos mais presentes nas cosmologias dos povos indigenas do Nordeste,
“troncos velhos” e “ramas/galhos”, e ao lugar do xamanismo para estes grupos. Os
predicados tronco e ramas decorrem, sobretudo, do campo ritual e marcam a posicao
dos grupos ou de familias face ao legado tradicional. O tronco representa (o desejo
de) contiguidade com um tempo pretérito acessado pela pratica ritual; ¢ o emblema
da pureza. As ramas ou os galhos sao percebidos sob o acento da mistura intensa e

do esquecimento dos trabalhos rituais.

A relagdo entre ambos ¢é assimétrica em termos de capital simbélico, mas marca-
da por agoes de solidariedade e de trocas que fundamentam a visao de unidade que
substancializa o universo indigena no Nordeste. Hi mesmo uma complementaridade
implicita entre “tronco” e “ramas” capaz de superar o esquecimento ritual e produ-
zir formas novas de desvelamento da heranga tradicional; os termos declaram uma

analogia com elementos da natureza que expressam uma

" As linhas sdo legados que, comumente, os Encantados fornecem a algumas pessoas durante os
sonhos e é frequente que elas acordem cantando os novos versos. Frequentemente os depositdrios
dessas revelagdes sao aqueles que participam mais ativamente nos trabalhos rituais e nos esforgos de
mobilizagio pré-comunidade, credenciando-se a recepgao.
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certa concepgio do tempo e das relaces (de continuidade e
descontinuidade) entre as geragées, atualizando certos princi-
pios classificatérios [...] Nessas metéforas de matriz bioldgica,
vemos a expressio de uma certa concepgao do tempo e da
organizagao social que articula a tensio permanente entre
philia (continuidade, jungdo, aproximagio) e neikos (ruptu-
ra discérdia, separacio, distancia)”. (BARRETTO FILHO,
1999, p. 120)

Os Tumbalald concebem sua histéria irremediavelmente ligada a dos Truka e hda uma
sutil disputa, subjacente ao auxilio mituo que marca a relagao entre ambos os povos por
posicoes. Eles sao “ramas” de um “tronco” histérico comum; os dois “galhos” da jurema
aludidos na linha de toré. Comunidades que - a despeito de um parentesco simbdlico
e real - projetam uma contra a outra os (re)sentimentos reservados aos afins. Pois sao
indios da “mesma quadra”, da mesma “descendéncia”. As relagdes complementares
entre familias que hoje integram esses dois povos sao antigas e provavelmente tratam-se
de transformagdes de relages instituidas no tempo em que as missoes se estendiam por
todo o vale do médio ao baixo Sio Francisco e reuniam indios de localidades diferen-
tes. De todo modo, foi 0 xamanismo representado pelo toré o veiculo das trocas que
fecundariam uma identidade tumbalald mediante a revelagdo do nome da aldeia pelo
Encantado Manuel Ramos ao ex- cacique Trukd Acilon Ciriaco da Luz (1° versao); ou

ao mestre de toré e pajé Tumbalald Luis Fatum (2% versao).

Aprigio Fatum: Nés trabalhdvamos [referindo-se a atividade
ritual] aqui. E quando meu pai morreu, minha mae, Paulo
[‘Carro’, mestre de toré], Oronso [idem] morreram, ficamos
apenas nés. Af ficamos trabalhando: eu, meu irmao [Luis
Fatum], minha cunhada [Santa Barbalho] e minha mulher.
[Af vieram] e aquele pessoal que vinha, entdo nés juntdvamos.

Trabalhdvamos e ai depois foi quando foi juntando o pessoal....

- Foi antes do cruzeiro ? [o cruzeiro de toré do Sao Miguel,

marco do trabalho ritual tumbalal4]

Depois do cruzeiro. Quando esse pessoal morreu, pessoal nosso,
nés ja tinhamos o cruzeiro, jé existia o cruzeiro. Esse cruzeiro

¢ velho... tem a base de cinquenta e pouco anos.

- Nessa época o senhor também participava dos trabalhos na
Assungao?
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Aprigio Fatum: E, trabalhava. Trabalhava ... que entdo nds
estdvamos aqui sem saber, aqui nés nao sabfamos o que era o
toré. Af foi quando apareceu esse cacique [Acilon Ciriaco da
Luz, ex-cacique Trukd], a quem os Encantados vieram dar a des-
cendéncia dos antigos. Ele ndo queria, ele ndo queria trabalhar.
Ai o Encantado o obrigou a trabalhar [...] Nés trabalhdvamos
1d e ca: sabado 14 [ilha da Assungao] e quarta aqui [Sao Miguel,
sitio de propriedade da familia Fatum]. O senhor sabe que esse
pessoal, esse pessoal que trabalha com os antigos, conhece todas
as aldeias, nao sabe? Eles sabem de todas as aldeias. Disse: ‘Olha,
seu Jodo [pai do narrador], aqui ¢ uma aldeia. Essa aldeia aqui

¢ a aldeia do Pambu’.
- O Encantado quem deu a informagao?

Aprigio Fatum: o Encantado, que assim falou : "Aqui ¢ a
aldeia do Pambu. O cacique daqui chamava Manuel Ramos’.
Quem sabe de quando [era esse] Manuel Ramos, nao é? [...]
Ficamos trabalhando 14 e ¢4, trabalhando 14 e c4 e 14 vai... Af:
‘Quer saber? N6s vamos sentar nosso cruzeiro. Nds temos

nossa aldeia’.
- Desde entdo o senhor ndo sabia que aqui era aldeia?

Aprigio Fatum: Naquele tempo nés nao sabiamos, nao. Nés

estamos por causa dele [referindo-se ao cacique Acilon Ciriaco].

Cicero Marinheiro: O Manuel Ramos, o Encantado tumbalald
Manuel Ramos — assim como seu Aprigio e seu Luis jd contaram
e eu vi Mae Odila [vitva de Paulo ‘Carro’] contar — ele veio
declarar que aqui era aldeia ao senhor Luis Fatum.

Aprigio Fatum: Foi.

Cicero Marinheiro: Ai, Lufs Fatum contou o caso a Acilon e
ele disse: ‘L4 ¢ aldeia, 14 ¢ aldeia mesmo. L4 ¢ aldeia, vocés
tém sua aldeia. Bote, assente o seu cruzeiro que € para vocés

trabalharem na aldeia de vocés’.
Aprigio Fatum: Ai, assentamos mesmo.

Cicero Marinheiro: O Encantado veio dar a aldeia a Lufs, ao

irmao dele.
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Aprigio Fatum: Af, nés trabalhamos mesmo. Trabalhamos e

estamos trabalhando.
- O pai do senhor fazia os trabalhos na Assungao?
Aprigio Fatum: Li e ¢4, ld e ca.

Cicero Marinheiro: Como amigo, nao é? Eles aqui ajudavam
eles 14 e os de 14 ajudavam os daqui, no trabalho. Porque nesse
tempo eram poucas pessoas, poucas familias 13 ¢ poucas aqui
para trabalhar. O pessoal [0s ndo-indios] era contra, fazia muita

oposig&o.zo

Na narrativa do protagonista do evento da revelagao do nome da aldeia tumbalala,
entende-se que ele recorreu ao cacique Acilon Ciriaco para confirmar e decifrar a

mensagem que havia recebido diretamente do Encantado Manuel Ramos:

Foi assim que eu, falando com seu Acilon, ele disse: ‘E 0 Mestre
Manuel Ramos, da aldeia tumbalald. Quem tem a declaragio
de uma aldeia é dono de uma aldeia. Se tiver a declaragao de
duas, ¢ dono das duas aldeias [...] Vocé pode sentar o cruzeiro’.
Que, justamente, estd com cinquenta e tantos anos que nos

trabalhamos 13 [no Sao Miguel].”!

