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RESUMO

Esta tese toma como objeto de andlise a constru¢dao do movimento indigena na
regiao polarizada pela cidade de Crateds, no sertdao do Ceara. A pesquisa volta-se para
compreensdo dos processos de construcdo de identidades étnicas indigenas (Tabajara,
Potyguara, Kariri, Kalabaca e Tupinamba) num contexto marcado por mudancas sociais
e politicas referentes a cidadania e ao papel da diferenca cultural nos jogos politicos
contemporaneos. A abordagem proposta toma o movimento indigena como um
processo de organizacao social especifico dentro de uma dinamica mais ampla de
articulagdo social e politica translocal. Conduzido inicialmente pela a¢do missionaria
catdlica, nos ultimos anos, o movimento indigena tem tomado as politicas publicas
indigenistas como seu contraponto de didlogo e confronto mais significativo. Assim,
ganham centralidade os conceitos de etnogénese e etnificacdo, dentro de uma linha de
reflexdao que compreende o0s grupos étnicos como formas organizacionais e
historicamente situadas, permitindo analisar o processo de fixacao em unidades
politicas de base étnica, de vetores de classe, status e cultura tipicos de uma sociedade

complexa.

Palavras-chave: movimento indigena; Crateus; etnogénese; etnificacao.



ABSTRACT

My thesis analyses the construction of the indigenous movement in Ceara backlands,
in the surrounding region of Crateuds city. In this research, | focus on the
understandings the processes of indigenous ethnic identity constructions (Tabajara,
Potyguara, Kariri, Kalabaca, and Tupinambd peoples), within a context marked by
social and political changes regarding citizenship and the role of cultural difference in
contemporary political struggles. The proposed approach takes the indigenous
movement as a process of specific social organization within a broader dynamic of
translocal social and political articulation. Initially driven by catholic missionary action,
in recent years, the indigenous movement has taken the public policies for indigenous
people as its most significant counterpoint of dialogue and confrontation. Thus, the
concepts of ethnogenesis and ethnification gain a centrality, within a line of reflection
that includes ethnic groups as organizational and historically situated forms, allowing
to analyze the process through which vectors of class, status and culture, typical of a

complex society, are fixed in ethnic-based political units.

Keywords: indigenous movement; Crateuds; ethnogenesis; ethnification.
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Na Loca da pedra,
No melo do mato
Bew Longe dos olhos
De um gavido...

A vida € um presente

Que Ve do passado

Els que acharam no mato
A wmening, entdio., .,

Miwdinha... Miuwdinha...

Felto estrela na nolte,
Disparada wo dia

A mening crescenolo
Era um rio correnolo
U riso que via

Awntes de tanta gente
Fol sevmente sozinha
Hoje o rio corvendo

E a wata dizendo

“6s minhal és minhat”

Vvé cabocla...

V6 Cabocla (Sérgio Cassiano) — Mestre Ambrdsio
CD Fud na Casa de Cabral 1998






Introducao

TRES NARRATIVAS...

1? Narrativa - Relato de Dona Tereza Kariri. Maratod, Crateus, agosto de 2008.

Eu me identifiquei como indigena [...] em 88. Numa grande romaria que teve aqui, na saida
do Padre Alfredinho, nés fomo [para o Canindé]. E Id, nés chegamo, fomo tudo pro abrigo, Santo
Anténio. E quando... [...]. E eu me dei, me encontrei com a Maria Amélia. la saindo, até pa dd um
lanche os meninos.

Nessa época nds era da Irmandade do Servo Sofredor. E o Zezinho meu, era coordenador de
um grupo, ele tinha um grupo e eu tinha um. O grupo chamava-se: grupo de sete. Que era sete
membros. Al, a gente passava a semana trabalhando, fazendo cartaz, cruizinha. Quando era na sexta-
feira a gente levava para igreja de Sdo Francisco. Ld a gente vendia e aquele dinheiro era pd ser uma...
familia, mais carente que tivesse, era que a gente fazia um mercantilzinho e ia deixar. [...] Um tempo
também eu fui auxiliada, na época que o Antdénio adoeceu, eu também fui auxiliada pela Irmandade
do Servo Sofredor. E assim o, o, a Raizes Indigenas foi, foi nascida da Irmandade do Servo Sofredor.

E ai, quando a Maria Amélia me avistou, eu ia saindo do abrigo para dar um lanche os
meninos, e ela saiu, bem depressa, e ficou ld no portdo. Foi logo tirando minha foto, da Teté, que era
pequenininha, e do Zezinho. Ai quando nds chegamo na lanchonete, que nds tava lanchano, ela
chegou e tornou tirar nosso foto. Ai, o Zezinho cismou: Mde, o que é que essa mulher quer, s6 tirando
nossas foto? Eu digo: ndo, isso ai ndo quer dizer nada ndo. Isso é de reunido grande mesmo, quando
tem assim um, uma romaria, o pessoal tira os foto para levar de lembranca.

Af, nés fomo, os coordenador, foro tirado, pra cada qual ir um, fazer uma visita nos bairros. E
nds fomo pro, pro bairro Santa Luzia. Ld chegando, a primeira pessoa que eu vi foi a Maria Amélia. Ai
ela ndo tirava os olhos de mim, e era puxando conversa e eu se desviando todo tempo. Que por, pelo,
devido o preconceito, né? O medo que a gente tinha, até de se identificar como indigena. A gente jd
tinha medo, né? Por isso, era que minha vd dizia que nunca nds dissesse que era, tinha sangue. A,
quando foi a noite, teve uma, uma ciranda. [...] E eu, cansada, me sentei no peitoril do abrigo. Ela
chegou e disse: Vocé pode me dar cinco minutos de aten¢do? Eu digo: Posso, sempre eu num té
fazendo nada mesmo. Ai, ela disse: Mulher, porqué, onde é que vocé mora? Eu digo: Eu moro em
Crateus. Mas vocé é de Id? Eu digo: Ndo, eu sou do Crato. Ai ela disse: Ah! E essas pessoa que eu ando
procurando. Seus pais nunca falaram que vocé era indigena? E eu disse: E o que é isso? [sorrindo] Af
ela: Ndo, é porque eu trabalho pela, pela MissGo Tremembé. Trabalho com os indios. E eu achei em
vocé uma fisionomia muito forte. Eu digo: Ndo, eu ndo sei nem o que € indio. E inda existe indio? Al,
ela riu, né? Ela disse: E, eu quero provar pro, pro governador, que aqui no Ceard ainda tem muito
indio. Eu digo: Mulher, pois pra encurtar a histéria, que eu jd t6 é me aborrecendo... Eu, vou logo
dizer: Minha vd, minha bisavd pertenceram a tribo Kariri do Crato, os Tapuios Kariri. Af ela, disse:
Pois, vocé vai levantar, chegar em Crateus vocé — taqui o meu endereco — vocé vai levantar a raiz Id.

E dai partiu, de 88 pra cd, eu cumpri com a missdo, andava de porta em porta com o
caderninho e a caneta, detrds da orelha. Quando eu chegava numa casa eu ndo perguntava: vocé é
indio? Primeiramente, eu olhava a fisionomia, os costume, né? Um dia, eu cheguei numa casa, tavam
tudo comendo no chdo, a mulher com uma esteira no chdo, as panelinha em cima e eles tudo em
redor comendo. Aquilo eu achei tdo bonito! Eu digo: daf, esses ai num negam ser indigena. Al eu
procurei conversar com o velho, ai ele disse que realmente era. A avé dele tinha sido pego a dente de
cachorro. [...]
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Af eu fui descobrindo, descobrindo... Ai, eu dizia, mas sé minha familia Kariri! Que nds somo
Tabajara-Kariri, né? Devido o Anténio ser Tabajara, e eu sou Kariri. Al quando foi um dia, eu
conversando com o pai do Bitonho, ele me disse, que era de Lavras da Mangabeira. Viveu a vida dele
carregando sal, em ombro de animal, ai tinha vindo aqui pd Crateus, pequeno, e tinha sido criado
pelo um senhor rico, aqui, que eu ndo té6 nem lembrada agora como é o nome do homem. Ai eu
descobri, né, que tinha outra familia, com muitos membros. Que a familia do Bitonho é muito
numerosa! E muito numerosa a familia dele. [...] Eu incentivei eles entrarem, a se identificarem e
tudo.

2° Narrativa - Seu Mariano “Barata” — Monte Nebo, Cratels — Ceard. 1997. Entrevista
concedida a Ivo de Sousa e Cicero “Batata” Tabajara. (Video Dois Dedim de Prosa).

Seu Mariano - Eu sou caboco, caboco brabo mesmo.... Aqui era dos caboco. Aqui era dos indio. Pois,
é. Eu sou filho de indio, neto de indio. Sou indio mesmo. Ndo posso negar. Ndo tenho outro sangue é
sé o puro indio. S6 puro indio.

[Corte]

Seu Mariano - Ld tem... E a Furna dos Caboco. E a Furna, dos caboco. E um grotdo que a gente vai pra
ld. Mas tem a furna mesmo, que o sujeito entra ld debaixo. Td quase tudo intupido, rapaz. Td quase
tudo intupido. A Furna... Os Caboco td quase tudo intu... Nés nunca mais... Fomo ld.... S6 foi mesmo o
povo reparar, ld. Repara mas num fazem nada. Sé trazem um o0sso, dois, uma pedra, um pau. Mas,
que... fazer servico ld, nunca mais fizeram ndo. Alimpar, ld o lugar dos caboco, ndo.

[corte]

Ivo - E aqueles ossos, seu Mariano? De onde é aqueles 0ssos?

Seu Mariano - Os 0ss0s?

Ivo - E, 0s 0ssos? Como é que foi parar ld?

Seu Mariano - Os 0ss0s.

Ivo -Sim...

Seu Mariano - Os 0ssos ld dos caboco... Foi o seguiiinte. Aqui, tinha Zé de Barros Cascaveli. Ele
morava ai nessa beira de rio pra ali, eu ndo sei qual é o nome, ndo. Zé de Barro do Canto. Chamavam
ele de Zé de Barro Cascavel. Ai ele criava muito bicho. Ai nesse, ponto do Sertdo, num sabe? Ai, os
bicho... Aqui ndo era habitado por ninguém. Sé por os indio. Ai, pegou, os indio ia, matava uvéia,
matava gado, comiam, né? Comia, os bicho dele, ld. Ele, ele tinha os cabra dele. E tinha um rapaz que
trabaiava mais ele, que andava junto com os indio, num sabe? Andava junto com os indio. Ai, ele
combinou com o rapaz, pra sabé a hora, e o... Que eles drumiam Id, que eles drumiam ld na Furna
deles. A, eles vieram, o rapaz veio, ai foi baté na Furna. Quer dizer, o rapaz que andava mais os indio,
num sabe? Ai, os cangaceiro jd tava ld perto. Quando os indio drumiram, agarraro no sono. Al, ele foi
e cortd a linha dos arco, tudinho. O rapaz. Ai falou com os... Quando os indio estremecero, tavam
sem for¢a. Ai, a tropa do homem chegou. Ai, foi a destrui¢cdo, matou tudinho. Matou... O pobe dos
indio que tinha ai, matou tudinho. Matou, porque matou mesmo. Ndo ficou ninguém! Matou tudo.
Batata - Quer dizer que esse rapaz desarmoul... né?

Seu Mariano - Cortou a linha dos arco. Cortou a linha dos arco.

Batata - Aj, os indio ficou desarmado.

Seu Mariano - Ficou desarmado. Por que ndo tinha a linha. E eles ndo sabiam brigar d’outro jeito. S6
sabiam na flecha, né? S6 sabiam na flecha. Ai, ele cortou a linha dos arco...num... pois, é.

Ivo - Seu Mariano, o senhor disse que é indio... Entdo, é descendente desse pessoal, né?

Seu Mariano - E, desse pessoal...

Ivo - Como é que chamava esse pessoal?

Seu Mariano - Daqui, mesmo daqui. Nosso indio aqui era Putiguarad. Que vocé sabe muito bem. Pode
até sabé e num sabé. Que daqui, pra cd, era Putiguara. E pra ld Tabajara. Os indio Tabajara, dai da
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beira do rio, arrudeando pur’acold, até a Bahia. Tudo indo no rumo do Pernambuco, naquele tempo,
do Sdo Paulo, do Rio de Janeiro... Agora aqui, era os Putiguara. Era Putiguara. N6s aqui, pur’o lado de
cd. Daqui, pra beira da Parnaiba, subia ai, nés era os Putiguara. Praculd era os Tabajara, aculd naquela
linha... nds aqui era Putiguara.