Em contrapartida, antes da confirmagao da mensagem do Encantado pelo cacique
Acilon Ciriaco, os Tumbalald jd haviam auxiliado no fortalecimento do toré dos indios

da Assungao, segundo ilustra a narrativa seguinte:

Ele [0 cacique Acilon Ciriaco] chegou aqui em casa e disse: —
‘Seu Jodo, eu vim aqui porque eu quero juntar um pessoal para
nés continuarmos 14 (na ilha da Assun¢ao) numa aldeia, nés
trabalharmos 14 numa aldeia. Porque meu pessoal nao ¢ muito
chegado. E aqui, eu [conhecendo] que vocés sao chegados, eu
vim para nés batalharmos nesse trabalho’. Papai disse: — ‘E, nés

continuamos o trabalho’.??

*0 Aprigio Fatum e Cicero Marinheiro, atual cacique tumbalald, setembro de 1998.
! Lufs Fatum, setembro de 1998.

** Aprigio Fatum, setembro de 1998.
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O episddio narrado por Luis Fatum foi corroborado certa vez pelo préprio En-
cantado Manuel Ramos durante transe de sua esposa e mestra de toré, Santa Bar-
balho, em sessao ritual no Sao Miguel.”> Além de recordar o evento da revelagio do
nome da aldeia — marco que permitiu que as familias caboclas de sitios adjacentes
ao povoado de Pambu fossem reclassificadas como uma comunidade de identidade
indigena especifica — o Encantado, como de costume nessas ocasides, estimulou para
que houvesse unidade em torno dos trabalhos de toré, numa clara alusao ao papel

do ritual como ordenador de esforcos pré-comunidade.

A aldeia de Pambu ¢ antiga. Porque ¢ mais velha que todos vo-
cés. Agora, ndo tinha quem mexesse com ela. Quer dizer que o
caboclo [referindo-se a Luis Fatum] sonhou, vendo, que ele me
viu e eu disse meu nome a ele. Mas, ele ndo soube dizer ‘Manuel
Ramos’. Ele foi e procurou o mestre Acilon, que era muito sabido.
Nio havia um mais sabido que ele. Era um mestre [...] A aldeia
Tumbalald tem que ser direita; os indios, no dia do trabalho, todos
tém que encostar e ndo trabalhar ligeiro, trabalhar devagar, nao
pode trabalhar ligeiro. Tem que dar forca a aldeia. Na aldeia ¢
obrigado a trabalhar. Vocés nao sabem ainda o que ¢ uma aldeia,
vocés nao sabem, e esta aqui € forte, esta aldeia € forte. Olhem,

olhem e pisem no chio direito! (Informagao verbal)**.

Algum tempo depois do primeiro encontro com Manuel Ramos, Luis Fatum
voltaria a ser solicitado como mensageiro do Encantado, desta vez para receber os
limites da aldeia cujo nome ja havia sido a ele revelado. As versGes acerca do episédio
da revelagao do nome da aldeia entre os préprios Tumbalald eram creditadas ao pa-
pel que o enunciador desempenhava na mobilizacao pré-reconhecimento do grupo
ou a sua clareza e visao politica deste processo. A tendéncia entre os Tumbalald em
corroborar que a aldeia foi desvelada pelo Encantado a um deles (Luis Fatum), e nao
a0 ex-cacique truka (Acilon Ciriaco da Luz), era postura corrente entre aqueles que
percebiam o potencial do evento na classificagao das relacGes intra e intercomunitérias.

Os Truka, por sua vez, comumente creditavam ao seu ex-cacique a mediagao entre o

3 As mestras de toré, como Santa Barbalho, sdo aquelas através das quais os Encantados mais presti-
giados se manifestam, possuindo, assim, fun¢do de destaque no xamanismo. Devido a isso, seu status
¢ similar ao do pajé (mestre com alta graduagao), competindo a ambos sonhos em que viajam entre
mundos diversos habitados por espiritos auxiliares. Entre os Tumbalald, aos homens ¢ igualmente

permitido receber Encantado, contudo de menor importancia.

** Encantado Manuel Ramos, toré no Sao Miguel, fevereiro de 1999.
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Encantado e os caboclos de Pambu, asseverando sua participagao decisiva no episédio
de geragao do grupo alterno.

A querela em torno da declaragao do Encantado nao ¢ uma simples disputa pelo
direito de ser o depositario de um segredo; mais que um nome, a revelagio trouxe a
condigao precipua para uma identidade tumbalald que viria a ser formulada apenas
décadas depois. Pois 0 nome revelado da aldeia sacramentou e sintetizou a diferenca
constitutiva das familias da vizinhanga de Pambu envolvidas nas trocas rituais e politicas
com os Truka da ilha da Assungao. Diferenca esta que, enunciada como discurso e trans-
formada em fator de reclassificagao de relagdes, fecundaria uma identidade capaz de,
simultaneamente, transpor e assentir a difusa referéncia a uma histéria e universo cultural

amerindio regionais caracterizados por ciclos recorrentes de misturas e desmisturas.

Foto 2: Toré no Sdo Miguel (Ugo Maia, 1999)

\r‘

Para os Tumbalald, afirmar que foi um dos seus quem recebeu o antncio do En-

cantado ¢ assegurar uma simetria em relacao aos Trukd e nao lhes dever prestagao por
um dom que nao se pode retibuir, além de poderem ser protagonistas efetivos de sua

prépria historia. Por seu turno, ao asseverarem que foi Acilon Ciriaco quem “deu””’ a

» Lourdes de Acilon, truk4 e mestra de toré da ilha da Assuncdo, confirmou em entrevista realizada
em fevereiro de 1999 que foi o Encantado Joao Eduardo (da ilha da Assuncio) quem revelou a Acilon
Ciriaco (seu pai) os nomes das aldeias da Assungao e de Pambu. O feito teria sido alcangado por Acilon
ap6s um més de intensos trabalhos rituais e lhe custou a satide mental. Ainda consoante a interlocutora,
Luis Fatum soube pelo cacique truka a revelagio do nome da aldeia e ndo diretamente do Encantado.
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aldeia tumbalald, os Truka pleiteiam, nas entrelinhas, uma posigao favoravel dentro do
complexo jogo de aproximagao e distanciamento que cerca os dois povos, refazendo
o prestigioso papel que os Tuxd tiveram na ascensao da identidade dos caboclos da

ilha da Assuncio.

Foto 3: Toré na Missao Velha (Ugo Maia, 2000)

Com efeito, este jogo tem visibilidade apenas para algumas pessoas (em ambos os
lados) que percebem o valor estratégico da revelagao do nome de uma aldeia por um
Encantado na relagao entre os elementos do binémio “tronco velho/rama”. O que,
a priori, define um grupo como “tronco velho” é o seu refinamento ritual e conheci-
mento apurado da comunicagao com os Encantados, ao passo que a uma “ramagem”

ou “galho” cabe a posigao de principiante nos segredos do toré.

Sendo os patrocinadores do principal evento da histéria dos Tumbalald, como
quer uma das versdes sobre a revelagio do Encantado Manuel Ramos, os Trukd
revigorariam sua posigao de tronco velho em relagao a ramagem de Pambu, justifi-
cando uma légica da primazia do todo sobre as partes que sentencia ser imperativo
que o tronco esteja firmemente de pé para que os galhos possam se sustentar e
crescer. Em termos préticos, no discurso que circulava entre os Trukd no inicio da
atual década, os Tumbalala s6 poderiam ser oficialmente reconhecidos depois que a
aldeia da Assungao completasse seu longo estagio de “erguimento” que consistia na

integralizagao do territério Truka com a regulamentagao da posse de algumas ilhas

204



26

fluviais, outrora partes do termo da Vila da Ilha da Assungao.”® Por sua vez, em

Pambu se acreditava que a aldeia Tumbalald teria plenas condigoes de ser “levantada”
antes da aldeia Truka, mas o descuido, sobretudo por parte da familia Fatum, com
um trabalho ritual voltado para a aldeia e os Encantados tumbalald (argumento do
nicleo Missao Velha) e a falta de uma lideranca politica efetiva no passado, somada
aos estratagemas dos Trukd (argumento do nicleo Sao Miguel) fizeram da aldeia

Tumbalald um sonho adiado.