[Corte]

Batata - Seu Mariano, esse povo aqui do Monte Nebo, é filho daqui ou é de fora? Esse povdo que tem
aqui?

Seu Mariano - Esse povo daqui...2 Esse povo daqui... Quase tudo é do meu povo, é da mesma raga...
uma parte. Mas que tem muita gente de fora. De fora, ndo, d’outro sangue, sem ser o meu. Mas é
daqui.

Batata — Mas, esse povo veio de fora, né?

Seu Mariano - O meu mesmo ¢é a famid... O meu mesmo é d... E a raca de Barata. Que chamava os
Barata. Dos caboco, né? Chamava os Barata. Era Barata. [Crianca chora]. Agora, tem, tem, jd tem
muita gente de fora aqui. Mas aqui no tempo do Chico de Barros, trabaiava pru Chico de Barros:
Antdin Barata, meu pai. Rimualdo Barata, Francisco Barata. Era esses aqui que trabaiavam pra ele. Ai
foi chegando gente, foi chegando gente, foi chegando gente... até que cruzou com outra raga... com
outro sangue, ndo €? Mas o meu é caboco puro, caboco brabo. E. Meu sangue é caboco. E caboco. E
de todo mundo. Dos quatro lado meu sangue é caboco. (...)

[Corte]

Batata - Aquela histéria, que houve um massacro de indio aqui, que escapou uma india...?

Seu Mariano - Ndo foi da, da, da minha histéria? Foi nesta! Quando o, o véio que eu vinha contano.
Contei que ele veio matd os indio ai, a menina saltou ld, da loca, I em baixo, e escapuliu e foi
s'imbora. E. A bichinha, mais ou menos de doze a treze ano, a bichinha...

Batata — Quer dizer, que dai foi que comecou...?

Seu Mariano - ...foi que comecou a minha famia, heheheh, foi que comecou a minha famia. O caboco
andava no mato. Era vaqueiro. Andava no mato, ai no Sertdo, praculd. Ai deu com essa garotinha.
Botd o cavalo nela. Tacou o cavalo, tacou o cavalo, até quando butou ela abaixo. Ela fazia como um
cachorro. O cavalo saia. Ai, o cabra butou ela abaixo. Ai quando o cabra saltou no chdo, se pegaro.
Com a menina. Se pegaro, foro arriba, foro abaixo. Ela pegou ele, derrubou, tacou o dente nas goela
dele, sé num toré a gaiganta, mas torou o couro aqui e comeu [risos]. Ai, ele sentou um toco na
cabeca dela, butou abaixo. Butou abaixo. Ai, foi na algibeira do gibdo, tirou um reio, amarrou, butou
na lua da sela, levou e foi criar. Foi criar, casou com ela. E. E, a indescendéncia que tenho é esta.
[Corte] A histdria sé sei que € esta, foi desse jeito...

3° Narrativa — Trechos dos capitulos finais do romance Iracema, de José de Alencar. 1865.

Descamba o sol. (...)

O cristdo moveu o passo vacilante. De repente, entre os ramos das drvores, seus olhos viram,
sentada a porta da cabana, Iracema, com o filho no regaco, e o cdo a brincar. Seu coragdo o arrojou
de um impeto, e a alma lhe estalou nos ldbios:

-Iracema.. . .

A triste esposa e mde soabriu os olhos, ouvindo a voz amada. Com esfor¢o grande, péde
erguer o filho nos bracos, e apresentd-lo ao pai, que o olhava extdtico em seu amor.

- Recebe o filho de teu sangue. Era tempo; meus seios ingratos jd ndo tinham alimento para
dar-lhe!

Pousando a crianga nos bragos paternos, a desventurada mde desfaleceu, (...)

Iracema ndo se ergueu mais da rede onde a pousaram os dflitos bragos de Martim. (...)
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O camucim, que recebeu o corpo de Iracema, embebido de resinas odoriferas, foi enterrado
ao pé do coqueiro, a borda do rio. Martim quebrou um ramo de murta, a folha da tristeza, e deitou-o
no jazigo de sua esposa.

A jandaia pousada no olho da palmeira repetia tristemente:

- Iracema!

Desde entdo os guerreiros pitiguaras, que passavam perto da cabana abandonada e ouviam
ressoar a voz plangente da ave amiga, afastavam-se, com a alma cheia de tristeza, do coqueiro onde
cantava a jandaia.

E foi assim que um dia veio a chamar-se Ceard o rio onde crescia o coqueiro, e 0s campos
onde serpeja o rio.

[...]

O cajueiro floresceu quatro vezes depois que Martim partiu das praias do Ceard, levando no
fragil barco o filho e o cdo fiel. A jandaia ndo quis deixar a terra onde repousava sua amiga e senhora.

O primeiro cearense, ainda no ber¢o, emigrava da terra da padtria. Havia ai a predestinagdo de
umaraga? (...)

Afinal volta Martim de novo as terras, que foram de sua felicidade, e sdo agora de amarga
saudade. Quando seu pé sentiu o calor das brancas areias, em seu corac¢do derramou-se um fogo que
o requeimou: era o fogo das recordagées que ardiam como a centelha sob as cinzas. (...)

Muitos guerreiros de sua raca acompanharam o chefe branco, para fundar com ele a mairi
dos cristdos. Veio também um sacerdote de sua religido, de negras vestes, para plantar a cruz na
terra selvagem.

Poti foi o primeiro que ajoelhou aos pés do sagrado lenho; ndo sofria ele que nada mais o
separasse de seu irmdo branco. Deviam ter ambos um sé deus, como tinham um sé coracdo. (...)

A mairi que Martim erguera a-margem do rio, nas praias do Ceard, medrou. Germinou a
palavra do Deus verdadeiro na terra selvagem; e o bronze sagrado ressoou nos vales onde rugia o
maracd.

Jacauna veio habitar nos campos da Porangaba para estar perto de seu amigo branco;
Camardo erguera a taba de seus guerreiros nas margens da Mecejana.

Tempo depois, quando veio Albuquerque, o grande chefe dos guerreiros brancos, Martim e
Camardo partiram para as margens do Mearim a castigar o feroz tupinambd e expulsar o branco
tapuia.

Era sempre com emogdo que o esposo de Iracema revia as plagas onde fora tao feliz, e as
verdes folhas a cuja sombra dormia a formosa tabajara.

Muitas vezes ia sentar-se naquelas doces areias, para cismar e dcalentar no peito a agra
saudade.

A jandaia cantava ainda no olho do coqueiro; mas ndo repetia ja 0 mavioso nome de Iracema.

Tudo passa sobre a terra.

O que as trés narrativas acima transcritas nos dizem, separadas e em conjunto?
Elas falam, em esséncia, do lugar dos povos indigenas na constru¢dao da sociedade
brasileira. Um lugar que é social, simbdlico, material e histérico ao mesmo tempo.
Iniciando de trds para frente podemos perceber, com os trechos finais de Iracema que, na
mitologia nacional os indigenas sdo aqueles que devem deixar de ser. Para que o Brasil
possa existir, os povos indigenas devem ser relegados ao brumoso passado, aos

monumentos de pedra e aos contos romanceados. Tal é o destino de Iracema, que ao

parir o primeiro cearense, morre. Sepultada a sombra da palmeira, com o passar dos
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anos, até a jandaia esquece o seu nome. “Tudo passa sobre a terra”. Eis o poder
silenciador dessa imagem metonimica, onde Iracema simboliza, no mito fundante da
nacionalidade, o destino de todos os povos indigenas.

Na segunda narrativa temos um registro popular, local, sobre o desencontro entre
indigenas e criadores de gado. Uma interpretacao, dentre muitas, sobre a existéncia de
um sitio arqueoldgico nos arredores de um povoado sertanejo. Neste relato, dois grupos
humanos diferentes se confrontam em torno da ocupagao do mesmo espago. A sorte dos
indigenas € decidida numa traicdo, um massacre terrivel do qual apenas uma menina
escapa. Esses eventos imprimem diversos significados no imaginario local, entre eles um
insidioso, aquela india que escapou deixou descendentes... que insistem em lembrar esta
histdria.

O terceiro relato € sobre um evento mais ou menos recente, uma repeticao
invertida do encontro colonial. Numa romaria, uma missiondria “descobre” uma indigena
entre os romeiros. Descendente perdida de um aldeamento extinto, ela € um dos fios que
puxam a meada de um amplo movimento étnico que se espalha pela regidao de Crateus,
refletindo dinamicas congéneres em todo o pais.

Juntas, a primeira e a segunda narrativas, conformam o que podemos chamar de
relatos fundantes do Movimento Indigena na regido de Crateus e, assim, op6em-se ao
mito nacional consolidado nas paginas de Iracema. Ao estabelecermos uma relagao entre
as trés citacdes, cruzando as leituras, podemos perceber que elas criam um campo de
tensao entre si. O lugar destinado aos povos indigenas ndo é o mesmo nos trés enredos.
As narrativas concorrem, disputam, empurram-se mutuamente. N3o sao relatos fiéis de
fatos, posto que se enquadram como lembrancas narradas de tempos vividos, de tempos
ndo-vividos e de ficcdes. Como nos diz Walter Benjamin, “um acontecimento vivido é
finito, ou pelo menos encerrado na esfera do vivido, ao passo que o acontecimento
lembrado é sem limites, porque é apenas uma chave para tudo o que veio antes e depois”
(1994, p. 37). Assim, ndo é o conteudo das narrativas strictu sensu que aqui nos interessa,
ou saber se o que elas dizem que ocorreu, ocorreu mesmo. O que importa é o que elas
representam enquanto enunciados, rememoracdes, que fundam e disputam sentidos.

Tais narrativas também ndo se encontraram ao acaso. Elas precisaram de um
elemento ativo para assentd-las nestas linhas: o trabalho do etndgrafo. Este meu

trabalho, de coleta-las, 1é-las, ouvi-las, provoca-las, transcrevé-las e comenta-las. Se assim
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estdo arrumadas nesta introducao, é porque intuo que elas podem ser um bom caminho
para comecarmos a analisar o objeto desta tese, qual seja o atual movimento indigena
nos sertdes do Ceard. Portanto, deixem-me esbocar entdo, o que pretendo discutir neste
trabalho e que tem a ver exatamente com o campo de tensdao estabelecido pelas

narrativas acima transcritas.

...E APROBLEMATICA GERAL DESTA TESE

“Eu quase que nada ndo sei. Mas desconfio de muita coisa.”
Guimaraes Rosa. Grande Sertao Veredas.

O objeto deste trabalho é a investigacdao de um movimento social formado por
agrupamentos indigenas numa das regides tidas como berco da nacionalidade brasileira,
onde as diferencas étnicas e raciais, desde muito, haviam sido apagadas pela
miscigenagdo que promoveu a uniformiza¢do da sociedade. Contudo, é dessa mesma
regido que brotam as reivindicacbes de diferenca étnica. Reivindicag¢bes feitas,
sobretudo, no plano dos direitos politicos e sociais.

Onde antes havia homogeneidade, hoje se postula a diversidade, a alteridade e
reivindicag¢bes de direitos sociais baseados em diferengas étnicas e culturais. O universo
social sertanejo diversifica-se, transforma-se e adquire novas fei¢cbes, com novos conflitos
emergindo junto a novos grupos sociais.

Esta tese volta-se, portanto, para a compreensao dos processos de construcao
identitaria de grupos indigenas num contexto marcado por mudangas sociais e politicas
referentes a cidadania e ao papel da diferenca cultural nos jogos politicos
contemporaneos. Tenho tomado o movimento indigena na regiao de Crateds como um
processo de organizacdo social especifico dentro de uma dinamica mais ampla de
articulagcdo social e politica translocal, movida inicialmente pela acao missiondria, e que
nos ultimos anos tem as politicas publicas indigenistas como seu contraponto de didlogo
e confronto mais significativo.

O que entendo por movimento indigena é uma expressao com a qual os sujeitos

desta pesquisa referem-se ao conjunto de acdes diversificadas que eles préprios realizam
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na producao de sentidos especificos sobre identidade étnica e diferenca cultural com o
intuito de transformar as relacdes sociais (econémicas, politicas, de status) nas quais
estdo inseridos a partir da mobilizagdo politica desses significados. O movimento indigena,
assim, € um campo social particular onde atores especificos (indios, missiondrios,
funciondrios, ativistas, pesquisadores) interagem de modos tanto convergentes quanto
divergentes.