Alguns Tumbalald, entretanto, aceitavam e confirmavam que a aldeia de Pambu
¢ desdobro da Assungao, baseados, sobretudo, na antiguidade do toré da ilha e na

figura mitica do cacique Acilon Ciriaco.

Maria Valeriana: Aqui ¢ ramagem.

Cicero Marinheiro: E, s6 o que eu ndo entendo...

Maria Valeriana: Aqui € a ramagem.

Cicero Marinheiro: Eu ndo entendo o que significa é ramagem.

Maria Valeriana: Eu lhe digo. Nao tem esse pereira? Olha esse
pereira ai. Ele ndo tem o tronco? A ramagem dele ¢ o galho.

Repare o que a linha diz:

‘E Tumbalal4

E é Tuxa, ¢ Tux4,

Que ¢ ramagem de “Sungio ”,

Que ¢ do tronco do Juremd’.

* Este era um dos principais motivos das ambiguidades nas relagdes com os Trukd, reativado a época
da revisao de sua TI que estava por anexar ilhas do Rio Sdao Francisco tradicionalmente utilizadas
por familias auto-identificadas como tumbalald. Além deste mal-estar, havia algo de ressentimento
na fala dos Tumbalald mais velhos quando recordavam as assimétricas trocas com os indios vizinhos,
posto que esses conseguiram ser reconhecidos pela FUNALI, no final dos anos setenta, com a ajuda
ativa dos caboclos de Pambu e apelando para o conto do binarismo “tronco velho / rama”. Pesava
também sobre os Truka a acusacao de ndo retribuirem a altura o apoio que receberam dos Tumbalala
e de terem formulado estratégias para impedirem um movimento préprio de identidade entre as
familias de Pambu, ocultando informagdes reveladas pelos Encantados sobre a aldeia tumbalald a fim
de continuarem desfrutando dos préstimos de seus vizinhos durante o processo de “levantamento”

da aldeia da Assuncio.
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Aqui ndo tem jeito, porque tem de ser.
[Cantando a mesma linha de toré]

‘Eu venho de muito longe,

Da aldeia de Paran,

Eu venho trabalhar na biblia,

De nossa Senhora e 0 mestre Truka.

E Tumbalalg,

E ¢ Tuxa, ¢ Tuxa,

Que ¢é ramagem de “Sungdo’

Que ¢ do tronco do Juremd’.

A Assungdo ndo ¢ o tronco? Aqui ja ¢ o galho, viu? A ramagem
¢ essa. E € dito por todo mundo, todo mundo. O nosso maluco
[Acilon Ciriaco, que teria ficado louco e paralitico por causa do
assédio dos Encantados], conhecia. Aqui ainda ndo vi nada no!
Aqui ainda nio vi caboclo aleijado, aqui ainda nao vi caboclo
maluco. Tudo isso aconteceu 14 na Assun¢ao! Aqui ainda ndo vi
nada. Aqui ainda ndo se trabalhou de modo a comecar o trabalho
na boca da noite e uma hora dessa ainda cantar enaihé enaihé,
naié, naié [...] Nio se viu nada disso. Porque nao aguentam tra-
balhar. Nés 14 [na ilha da Assungao], quando seu fulano dizia ‘eu
vou viajar, vocés tém o maracd’, era pra dar forca, porque ele ia
viajar e viajava. Aqui ndo estd tendo nada disso. E é por isso que

eu digo, ndo sei dizer nada, mas digo. O que eu sei eu digo.”’

As interpretagbes pessoais sobre o que representava para a aldeia tumbalald ser
rama da aldeia truka dependia da insergao e pretencoes de cada individuo na recente
histéria do grupo. E como os Tumbalald formam uma comunidade heterogénea em
termos de mobilizagao e agéncia, nao era dificil identificar posi¢oes divergentes sobre
o tema. Pois as biografias nao s6 as inspiravam como determinavam as acoes frente

aos eventos em conformidade com sua posigao nos fatos:

?7 Maria Valeriana de Jesus e Cicero Marinheiro, setembro de 1998.
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[...] a histéria objectivada, instituida, s6 se transforma em agao
histérica, isto é, em histéria ‘actuada’ e ‘actuante’, se for assu-
mida por agentes cuja histéria a isso os predispde e que, pelos
seus investimentos anteriores, sao dados a interessar-se pelo seu
funcionamento e dotados das aptidées necessdrias para por a
funcionar. (BOURDIEU, 1998, p. 83)

Assim, a histéria nao deve ser entendida positivamente, como a soma de fatos pas-
sados, mas a partir das interpretagoes que os individuos fazem desses fatos com base
em suas proprias biografias e propositos, conduzindo, interativamente, os processos
de mudanga social das condigoes objetivas da coletividade. (HILL, 1988, p. 16) Pois
somente percebendo a histéria dessa maneira compreende-se as componentes vigentes

. . - . .
nas multiplas interpretagdes para os mesmos temas, ora ensejadas por diferengas de

geracao, ora lastreadas nas variedades de projetos.

O pessoal ndo tem um negécio de dizer que Pambu é ramagem
da Assungdo? Mas, Pambu ndo era ramagem da Assungdo. Por-
que ilha da Assungao era ilha de Pambu. Estd no livro [‘Relacao
Sucinta e Sincera...”, de Martin de Nantes]: ilha de Pambu. Eu
acho que isso af deve ter sido um pouco pra poder separar e
ser mais ficil de manter os indios. Porque na histéria antiga,

na histéria antiga ¢ ilha de Pambu.”

COSMOLOGIA E REDES DE RELACOES

Depois de um longo tempo partilhando com os Truké os torés na ilha da Assun-
¢ao e no Sao Miguel — sem, contudo, ascenderem a uma identidade particular — as
familias do entorno do povoado de Pambu obtiveram do Encantado a concessao
para “levantarem” um cruzeiro de toré, posto possuirem uma aldeia desvelada apés
dormitar esmaecida na meméria social.”” Toda histéria Tumbalald gira, portanto,
em torno dos desempenhos rituais: revelagaio do nome da aldeia e do grupo social
pelo Encantado; transformagao das diferengas constitutivas (como o referencial de
localidade) em discurso de identidade; redefinigao de papéis politicos; gradiente de

agéncia, etc. O evento da instalacdo de um cruzeiro e campo de toré no sitio Sao

8 Cicero Marinheiro, fevereiro de 2000.

> Embora falte tal registro na memdria coletiva Tumbalald, a ocupagio indigena local pode ser
facilmente corroborada com material arqueoldgico (cerdmica mortudria, ossadas, artefatos liticos,

petréglifos etc.), como, de resto, pode ser achado em toda a extensao do vale do Rio Sdo Francisco.
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Miguel instituiu formalmente um ritual préprio dos caboclos de Pambu e plantou as
condigbes para a construgao subsequente de uma identidade lastreada na enuncia-
Gao da heranga do antigo aldeamento local. Nao obstante o cruzeiro do Sao Miguel
representar autonomia ritual em relacao aos Trukd, foi principalmente através das
relacoes com eles, liderados na época por Acilon Ciriaco, que os caboclos de Pambu
consolidaram permutas rituais com demais povos do submédio Sio Francisco, so-

bretudo os Tux4 e os Atikum.

Com isso, 0 ex-cacique Acilon Ciriaco foi definitivamente transformado em prota-
gonista da histéria tumbalala, além de ter sido o iniciador da longa batalha dos caboclos
da Assungao pelo reconhecimento do Estado enquanto indios Trukd. Personagem
mitico, enfrentou um violento processo de xamanizagao: adoeceu gravemente, resistiu
as impetuosas investidas dos Encantados e, como consequéncia, ficou paralisado de
uma das pernas, levando no préprio corpo o indice de sua excepcionalidade como
mediador de relagdes proficuas com a sobrenatureza. Pois suas investidas no Encante
(nome pelo qual os oficiantes de toré referem-se ao “reino” dos Encantados) ren-
deram o desvelamento do nome da aldeia Trukd e, segundo a versao ja contemplada,
Tumbalald, além de uma série de orientagdes sobre como proceder a fim de conduzir

seu povo ao reconhecimento oficial e a recuperacao do territério.