Inicialmente, a mobilizacao politica dos grupos indigenas deu-se numa conjuntura
de mudangas sociais importantes no estado do Ceard e que tiveram lugar a partir do final
dos anos 1970, quando o Brasil emerge dos anos de ditadura. No caso do Cear3, a
industrializacdo, urbanizacdo e concentracdo fundidria foram acompanhadas de
ampliagbes das redes de transporte e comunica¢do afetando os tradicionais fluxos
migratdrios no estado e intensificando os conflitos sociais no campo e na cidade (Amora
e Costa, 2007, p. 36-367). Além disso, a ampliacdo da participacdo politica com a
redemocratizacdo (onde as pastorais sociais da igreja tiveram papel importante) e a
mobiliza¢ao politica e econémica da idéia de cultura - seja como mercadoria turistica, seja
como esséncia do povo, sdao elementos importantes para definirmos o contexto mais
amplo em que o movimento indigena desenvolve-se no estado.

A presenga indigena, que era ignorada e negada desde o final do século XIX, passa,
nos anos 1980, a ser alvo de acdes de grupos vinculados a igreja catdlica (Conselho
Indigenista Missionario — CIMI, Associacdo Missao Tremembé - AMIT, Movimento de
Apoio aos Indios Pitaguary — MAPI, Pastoral Indigenista da Arquidiocese de Fortaleza e
Pastoral Raizes Indigenas da Diocese de Cratells) que buscavam resgatar as raizes
indigenas' das pessoas, promover o reconhecimento da existéncia dos grupos e lutar pela
demarcacdo de suas terras (Barretto F°, 2004; Valle, 2004 e Pinheiro, 2002). Segundo um
documento programatico da Pastoral Raizes Indigenas, os objetivos dessas agéncias

eram

Conhecer a verdadeira histdria dos antepassados indigenas, para assumir
sua identidade e cultura indigena, na recuperacdo da sua terra. E, ao
mesmo tempo, sensibilizar a sociedade em geral sobre a realidade pluri-
étnica da regido e do Brasil, criando espacos para sua expressdo propria.

1 Nesta tese, os termos e conceitos nativos do campo pesquisado aparecerdao em itdlico; enquanto que as
expressoes que tiverem seus sentidos destacados, relativizados ou questionados aparecerao entre aspas.
Ja as citagOes de textos ou transcricdes de entrevistas aparecerdo em itdlico e entre aspas.
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Para isto, vem realizando estudos sobre histdria, eventos como a semana
Indigena, Assembléias estaduais e regionais, visitas aos parentes e lugares
de importdncia histérica. (Semindrio sobre Dividas Sociais — Diocese de
Cratedus, 1998).

ApOds duas décadas de agdao missiondria e organizagdo do movimento indigena
podemos encontrar, hoje, - dentro de um quadro de absoluta precariedade fundidria e
periférica acdo indigenista por parte da FUNAI — em torno de 20 demandas territoriais
indigenas no estado (apenas 1 drea esta efetivamente regularizada?), representativa de 13
etnénimos, com uma populacao de mais de 22 mil pessoas3.

A lentiddo administrativa, a resisténcia em reconhecer etnias tidas como extintas e
um imaginario indianista acabaram por reproduzir no contexto indigena e indigenista
local, uma retdrica essencialista e burocrética de reconhecimento dos grupos, de maneira
que, durante a ultima década articulou-se uma divisdo entre os quatro grupos
reconhecidos/estabelecidos* (Tapeba, Tremembé, Pitaguary e Jenipapo-Kanindé) e os
outros grupos, em processo de reconhecimento (Tabajara, Potyguara, Kanindé, Kariri,
Kalabaca, Tupinambd, Anacé, Gavido, Tubiba). Essa era a situacdo que encontrei quando
iniciei o trabalho de campo em 2005. Entretanto, a medida que a pesquisa se desenrolava,
os indigenas ditos ndo-reconhecidos foram, paulatinamente, incorporados ao rol dos
grupos reconhecidos, mediante visitas de grupos de trabalho da FUNAI e, principalmente,

pelo cadastro no Distrito Sanitdrio Especial Indigena do Ceard — DSEI/CE>.

2 A Terra Indigena Tremembé do Cdrrego Jodo Pereira, homologada e registrada pela FUNAI. Esta terra
indigena foi, inicialmente, um projeto de assentamento da Reforma Agraria, sendo posteriormente
transferido para FUNAI que realizou a sua regularizacdo enquanto terra indigena. Sobre os processos de
etnogénese, faccionalismo e territorializac@o dos Tremembé do Cdérrego Jodo Pereira ver os trabalhos de
Carlos Guilherme do Valle (1993, 2004) e especificamente o Relatério de Identificacdo elaborado por
Cristhidn Tedfilo da Silva (1999)
http://www.abant.org.br/conteudo/001DOCUMENTOS/Laudos/Terras%20lndigenas/Relatorio%20Cristhian.p
df

3 Os dados populacionais sdo oriundos do Distrito Sanitdrio Especial Indigena do Ceard (FUNASA) para o
ano de 2008. Os dados sobre os territdrios indigenas sao originados do projeto Memdria e Territdrio
Indigena no Nordeste Brasileiro, sediado na Fundac¢ao Joaquim Nabuco de Pesquisas Sociais - FUNDAJ, no
Recife e realizado em parceria desta instituicdo com o Museu Nacional da UFRJ. Nos ultimos anos também
tenho atuado como pesquisador desse projeto, cabendo-me o levantamento das situacbes territoriais
indigenas nos estados da Paraiba e Cear3.

4 Aqui utilizo-me, de modo um tanto livre, da no¢do de estabelecidos (established) cunhada por Norbert
Elias e John Scotson, nos anos 1950 para analisar um caso de distingdes e hierarquias sociais e morais entre
duas se¢bes do mesmo bairro proletario numa cidade da Inglaterra e que estavam baseadas “apenas” na
antiguidade da ocupacdo e na densidade dos lagos de sociabilidade dentro de cada grupo e entre ambos.
(Elias e Scotson, 2000)

5 Neste cadastro passaram a ser rotulados enquanto “povos novos”.
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Desse modo, um dos focos mais importantes da pesquisa € o processo de
reconhecimento dos grupos que eram tratados como “os outros” dentro do movimento
indigena cearense, bem como, as estratégias de organizacao social, construcao
identitaria e mobilizacao cultural dessas etnias.

O objetivo central da tese é analisar a constituicao dos campos sociais através dos
quais se processa a organizagdao contemporanea das etnias indigenas na regidao de
Crateus. Estes campos alternam-se e modificam-se com o passar do tempo, a entrada e
saida de atores, as intera¢bes e fluxos operacionalizados, as respostas que o aparato
indigenista oficial providencia para as demandas dos grupos indigenas e as adequagbes e
resisténcias dos grupos aos espacgos que lhes sao destinados nas esferas burocraticas da
administracao da alteridade.