As viagens que Acilon faria com tais finalidades eram, portanto, uma extensao das
viagens ao Encante, onde tudo comegou, demonstrando a for¢a do xamanismo enquanto
modelo que permite que a histéria seja ndo apenas interpretada, mas produzida atra-
vés de mobilizagdes geradas e aprumadas na comunicagiao com os Encantados. Deste
modo, tanto as viagens xamanicas quanto para o Rio de Janeiro ou Recife (respecti-
vamente, sede e escritério regional do Servigo de Protecao aos Indios (SPI ) visavam
interlocugoes politicas capazes de produzirem a sociedade da maneira desejada: em
equilibrio com forgas sociais exteriores, fossem elas de ordem cosmolégica (os En-

cantados) ou humana (os poderosos grileiros da Assungao que atormentavam a vida

dos caboclos da ilha).

Com esta finalidade, em meados da tltima década de 40, Acilon Ciriaco desloca-
-se até a aldeia de Rodelas a fim de obter do cacique Tuxd, Joio Gomes, orientaces
sobre os caminhos que o conduziriam até o SPI, tinica esperanga contra as violéncias
que os caboclos da Assuncao sofriam dos grileiros da ilha. O processo de expropria-
Gao territorial na ilha da Assuncao teve inicio ainda na primeira década do século
XIX quando as terras da aldeia foram declaradas patriménio de Nossa Senhora da

Conceigao, padroeira local, segundo se constata no documento seguinte:

Ex."™ Sefior ocorrem circunstancias a cerca da aldeia da Assump-

¢do, q’ revela pondera-las, a fim de ¢’ V. Ex.* dé as providencias,
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que julgar acertadas. Esta aldeia ndo tem, de longos annos,
patriménio Foi constituida em 1700 e tantos com 200 cazais, e
antes de inteirar um século achou-se completam* desbaratada;
p" q° afroxada e disciplina, forao-se despersando os Indios,
unz subirdo outros descerao outros sahirdo p.* Caririz [etc.];
de modo que um corregedor em 1813 encontrando a Ilha da
Assuncio vaga, com uma meia dtzia de Indios apenas, e estes
G 24, P ,
sem fazerem m" aldeia, e sim misturados na massa da populagio,
p" um provimento considerou toda a Ilha, como pattrimonio
da Sen™ da Conceicao, embora ficassem rezidindo nella dita

,
meia duazia de Indios.*°

Quase cem anos depois de ter sido transferida para o patriménio da Santa, em
1912, as terras da ilha da Assuncao foram vendidas pelo Bispo de Pesqueira, Dom
Augusto, por Cr$ 40.000,00 a Joao Parente de Si. Ap6s a morte do novo proprieta-
rio, a ilha da Assungao esteve sob o controle de seu genro, Pereira Dum, que entao
instituiu aos moradores da ilha um severo regime de pagamento de tributos pelo

uso da terra e criagio de gado e de monopdlio total sobre a produgio de rapadura.’!

Com o auxilio de uma mestra de toré tuxa, Acilon Ciriaco passou a desenvolver
com afinco os trabalhos rituais na Assung¢do a fim de obter dos Encantado o nome
oculto de sua aldeia e povo, requisito fundamental para o reconhecimento pelo SPI.
(CARVALHO, 1994, p. 6) Intensificou-se a partir daf o auxilio dos Tuxa aos Truka,
abrindo (ou reativando) um caminho de relages complementares entre Rodelas e
ilha da Assuncao. Tais relagdes facultariam a (re)introdugao na ilha dos desempenhos
rituais ligados ao toré e, novamente, percebe-se o xamanismo atuando de maneira
a balizar relacbes com agentes exteriores (mais exatamente o SPI) mediadas tanto
pelos Encantados, quanto pelos Tuxd de Rodelas. A importancia desses indios no
processo de didlogo dos caboclos da Assungao com o SPI decorreu do fato deles
serem aceitos como peritos nos desempenhos rituais do toré, qualidade exigida pelo
6rgao indigenista que, acreditando fortemente que a cultura ¢é constituida exclusi-
vamente por contetdos, procurava detectar expressdes objetivas de um patriménio
cultural amerindio dentre as populagdes remanescentes dos antigos aldeamentos do

Rio Sao Francisco.

** Arquivo Piblico do Estado de Pernambuco (APEPE) / CD 04 — Diretoria dos Indios, fl. 183v.
18/07/1877.

* Relatério do Inspetor Tubal Fialho Viana sobre a visita feita a ilha da Assungao em outubro de 1947.
Museu do Indio (FUNAI), Servico de Protecdo aos Indios — 4a Inspetoria Regional / Processo n.
4214/47 — SP1/739/47 — IR-4, filme 148, fotogramas ns. 1898 e 1899.
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Contudo, ndo s6 os Tuxa tiveram participagao efetiva na luta dos Truka visando o
reconhecimento pelo SPI e a presenga de familias de Pambu em determinados epis6-
dios dessa peleja contribuiu decisivamente para seu destecho. Um deles, em especial,
¢ bastante eloquente. Em margo de 1947, Acilon Ciriaco e Anténio Cirilo dos Santos
enviaram telegrama ao entao Presidente do Conselho Nacional de Protegao aos Indios
(CNPI) Candido Mariano Rondon, informando sobre a gravissima realidade dos caboclos
que residiam na ilha da Assungao. Rondon solicita ao Diretor do SPI (um departamento
do CNPI) providéncias cabiveis e seis meses depois chega a ilha da Assuncao o Inspetor
Tubal Fialho Viana a fim de verificar in situ a situagao denunciada por Acilon e Ant6nio
Cirilo. A primeira providéncia de Tubal Viana teria sido identificar, mediante critérios
de raga e cultura, indios na ilha que justificassem a intervengao tutelar do Estado face
a perseguigao e opressao que o proéprio Inspetor constatou e relatou. Para tal mandou
que Acilon Ciriaco lhe apresentasse um toré e individuos com fenétipos amerindios

convincentes, posto que os que encontrara até entao eram insuficientes.

Procurando atender com urgéncia a solicitagao do Inspetor, Acilon Ciriaco atra-
vessa o rio e pede a Jodo Vieira Fatum a presenga de alguns caboclos a fim de parti-
ciparem de um toré na ilha e os apresenta a Tubal Viana como indios da Assungao.
Da margem baiana do rio, cerca de vinte pessoas atenderam ao pedido de Acilon
Ciriaco para dangar o toré. Convencido de que havia encontrado indios na ilha em
quantidade suficiente, Tubal Viana promete a Acilon comunicar a novidade a Rondon
para que a construgao de um posto na Assungao fosse providenciada, o que viria a
ser feito mais de trinta anos depois. Uma narrativa testemunhal resume bem a versao

Tumbalald do evento:

Eles foram, chegaram 14 e disseram: ‘Olhe, General [Rondon], 14
nao tem indio ndo. Na ilha da Assun¢ao nao tem indio. L3 tem
um bocado de moleques’. Ai foi quando ele mandou o Tubal
Viana vir para tirar uma prova de indio, ndo sabe? Justamente
ele disse: Acilon, quero indio. Os brancos chegam 14 no Rio
dizendo que aqui nao existe indio. E se vocé nao me apresen-
tar um indio, nem que seja pequeno do peito, a questdo estd
acabada’. Af Acilon se vexou, se vexou, quando demos fé, bateu
aqui: ‘Seu Jodo, eu vim buscar vés micés, que 14, meu povo,
meus indios 14 ndo tém presenca de indio. Eu vim buscar vés
micés aqui’. Af, papai disse: ‘E. Vamos!’. Safmos em trés canoas.
Trés canoinhas, que naquele tempo nao existia canoa a motor,
ndo existia nada [...]. Chegamos 14 por volta das cinco horas
da tarde. A mesa aqui, ele [Tubal Viana] deitado numa rede.
Nos fizemos uma palhogona la que era quase do tamanho desta

casa, toda cercada [...] Passamos, saldando ele, quando papai foi
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passando, ele se levantou da rede: ‘Me caga um indio velho do
cabelo especado que passou af’.. ‘Quem é? Quem é? Compadre
Jodo, Anténio Cirilo, quem é2”. Af disseram: ‘E seu Jodo de
Silivina’. Caboclo velho, cismado, foi 1 no meio do povo, 14 na
cozinha. ‘Seu Joao, venha cé, o doutor estd chamando, venha
cd’. Af ele viu papai, se levantou, foi pra mesa e disse: ‘Como
¢ que o senhor se chama?’. Jodo Vieira Fatum’. —‘Quantos
filhos?’. ‘Cinco filhos, doutor, apesar de que eu tenho uma filha
que ndo estd comigo, estd com meus irmaos’. Ele falou assim:
“E quer deserdar, quer deserdar sua filha? Ela esteja em Sao
Paulo, esteja em Parand, esteja onde estiver, o quinhdo dela estd
aqui!’. Depois veio Comadre Odila [esposa de Paulo ‘Carro’],
essa Maria aqui de Luis [Maria ‘Pandé’, esposa de Luis Rosa]
[...] Essa Odila Rodrigues chegou e disse: -‘E eu, doutor?’. Af
ele disse: ‘A senhora tem dois sangues: tem sangue de indio
por parte de seu pai e sangue de branco por parte de sua mae’.

Justamente, que ¢ desse povo aqui do Pambu.*

A presenga de pessoas levadas do outro lado do rio por Joao Vieira Fatum no toré
que Acilon Ciriaco preparou para Tubal Viana ¢ confirmada na “Relagao das pessoas
que possuem caracteristicos da raga indigena na Ilha da Assungao”, elaborada pelo
Inspetor como parte de seu relatério de viagem. Vinte e sete pessoas integram a tal
relagdo, dentre elas o préprio Joao Vieira Fatum e algumas do contingente levado
por ele para a Assungao.” Tempo depois, uma parte dessas familias aceitaria o
convite feito por liderancas da Assungao para ld se mudarem, participando ativa-
mente das mobiliza¢bes subsequentes visando a recomposigao territorial da ilha.
As narrativas dos Tumbalald do nicleo Sao Miguel sobre a visita do Inspetor Tubal
Viana a ilha da Assuncio sio unissonas em reforcarem as assimetrias existentes
nas histéricas relagdes com os Truka, posto que o inestimavel auxilio prestado por
Joao Vieira Fatum a Acilon Ciriaco nao teria sido reconhecido pela nova geragao
Trukd, somando-se as demais ajudas, igualmente por serem retribuidas, prestadas
por familias de Pambu ao longo das vérias mobilizacdes pela recomposigao do

territério da ilha da Assungao.

* Aprigio Fatum, margo de 2001.

» As pessoas levadas por Jodo Vieira Fatum sdo, além dele préprio, Alventina Maria de Santana (que
depois casou-se com Berto Cirilo, irmao de Anténio Cirilo dos Santos), Maria Carmelita de Santana
e uma outra cujo nome desconheco (Museu do Indio/Processo n. 4214/47 — SP1/739/47 — IR-4,
filme 148, fotograma n. 1903).
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Os Tuxd de Rodelas (Bahia) e os Atikum de Serra do Uma (Pernambuco) possuem
também um lugar expressivo na histéria Tumbalald. Além da parceria com os Truka
na época do cacique Acilon Ciriaco, os indios de Rodelas tiveram franca participagao
na sociogénese dos Kiriri, facultando-lhes o re-aprendizado do toré (BRASILEIRO,
1999, p. 184-185), e dos Atikum. (CARVALHO, 1994, p. 9) A disposicao dos indios
de Rodelas em prestar auxilio a demais povos indigenas do Nordeste em mobilizagoes
por reconhecimento oficial e demarcagao de territério ¢ antiga e lhes proporcionou
formidavel respaldo capaz de os credenciar a serem avaliadores inequivocos da auten-
ticidade de um toré e influentes conselheiros politicos. Valendo-se dessas qualidades,
os Tumbalald vém mantendo uma linha de contato direto com Rodelas e, a época
dos primeiros didlogos com a FUNAI, desfrutaram do apoio dos Tuxa na formagao
de caravanas mistas para comparecerem a audiéncias na Administragao Regional
do érgao em Paulo Afonso (Bahia). Paralelamente ao apoio de natureza politica, os
dois grupos vém mantendo permutas rituais com a realizagao de torés em Pambu
e em Rodelas, apés o toré do Sao Miguel ter sido devidamente atestado pelos Tuxa
diante do Administrador da FUNAI em Paulo Afonso. Tais permutas ja existiram no
passado, legando aos tumbalala do nicleo Sao Miguel alguns Encantados de origem
Tuxd, e foram reativadas no calor das mobilizagdes Tumbalald pré-reconhecimento

iniciadas no final dos anos noventa.

Contudo, as relagoes de trocas rituais foram mais intensas com os Atikum de
Serra do Uma, que também mantinham permutas dessa natureza com o pessoal de

Acilon Ciriaco.

- Na época de seu Jodo de Silivina eles [os Atikum] andavam

aqui?

- Andavam! Aqui s6 viviamos com eles, enchfamos canoas
deles af ... Tinha aquele Z¢é Bandeira, tinha... um bocado
deles. Tinha o Zé Bandeira, tinha Rosaldo Bandeira, tinha
Otavino, Joalzino, tudo de l4. E muitos e muitos. Z¢é Ber-
nardo. Zé Bernardo foi matado, trabalhava [ritualmente]

muito bem.
- Era tudo Atikum?

- Era [...] Tinha um Jodo de Bira, tinha... ¢ muito! Os que

vinham de 14 eram muitos, vinham trabalhar aqui mais nés.

- Dangavam aqui no Sao Miguel?
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- Eles vinham aqui pra Trukd, depois trabalhavam aqui mais
34

nos.
Nesses circuitos interindigenas, as permutas rituais eram acompanhadas de trocas
de experiéncias de relagdes com o SPI/FUNAI, com agentes de apoio a causa indigena
e com regionais nao indios que, quase sempre, reproduziam o modo violento de apro-
priagao do territério legado pelas antigas missoes. Tratam-se de permutas complemen-
tares associadas a outras de ordem matrimonial, comercial e econémica, construindo
dominios de multiplas redes de relagdes sociais interconectadas por agentes (como os
caciques Acilon Ciriaco e Joao Gomes; os mestres de toré Joao Vieira Fatum e Roque ou
ainda os Encantado Manuel Ramos e Joao Eduardo) e biografias, e a partir dos quais as
identidades sao criadas. Relagoes estas cuja diacronia demonstra niveis de transforma-
¢bes que permitem entrever uma contiguidade morfolégica representada pelas relagoes
de troca e atualizada nas identidades e culturas. Pois as sociogéneses sao as mudangas
que, cosmologicamente orientadas, reproduzem as redes de relagoes regionais em sua
unidade morfolégica. E a histéria se fazendo no movimento infindavel entre a pratica
da estrutura e a estrutura da pratica. (SAHLINS, 2004, p. 72)

A extensao de tal dindmica pode ser constatada pela atualizagao dos contatos que
os caciques Acilon Ciriaco e Joao Gomes sustentaram nos anos quarenta e que hoje
530, de certo modo, reeditados pelos Tumbalald quando vao a Rodelas dangar o toré. E
gragas a cendrios politicos inéditos, gerados a partir de situagdes conjunturais nacional
e transnacional, e a ascensao dos povos em geral a recursos juridicos proporcionada
por tais cenarios, as redes de relagdes as quais vinculam-se as novas identidades no
nordeste indigena ampliam-se com a participagao de sujeitos institucionais como a
Associagao Nacional de A¢ao Indigenista (ANAI), Conselho Indigenista Missiondrio
(CIMI), Articulagao dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo
(APOINME), Ministério Publico Federal - BA, Sexta Cimara do Ministério Publico
Federal, Comissao Interamericana de Direitos Humanos da Organizagao dos Esta-
dos Americaos (OEA), Tribunal Internacional de Direitos Humanos da Organizagao
das Nagoes Unidas (ONU) etc. Nao obstante tal aporte, os novos sujeitos politicos
corporificam-se em identidades indigenas mediante trocas multiqualitativas estabele-
cidas com velhos agentes (os Encantados e os, assim chamados, grupos tradicionais)

ou inéditos (sujeitos institucionais, “povos emergentes” etc.).