Em fungdo dessa mobilizagdo das etnias cearenses para se verem reconhecidos e
incorporados nas politicas indigenistas, é que se delineiam os instrumentos tedrico-
metodoldgicos que utilizo na tese. Assim, a primeira no¢ao a ser definida aqui é a de
grupo étnico.

Sem me alongar demais nessa definicao, entendo que os grupos étnicos nao sao
definidos por qualquer conteudo (biolégico ou cultural), mas sim formas organizacionais
e historicamente situadas que se desenvolvem em contextos de interacao entre grupos
sociais desigualmente dotados de recursos materiais e simbdlicos. Os grupos étnicos sao,
portanto, modalidades de constru¢ao de limites sociais e de classificagdo de grupos,
baseados na idéia subjetiva de que uma origem comum (real ou hipotética) é condicdo
suficiente para diferenciar os grupos sociais. Nesta acepcdo, o que é importante na
definicdo de um grupo étnico ou de uma mobilizacdo étnica é a construgdo das fronteiras
sociais que delimitam os grupos (quem pertence e quem ndo pertence aos grupos; como
e porque pertencem) e ndo os contetdos especificos que cada grupo carrega e que sdo
explicados pelos processos de diferenciacdo ocorridos (Weber, 1994 [1921]; Barth, 2000
[1969]; Eriksen, 2002).

Deixadas de lado na explicacdo dos fenémenos sociais ao longo do século XX -
fosse pela énfase nos conflitos de classe, fosse pelo horror produzido pela aplicacdo
politica da no¢do pseudo-cientifica de raca — as reivindica¢Ges étnicas reapareceram
dramaticamente em diversos contextos sociais desde os anos 1960-1970 e se tornaram

processos corriqueiros nos dias de hoje.
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Assim, j& ndo constitui novidade afirmar que o fen6bmeno das emergéncias
étnicas®, é a caracteristica mais marcante do universo indigena nordestino (Oliveira, 1994,
p. VII). Porém, devo destacar que esse fendmeno ndo é exclusivo do Nordeste brasileiro.
Tem-se registrado em todo o pais processos de (re)organizacdo étnica de povos
indigenas tidos como extintos. Isso sem falar na polémica ascensdo dos movimentos das
comunidades quilombolas (Almeida, 2002; O’Dwyer, 2002) e das ousadas propostas de
pacto social trazidas pelas chamadas “populacdes tradicionais” (Little 2002; Almeida,
2008).

No Brasil, além do Nordeste ser a regidao que apresenta a dinamica mais antiga de
emergéncias étnicas (Oliveira, 2004; Arruti, 2006a) — com uma primeira onda entre as
décadas de 1920 e 1940 e um segundo momento que se inicia no final dos anos 1970 e se
estende até os dias de hoje — outras regides vem experimentando este fendmeno (Baixo
Rio Negro, Baixo Tapajds, Acre, Médio Solimdes, Minas Gerais e Rondonia).

Segundo José Mauricio Arruti é importante destacarmos que ao falarmos de
etnogéneses, estamos nos referindo a um processo social e ndo a um tipo especifico e
diferenciado de grupos indigenas. Estes grupos ndao devem ser reificados numa
categorizacao rigida de indios “emergentes” ou “ressurgidos” sob o risco de se converter
categorias criadas para descrever processos sociais e histdricos em categorias de
identificacdo, que assim perdem seu dinamismo e sua historicidade, para denotarem uma
qualidade ou uma substdncia (20063, p. 50).

Um outro inconveniente seria o de considerar que estes grupos comporiam uma
segunda categoria de indigenas, exatamente a de indios de “segunda categoria”, “falsos
indios” ou “menos indios”, fixando uma definicao historicamente petrificada e ancorada

em no¢des de raga e imobilidade cultural. Portanto,

O termo etnogénese deveria dirigir nossa atengdo (...) para os mecanismos
sociais que permitem um determinado grupo social estabelecer o
descontinuo onde daparentemente sé existia a continuidade. (...). Se o
etnocidio é o exterminio sistemdtico de um estilo de vida a etnogénese, em

® “Etnogéneses”, “ressurgimentos” ou “viagens da volta”, entre outras tantas denomina¢des. Apesar do

desconforto e das ressalvas que os préprios antropdlogos fazem ao utiliza-lo, o termo emergéncia étnica
(Banton, 1979; Gallagher, 1974; Goldstein, 1975; Sider, 1976), vem sendo os mais comumente citados na
literatura especializada para referir-se aos processos de formacdo de grupos sociais politicamente
organizados com base em alinhamentos identitdrios alicer¢cados no sentimento de origem comum, que os
diferencia do resto da populagdo de estados nacionais, principalmente aqueles cuja histdria estd marcada
pela colonizagdo, escraviddo ou importacao de trabalhadores imigrantes
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oposicdo a ele, é a construcdo de uma autoconsciéncia e de uma identidade
coletiva contra uma agdo de desrespeito (em geral produzida pelo Estado
nacional), com vistas ao reconhecimento e d conquista de objetivos coletivos.
(Arruti, 200643, p. 50)

As ultimas décadas do século XX e os primeiros anos do século XXI foram prédigos
em processos de etnogéneses nao sé no Brasil, mas em paises das trés Américas
(Bartolomé, 2006; Trejo, 2006). Nos Estados Unidos, processos judiciais por
reconhecimento politico e por direitos territoriais, tiveram lugar desde o final dos anos
1960, como indicam os casos de Mashpee (Clifford, 1988), de Lumbee (Sider, 1976) e da
Houma Nation (Davis, 2001). No México, em 1994, o Exército Zapatista de Libertacdo
Nacional - EZLN tornou-se uma das forcas politicas mais notdrias do pais (Solano, 2005).
Na Guatemala, Rigoberta Menchd, uma indigena, ganhou o Prémio Nobel da Paz em 1992
e os intelectuais Maias vem propondo a reorganizacao do Estado em moldes pluriétnicos
(Warren, 2000). Em Honduras e na Colémbia, lutas de povos indigenas e
afrodescendentes caminharam juntas em busca de reconhecimento oficial de suas formas
de organizacdo social e de autonomia territorial (Anderson, 2003). No Equador, os
indigenas reivindicaram-se enquanto nacionalidades (Simbafa, 2005). Na Bolivia, pais
com maioria indigena absoluta na popula¢do, uma grave crise politica levou a
aproximacdo entre ideologias de esquerda, movimentos campesinos e indigenas
(Mamani, 2004). No Chile e Argentina, o povo Mapuche levantou-se para lutar por
direitos politicos e territoriais (Kropf, 2005). Até no Uruguai e no Caribe (Cuba, Santo
Domingo, Trinidad e Tobago, Dominica), regiées nas quais os indigenas eram tidos como
extintos, movimentos de grupos indigenas “ressurgentes” tiveram lugar (Forte, 2006).