As relagdes com os Encantados também seguem atualizadas, demonstrando o vigor

das cosmologias e a preeminéncia do xamanismo enquanto instituigao de tradugao

* Aprigio Fatum, fevereiro de 2000.
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que promove a convergéncia de pontos de vista parciais (CUNHA, 1998), fornece
um modelo de explicagdo para os eventos e planeja agoes de intervencao sobre um
mundo de relagdes entre diferentes. Tal dindmica favorece a circulagio dos Encanta-
dos entre vérias comunidades, distribuindo equanimemente o acesso as relagdes com
alguns desses entes que, devido a sua presenga multicomunitaria, recebem qualidades
e atributos segundo adaptagdes locais. Pois, tratam-se de entes que, em determinados
momentos da histéria, regionalizaram-se para nao desaparecerem conjuntamente
aos seus consortes humanos. Em contrapartida, hd os Encantados cujo monopélio
da relagdo pertence a uma aldeia, grupo local, grupo politico ou povo, demarcando
enfaticamente as especificidades histéricas e rituais do segmento ao qual estd vin-
culado. Tal caracterizagao de grupos de naturezas diversas a partir de elementos do
ritual e da cosmologia ¢ mais expressiva em ocasides de disputas intracomunitarias
— quando as facgdes politicas (ou algo que o valha) evidenciam-se — e de produgoes
de novas identidades filiadas a velhas matrizes sociocosmoldgicas, como ocorreu
com os Karuazu, Kalancé e Geripancé. Esses trés povos do alto sertao de Alagoas
constituiram-se, simultaneamente, a aquisi¢ao de direitos de relagio com os Praid
(uma modalidade de Encantado) cujo monopdlio de relagbes pertencia as facces
Pankararu da aldeia de Brejo dos Padres. (ANDRADE, 2003) Por conseguinte ¢ a
cada nova concessao vinda de Brejo dos Padres, os Karuazu, Kalancé e Geripancé
ascendiam a mais um ritual do ciclo de prestagbes aos Praid, complementando-se em

N . . ,
relacao a matriz sociocosmoldgica Pankararu.

Antes de serem “propriedades” de quem quer que seja, os Encantados escolhem
as pessoas de sua relagao, sejam elas oficiantes rituais (pajés, mestres de toré, etc.)
ou ndo. Neste ultimo caso a aproximagao ocorre por motivos diversos, indo da feiti-
caria a empatia do Encantado por uma mulher ou crianga, e quase sempre ocasiona
graves doengas ou a morte da pessoa assediada.” As relacdes com oficiantes rituais
podem ser igualmente violentas (vide o exemplo de Acilon Ciriaco); contudo, pos-
sibilitam que, apés etapas de dominio de conhecimentos rituais, sejam estabilizadas
e transformem-se em consdércio que serd sustentado por prestagoes mutuas. Falhas
regulares no atendimento dessas prestagdes poderao determinar o fim da alianga e
acarretar doencas e infortinios aos oficiantes rituais faltosos, assim como uma série de
desventuras a toda a sociedade. O que estd realmente em jogo nas disputas por “bens
cosmolégicos” das quais tomam parte facgdes ou povos nao ¢ a propriedade sobre

um elenco de Encantados, posto que estes sao pessoas com agéncia e vontade e nao

¥ Tanto no nordeste quanto na Amazdnia, a morte de uma pessoa provocada por um Encantado poderd
ser interpretada como rapto de alma ou busca por cénjuge. Em ambos os casos, a pessoa ¢é levada pelo
Encantado e torna-se ela mesma uma pessoa invisivel. (ANDRADE, 2007, p. 225)
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objetos; disputam-se direitos sobre as relacbes com eles estabelecidas mediante cantos
xamanicos (incluindo af as linhas de toré, cujas origens sao, por vezes, disputadas) ou
posse de determinados elementos rituais, como as pedrinhas de cristal dos Karuazu

que sinalizam a seus receptores o direito de “levantar” um determinado Prai3.*®

Na Amazonia e no Nordeste indigena, os Encantados sao auxiliares de pajés e de
demais oficiantes do xamanismo, caracterizando-se por dois predicados fundamentais:
ainvisibilidade e sua condigao de pessoa. (ANDRADE, 2007, p. 217) Enquanto entes
de intencionalidade, agem simultaneamente como agentes patolégicos e de cura, atu-
ando como principios de doengas ou ensinando férmulas fitoterdpicas. Nao obstante
a presenga ativa dos Encantados nos processos etioldgicos indigenas no Nordeste e na
Amazbnia, o fator precipuo e responsavel por quaisquer caracterizagoes subsequentes
¢ a capacidade de (inter)agao dos Encantados, posto serem pessoas invisiveis que
habitam um mundo distinto (mas conexo) daquele dos humanos. 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 transubstanciacao
dos agentes politicos de outrora que tiveram participagao definitiva nas mobilizagoes
pelo reconhecimento oficial de seus povos. Sao ex-liderangas, histéricas ou miticas,
que viraram Encantados para continuar, no dominio cosmolégico, a realizagao de seus
atributos de lideranga e bons conselheiros.’” Acostumadas no passado as viagens que
facultavam as relagbes com o exterior (representado tanto nos Encantados quanto
no Estado), tornaram-se elas mesmas estrangeiros ao viajarem definitivamente para

o Encante, reproduzindo, entretanto, as trocas como modelo de relacoes.

O Capitao Jodo Gomes é um exemplo expressivo. Ex-cacique Tuxa da tltima década
de 40 e personagem importante na histéria Truka, encantou-se e se apresentava du-
rante sessao de toré e mesa de toré do nicleo Sao Miguel, fornecendo conselhos sobre
a manutengao da unidade em torno dos mesmos ideais e sobre as acdes necessérias ao
levantamento da aldeia Tumbalald. Assim, reeditava via os Tumbalald sua participagao

nas permutas estabelecidas com Acilon Ciriaco e que foram fundamentais para que

* Isto ¢, confeccionar uma roupa de fibra de croé e arrumar um dangarino para que o Praié, o ver-

dadeiro dono da roupa, possa vir ao campo de toré dangar.

¥ O Encantado Manuel Ramos, por exemplo, é um ex-capitdo da aldeia Tumbalald. O processo de
encantamento de uma pessoa pode ser volitivo ou ndo e resulta numa mudanga de corpo, sem acarretar,
contudo, a morte. Tal corpo é plenamente adaptado as capacidades e habitus dos Encantados, como ser
invisivel, mudar de forma e viajar entre os mundos, capacidades que os préprios pajés devem dominar.
Embora os Encantados possam apresentar mdltiplas formas e origens diferentes (mata/caatinga; rio/
mar) — como Vaqueiro, Sereia, Princesa, Curupira, Boto e etc. — todos sio univocos na capacidade
de relagdo com os humanos, diferenciando-se dos espectros dos mortos. (ANDRADE, 2007, 2008)

215



a lideranga dos caboclos da ilha da Assungao alcancasse o SPI. Além do Capitao Joao
Gomes, diversos outros Encantados aléctones costumam visitar os trabalhos rituais

desempenhados tanto na Missao Velha quanto no Sao Miguel, mas sobretudo neste.

Porque eles [os indios] andavam muito. Naquele tempo eles
safam daqui e batalhavam em muitos lugares, entdo eles anda-
vam de aldeia em aldeia. Chega muito indio [Encantado] aqui
de outras aldeias, de todas as aldeias, até de Parand, Serra do
Uma3, de Rodelas...*®

sesesk

Aurea Fatum: Os Encantados das outras aldeias vém trabalhar

aqui.

,
Cicero Marinheiro: E, nés trabalhamos com os Encantados da

aldeia daqui e de outras aldeias também.

Aurea Fatum: Essa linha ai mesmo que Cicero cantou ¢ do

Encantado de outra aldeia. Ele vem trabalhar aqui.
Aprigio Fatum: E, ¢ dai da Serra do Umi [...]

Aurea Fatum: Tem do Belém, a quatrinha que eles cantam 14

no Belém [eles] cantam aqui também.”

Eles cumprem também o papel de agentes pandpticos a servigo da boa organici-
dade do grupo, reiterando a necessidade da adogao de condutas e filiagao a valores

que sustentem o ideal de uma comunidade.

Porque eu remexo o mundo todo, viu? Eu sei de tudo, eu sei
de tudo.*

kokk

Luis Fatum: E é bom nés trabalharmos o Encantado sempre; se

por acaso houver algo na aldeia, tem deles ai que o que houver

* Aprigio Fatum, setembro de 1998.
* Aprigio Fatum, esposa ¢ Cicero Marinheiro, setembro de 1998.

“* Encantado Manuel Ramos, toré no Sao Miguel, fevereiro de 1999.
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na aldeia ele rasga logo na hora. O que estiver [impedindo]

nosso trabalho, ele chega e diz.

- O que estiver impedindo ou dificultando os trabalhos, os

Encantados dizem?

- Dizem. Se estiver contra nés, se estiver contra, o Encantado

diz.

Cicero Marinheiro: Se tiver coisa errada, nao é?

Luis Fatum: Coisa errada.

- Ndo precisa nem fazer a consulta, eles ja chegam dizendo?

- Chegam e publicam.*'

Os Encantados participam dos mesmos circuitos de relagdes que os humanos,
posto serem pessoas com influéncia determinante na sequéncia dos eventos, expri-
mindo a correlagao entre cosmologia e histéria e a presenga de redes cosmopoliticas
de relagoes sociais (LATOUR, 1988) no submédio Rio Sao Francisco. Nao ¢é por
acaso que os agentes das aliangas com a sobrenatureza sao geralmente ex-caciques
e pajés que se “encantaram”, protagonistas de histérias coletivas geridas através de
encontros e desencontros com diferentes. A circulacao interindigena de pessoas
(sejam humanas ou nao) é também reflexo de continuos deslocamentos empreen-
didos em todo o sertao do nordeste, sobretudo motivados por fugas e trocas rituais.
(ARRUTI, 1999, p. 243) Essa mobilidade p6s em contato individuos e familias de
comunidades diferentes, favorecendo a formagao de “uma comunidade ritual mais
abrangente e em expansao, levando a constituigao de circuitos abertos de trocas de
homens, informagao e cultura”. (ARRUTI, 1999, p. 244)

CONCLUSAO

Redes de trocas interindigenas no submédio Sao Francisco sdo constituidas por
varios circuitos de relagdes conectados entre si por individuos, familias ou grupos

sociais historicamente assiduos nas trocas:

' Setembro, 1998.
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£ Tumbalald
E € Tuxa, é Tuxa
Que ¢ ramagem de “Sungao’

Que ¢ tronco de Jurema.

Para os Tumbalald, a linha de toré ¢ inequivoca no registro das relagées de troca
entre eles e os Trukd e Tuxd, embora possam questionar a quem cabe as posigoes de
“tronco” e “ramagem”. A velocidade e o folego com os quais os fatos sao significados
e absorvidos pelas linhas de toré tumbalald expressam que o grupo possui varios niveis
de consciéncia histérica que vém a luz conforme as demandas interpretativas para os
eventos selecionados como importantes nos processos sociais de mudanga. (HILL,
1988, p. 23) As linhas sao uma forma de interpretagao dos eventos e que fornece
uma capacidade de difusao e integralizagao de significados nao alcangado pelo dis-
curso especulativo. E por ser difusa e aberta a polissemia que elas conseguem fixar as
multiplas matizes dos significados que se pretendem coletivamente compartilhados,

transmitindo, assim, o recado.

O mesmo ocorre com a cosmologia tumbalald e, por extensao, com todas as
demais no Nordeste indigena. Sua natureza hibrida e regionalizada aproxima-se da
arbitrariedade e confusao na produgao simbélica. Contudo, a propagagao de signifi-
cados segue um fluxo homdlogo ao das relages interindigenas de trocas e seus varios
empréstimos sao comparaveis a intensa mobilidade que se efetua no plano empirico
das relagbes entre os homens. Regionalmente, a polissemia presente nos simbolos
compartilhados pelas cosmologias permite a fixagao do sentido que melhor exprime
uma especificidade local, uma identidade dentro da unidade genérica, aproximando

variantes interpretativas, mas nunca fundindo-as totalmente.

O que a circulagao de homens e Encantados no Nordeste indigena exprime ¢ que
a cosmologia de um grupo da regiao s6 pode ser compreendida dentro do quadro
de referéncias da histéria de relagoes com grupos vizinhos. E isso ¢ corfirmado pelo
xamanismo Tumbalald ao articular em uma s6 rede de relagoes sociais os humanos e
os Encantados, ampliando os circuitos de reciprocidades com os agentes sobrenaturais
conforme se amplia a rede humana de relagées e de apoio. Longe de se oporem a
histéria das relagdes intercomunitdrias a fim de produzirem identidades particulares,
os grupos do Nordeste indigena avaliam suas diferencas investindo na fabricagao
de estoques compartilhados de conhecimentos que, a despeito de seus elementos
mais regulares, notabilizam-se pelas matizes de significados atribuidas a eles e que
sao formuladas conforme estatutos locais representados por biografias, memérias e

experiéncias. Esta atualizagdo da hist6ria
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[...] é consequéncia do habitus, produto de uma aquisi¢ao
histérica que permite a apropriacio do adquirido histérico. A
histéria no sentido de res gestae constitui a histéria feita coisa
a qual ¢ levada, ‘atuada’, reativada pela histéria feita corpo e
que ndo s6 ‘atua’ como traz de volta aquilo que a leva [...] A
histéria ‘sujeito’ descobre-se ela mesma na histéria ‘objecto’;
ela reconhece-se nas ‘sinteses passivas’, ‘antepredicativas’, estru-
turas estruturadas antes de qualquer operagao ou de qualquer
expressao lingiiistica. (BOURDIEU, 1998, p. 82-83)

A mobilizacao desses grupos em torno dos processos de construgao cultural langa
luz sobre as representagoes coletivas voltadas para a cultura e a tradicio enquanto
P S P ¢ q
'omentadoras da agao social. Eles sao portadores de uma histéria, a medida que a
f tad da ag 1. El portad d historia, dida q
produzem e reinventam suas relagdes com um passado cuja guarda se reivindica, pois
“sao eles que se explicam historicamente e nao a histéria que os explica”. (ARRUTI,
1995, p. 86) E a “histdria sujeito” tem vérios caprichos, muitas surpresas geridas
» P J p ) p g
lentamente e que, num lampejo, ganham a existéncia onde nao se esperava. Como a
que, Pejo, g p

florada da jurema no cenario da caatinga.
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COMUNIDADE TUPINAMBA NO
VALE DO JEQUITINHONHA,
MUNICIPIO DE ITAPEBI, BAHIA

Sheila Brasileiro

O grupo indigena aqui tratado se autodesigna Tupinamba e reivindica a posse de
um territério que se estende por quatro municipios contiguos do extremo-sul baia-
no: Itajimirim, Itapebi, Potiragud e Itarantim. Esse grupo, estruturado pelo cacique
Juvenal Costa Vales, encontra-se em franco processo de constituigao e de emergéncia
étnica e ora se distribui em trés nicleos de ocupagao situados no municipio de Itapebi:
Cérrego do Vereme, Cérrego do Vinhético e Cérrego do Cachorro.