O que a eclosdo desses processos de etnogéneses significa para as sociedades e os
estados latino-americanos atuais? Principalmente numa época histdrica em que o
continente se reconfigura a partir dos fluxos transformacionais da globalizagao?

A globalizagao é um fendbmeno de reestruturacao das relagdes entre o global e o
local, movido pela expansdo e transformacdo do capitalismo enquanto um sistema cada
vez mais pds-industrial e especulativo. Fluxos de informacgbes, capitais, mercadorias,

tecnologias, trabalhadores, consumo, modas e midias combinam-se e disjuntam-se’

7 “..a propria velocidade, a escala e o volume de cada um desses fluxos atualmente é tdo grande que as

disjungdes se tornaram fundamentais para a politica da cultura global” (Appadurai, 1999, p. 317).

22



(Appadurai, 1999) para homogeneizar o mundo num uUnico sentido, rearticulando espacos
locais através de redes transnacionais cada vez mais poderosas. E o que David Harvey
(2003) chama de compressdo tempo-espaco. Porém, esta reestruturacdo também
promove a multiplicidade de identidades e localismos que se constroem aproveitando a

remodelacao dos principios de unificacao de vérios estados-nacionais. Como diz Jonathan

Friedman (1999, p. 329)

No bloco ocidental, uma grande massa de mobilizacdo étnica ameaca a
estrutura monolitica do império financeiro, apresentando ao mesmo tempo
novos problemas ainda menos controldveis. O mesmo modelo de camisetas
desde Acapulco, Majorca ou o Havai; os mesmos clones para relégios e para
computadores com nomes diferentes, até mesmo os clones Gucci, a virada
nostdlgica no comércio do turismo, atendendo a busca das raizes, se bem
que em grande parte apenas meras imita¢bes, e a busca no Ocidente da
experiéncia da alteridade. A fragmentacdo étnica e cultural e a
homogeneizacdo modernista ndo sdo dois argumentos, mas duds
tendéncias constitutivas da realidade global. (Grifos nossos).

Nesse mesmo sentido, Arjun Appadurai (1999, p. 311) afirma que o problema
central das interacbes globais atuais é a tensdo entre a homogeneizacdo cultural e a
heterogeneizacdo cultural. Cada vez mais os conflitos oriundos da reestruturagdao do
capitalismo global vém sendo interpretados como “guerras de cultura” oriundas do

recrudescimento global de uma politica de identidades. Pois,

[...] o paradoxo central da politica étnica do mundo atual é que os
primérdios (seja da linguagem, da cor da pele, da vizinhan¢ca ou do
parentesco) tornaram-se globalizados. (...) por causa da interacdo
disjuntiva e instdvel do comércio, da midia, da politica nacional e das
fantasias do consumidor, a etnicidade, outrora um génio contido na garrafa
de uma espécie de localidade (por mais ampla que seja), agora se tornou
uma for¢a global, que desliza continuamente através das fissuras entre os
estados e as fronteiras. (Appadurai, 1999, p.322-323)

Stuart Hall (1999) também fala da fragmentacdo e da transitoriedade das
identidades no mundo contemporaneo, como resultado dos processos de reorganiza¢ao
dos espacos globais e locais que o capitalismo globalizado vem desenvolvendo. Estas
rearticula¢bes entre o particular e o universal promovem o deslocamento de identidades
nacionais antes tidas como uniformes e coerentes, para identidades multiplas,

fragmentarias e dispares, convivendo e disputando entre si. Se na Europa e na América do
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Norte a discussao sobre identidade, diferenca e etnicidade passa pelos dilemas que
envolvem a incorporacdo dos vastos grupos de imigrantes que para |a se dirigiram nas
ultimas décadas, no Brasil, como de resto em toda a América Latina, ela se dd em torno
de como e porque populacdes indigenas e negras que ja se pensava estivessem desde
muito incorporadas e diluidas nos respectivos estados nacionais, aparecem agora
reivindicando o direito a diferenga e uma reincorporagdo nas hierarquias sociais baseada
neste direito.

Assim, quando hoje, diversos grupos reivindicam para si a participacao
diferenciada na nacdo, alegando diferengas de origem, lingua, raga e cultura eles
contrap6em-se aos préprios dogmas de constituicao dos estados nacionais. Erodem as
narrativas oficiais sobre a formacao das nacdes e abalam as ldgicas de participagao
politica, organizacao do espaco e definicao de diretrizes dos governos desses estados.
Estamos inevitavelmente numa era de consolidacao de novos sujeitos politicos que
pressionam as engrenagens dos aparelhos estatais (Davalos, 2005).

Manuel Castells também argumenta que a sociedade em rede, sem um centro
determinado de onde procedam as dinamicas sociais, proporciona o surgimento de novas

identidades que acarretam transformacdes sociais. Isto ocorre porque a época atual

estd fundamentada na disjungdo sistémica entre o local e o global para a
maioria dos individuos e grupos socidis. (...) Sob essas novas condicbes, as
sociedades civis encolhem-se e sdo desarticuladas, pois ndo hd mais
continuidade entre a I6gica da criacdo de poder na rede global e a légica de
associacdo e representacdo em sociedades e culturas especificas. Desse
modo, a busca pelo significado ocorre no ambito da reconstrucdo de
identidades defensivas em torno de principios comunais. A maior parte das
acbes sociais organiza-se ao redor da oposicdo entre fluxos ndo
identificados e identidades segregadas. (Castells, 2002, p. 27).