Alocalidade de Cérrego do Vereme foi ocupada pelo segmento tupinamba liderado
pelo cacique Juvenal em janeiro de 2006. Dista 7,2 km do asfalto, na BR-101, sentido
Itapebi-Mascote. A sua extensao foi estimada entre 400 e 600 hectares. Segundo
informou o cacique, cerca de cem familias indigenas pretendem habitar no Cérrego
do Vereme, mas apenas algumas dezenas de pessoas ja fixaram residéncia na drea, em
virtude da falta de infra-estrutura, saneamento basico e casas de moradia adequadas.
Até entdo ninguém reivindicou formalmente a propriedade da drea, mas o indio Alo-
isio Pereira Costa afirmou ter sido procurado por um certo Zé Amaral, que teria lhe
proposto assentar vinte familias de “sem terra” no local. Recentemente, a Prefeitura
de Itapebi contratou um professor para lecionar no Vereme (primeiro grau menor).

Os indios afirmaram existir um antigo cemitério indigena situado nas imediacoes.

! Escrito originalmente como Nota Técnica, de 10 de abril de 2007, em Salvador; a partir de vistoria
‘in loco’ realizada a 14 de margo de 2007, solicitada pelo Dr. Paulo Augusto Guaresqui, Procurador
da Republica em Eunépolis, Bahia.
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O Cérrego do Cachorro, ou “comunidade” Nova Vida, situa-se a 2,3 km do asfalto,
na BR-101, sentido Itapebi/Mascote, a 2,5 km da entrada do Cérrego do Vereme.
Originalmente um sitio familiar, a area foi fracionada e repassada para herdeiros
apés a morte da sua proprietéria, av6 materna de um de seus ocupantes atuais, o
senhor Domingos Romano dos Santos, 63 anos. Ela se estende por 24 hectares e é
povoada por vinte familias que se definem como “aparentadas”. Segundo informaram
os tupinambd, o tempo de ocupagao ininterrupta da drea ¢ de cerca de cem anos.
O Cérrego do Cachorro nio dispoe de saneamento bésico e as casas de moradia,
esparsas, sao precarias, erigidas em taipa. A esposa de Domingos, Ligia Francisca dos
Santos, nasceu em Jitatina, localidade vizinha a Jequié e se transferiu para o Cérrego

do Cachorro com a idade de oito anos, para morar com um tio.

Conta o cacique Juvenal que hd cerca de um ano e meio um grupo de pessoas do
Cérrego do Cachorro solicitou a um influente lider da Terra Indigena Coroa Vermelha,
Karajd, um “trabalho” de reconhecimento étnico naquela drea. Karajd comentou o fato com
Juvenal que, entdo, se prontificou a ir encontra-los. Chegando ao Cérrego do Cachorro,
Juvenal nao conseguiu localizar o grupo demandante, mas, como vdrias pessoas residentes
no entorno haviam lhe informado que ali habitavam indios, aproveitou o ensejo, conversou

com os residentes e certificou-se de que possufam ascendéncia indigena.

Alocalidade denominada Cérrego do Vinhatico, uma antiga fazenda, situa-se nas
margens do rio Jequitinhonha, defronte ao porto da cidade de Itapebi. O acesso é
realizado apenas por canoas. Ali reside, desde junho de 2006, o cacique Juvenal e
mais trinta e cinco familias indigenas. A drea é de propriedade da falecida india Licia
Maria da Conceicao. As suas netas, também habitantes do local, possuem uma escri-
tura da drea, um titulo de propriedade emitido pelo estado da Bahia em 1922, com
uma extensao de 124,5 hectares. Como nas demais areas, a infraestrutura ¢ precaria,
nao hd saneamento basico e, a exce¢ao da casa-sede, as exiguas casas de moradia sao

erigidas em taipa e algumas exibem cobertura em lona.

Anteriormente, alguns dos tupinambds atualmente instalados em Itapebi, a
exemplo do cacique Juvenal, residiam na localidade “Patiburi”, situada na cidade de
Belmonte, debrugada sobre o rio Jequitinhonha. Por forca de desavengas entre Juvenal
e a cacique de Patiburi, “Kétia”, parte do grupo abandonou a area que permaneceu
ocupada por onze familias tupinamba. Juvenal confirmou que o processo de emer-
géncia étnica de seu grupo ¢é recente, fruto de um exaustivo trabalho de pesquisa, de
“resgate étnico”, por ele empreendido, nos tltimos anos, em toda a regiao: “Uma
parte do povo vivia em Eundpolis, Porto Seguro, Arraial d’Ajuda, Belmonte . Muitos
nio se consideravam indios. Depois ¢ que comegamos a descobrir nossas origens e

buscamos o reconhecimento”.
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Juvenal destacou que os “postulantes a indios” tém necessariamente de preen-
cher certos requisitos antes de ser legitimados: “varias familias tém me procurado
querendo ser reconhecidas como indios. Af eu antes faco o trabalho, vejo o grau de
parentesco, eu s6 aceito até bisavd. As pessoas que estdo no nosso meio e nao sao
indios ¢ porque sao casadas com indios”.

Ele afirma que a sua “comunidade” ¢ integrada por indios sobreviventes do vale
dos rios Jequitinhonha, Pardo e Buranhém, ou rio do Peixe, com matrizes étnicas de

referéncia nos grupos Tupinamba, Camaca e Botocudo:

Somos remanescentes de trés povos que conviveram nesta regiao
h& muitos anos, os quais, pelo nosso conhecimento, moravam
por volta de 1902 na regiao e sobreviviam no mesmo local entre
a Bahia e Minas Gerais pelos rios Jequitinhonha, Rio Pardo e
Rio do Peixe, porém, nossos antepassados foram expulsos pelos
fazendeiros e coronéis da época, sendo que, pelos anos de 1950,
foram vistos muitos indios no Vale do Rio Jequitinhonha, nos
municipios de Belmonte, Itapebi, Potiragud, Itarantim e Itagimi-
rim [...] Os povos que deram origem a tribo Tupinamba, como
nés nos identificamos, e casaram entre si. Todos os Camacans,
os Botocudos e os Tupinambd. Em 1902 este povo e os filhos

se uniam em matrimonio... (VALES, [s. d.], p. 1)

Juvenal conta que até 1950, na regiao do extremo-sul baiano, havia poucas dreas
povoadas e apenas trés cidades de médio porte, Porto Seguro, Santa Cruz Cabralia e
Belmonte. Jd na primeira década do século XIX, indios oriundos das por¢oes mineira
e baiana do Vale do Jequitinhonha, de onde haviam sido expulsos por fazendeiros
latifundidrios, se refugiaram nas matas onde hoje se situa a cidade de Eundpolis. No
inicio do século vinte, um guerreiro tupinamba denominado Cesar Calixto Tapuia
de Souza “assumiu o papel de cacique” e subiu o rio Jequitinhonha com o seu povo,
em dire¢ao a Minas Gerais, até a cidade de Jordania. Em Jordania, eles se reuniram
a indios camaca liderados por Manoel Souza Freitas, conhecido como Manoel Tata,
e a Botocudos liderados por Clemente Costa Vales e seguiram, juntos, para as matas
da Serra de Jaquetor, na divisa com a Bahia, onde passaram a sobreviver, as margens
dos rios do Frade, Buranhém e Jequitinhonha, cagando, pescando e praticando uma
agricultura de subsisténcia. As trés familias matrizes, Tapuia de Souza, Souza Freitas
e Costa Vales, das quais o cacique Juvenal descende diretamente, estabeleceram lagos
de afinidade através de intercasamentos. Ao longo da primeira metade do século vinte,

diversos outros indios se agregariam ao grupo. (VALES, [s. d.], p. 1)
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