Para Castells, identidades sdo processos de construcdo de significados com base
em atributos culturais que predominam sobre outras fontes de significados como os
papéis sociais (por exemplo; ser pai, vizinho, militante de um partido, oficiante religioso,
trabalhador e esportista). Para um determinado individuo ou ainda um ator coletivo, pode
haver identidades multiplas. No entanto, essa pluralidade é fonte de tensdo e contradicdo

tanto na auto-representac¢do quanto na acdo social. (Castells, 2002, p. 22)
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Como o significado é uma identificacdo simbdlica das finalidades das acbes
praticadas pelos atores sociais todas as identidades sao construc¢bes historicamente

localizadas e que ocorrem em contextos marcados por relacdes de poder.

A principal questdo, na verdade, diz respeito a como, a partir de que, por
quem e para que isso dcontece. A construcdo de identidades vale-se da
matéria-prima fornecida pela histéria, geografia, biologia, instituicbes
produtivas e reprodutivas, pela memdria coletiva e por fantasias pessodis,
pelos aparatos de poder e revelacbes de cunho mistico-religioso. Porém
todos esses materiais sdo processados pelos individuos, grupos socidis e
projetos culturais enraizados em sua estrutura social, bem como em sua
visdo de tempo/espaco. (...) em linhas gerais, quem constréi a identidade
coletiva e para que esta identidade é construida, sGo em grande medida os
determinantes do conteudo simbdlico dessa identidade, bem como de seu
significado para aqueles que com ela se identificam ou dela se excluem.
(Castells, 2002, p. 23).

Levando estas questdes em consideracdo, propde que as identidades sejam
divididas em trés tipos ideais: a) identidades legitimadoras que originam-se nas
instituicbes dominantes da sociedade com o intuito de expandir e racionalizar sua
dominagdo em relagdo daos atores sociais; b) identidades de resisténcia que sdo criadas por
atores que se encontram em posicoes e condicbes desvalorizadas e/ou estigmatizadas pela
I6gica da dominagdo, construindo, assim, trincheiras de resisténcia e sobrevivéncia com base
em principios diferentes dos que permeiam as instituicbes da sociedade, ou mesmo opostos
a estes ultimos; ¢) identidades de projeto que resultam de processos nos quais os atores
sociais, utilizando-se de qualquer tipo de material cultural ao seu alcance, constroem uma
nova identidade capaz de redefinir sua posicdo na sociedade e, ao fazé-lo, de buscar a
transformacao de toda a estrutura social.

Cada um desses tipos de identidade corresponde a distintas modalidades de
organizacao social. A identidade legitimadora aplica-se a maioria das teorias de explicacao
das nacionalidades hegemonicas. A identidade de resisténcia aos casos de mobilizacao de
grupos étnicos, raciais, religiosos ou territoriais. A identidade de projeto aos movimentos
de género e ambientalistas.

Neste sentido,

A identidade destinada a resisténcia, leva a formagdo de comunas, ou
comunidades (...). E provdvel que seja esse o tipo mais importante de
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construgdo de identidade em nossa sociedade. Ele dd origem a formas de
resisténcia coletiva diante de uma opressdo que, do contrdrio, ndo seria
suportdvel, em geral com base em identidades que, aparentemente, foram
definidas com clareza pela histdria, geografia ou biologia, facilitando assim
a “essencializagdo” dos limites da resisténcia. Por exemplo, o nacionalismo
fundado na etnia (...) geralmente surge, por um lado, a partir de um
sentimento de alienagdo e, por outro, de um ressentimento contrdrio d
exclusdo injusta, de natureza politica, econébmica ou social. (Castells, 2002

p-25)

Vistas pelo autor como processos meramente reativos as identidades de

resisténcia, apesar de amplamente disseminadas no mundo contemporaneo, ndo

apresentariam possibilidades de resolucao para os dilemas da sociedade em rede, mas

operariam como refligio e fontes de solidariedade, como forma de prote¢do contra um

mundo externo hostil, marcado por fluxos informacionais e de significado alheios e

impositivos sobre as realidades locais.

Tais reacdes defensivas tornam-se fontes de significado e identidade ao
construirem novos cddigos culturais a partir da matéria-prima fornecida
pela histéria. Devido ao fato de que os novos processos de dominacgdo aos
quais as pessods reagem estdo embutidos nos fluxos de informagdo, a
construgdo da autonomia tem de se fundamentar nos fluxos reversos de
informacdo. Deus, a nagdo, a familia e a comunidade fornecerdo cédigos
eternos, inquebrantdveis, em torno dos quais uma contra-ofensiva serd
lan¢ada contra a cultura da realidade virtual. A verdade eterna ndo pode ser
virtualizada. Ela estd incorporada em nds. Assim, contra a
informacionalizagdo da cultura, os corpos sdo informacionalizados. Quer
dizer, os individuos carregam seus deuses no coragdo. Ndo raciocinam,
acreditam. Sdo a manifestagdo corpdrea dos valores eternos de Deus e,
como tal, ndo podem ser dissolvidos, perdidos em meio ao turbilhdo dos
fluxos de informacdo e das redes inter-organizacionais. E por isso que
lingua, bem como as imagens comunais, sdo tdo essenciais para
restabelecer a comunica¢do entre os corpos tornados auténomos, que
escapam a dominacao de fluxos desprovidos de histdria, ao mesmo tempo
restaurando os padrées de comunicagdo repletos de significado entre os
respectivos integrantes do processo (Castells, 2002, p. 85-86).

Ao contrdrio da visao pessimista de Castells, a visdao apresentada por Sonia

Alvarez, Arturo Escobar e Evelina Dagnino (Alvarez et al., 2000) sobre as politicas

culturais dos movimentos sociais na América Latina € bem mais esperancosa. Eles

argumentam que apds a onda de redemocratiza¢gdao no continente a emergéncia das

politicas culturais dos ‘novos’ movimentos sociais (género, raca, etnia, ambientalismo),

deslocou as formas politicas tradicionais, criando novos espacos de organizacao para
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grupos antes excluidos da politica nessas nacbes. O que estd fundamentalmente em
disputa sdo os pardmetros da democracia, sdo as prdprias fronteiras do que deve ser
definido como arena politica: seus participantes, instituicbes, processos, agenda e campo de
acdo (Alvarez, et al., 2000, p. 15).

Ao proporem a nocao de “politica cultural”, buscam evidenciar a relacao
fundamental entre cultura e politica, e a redefinicdo de politica que essa relacdao implica.
Nesse sentido, a cultura deve ser entendida como concep¢do de mundo, como conjunto de
significados que integram prdticas sociais, e ndo pode ser apreendida sem a considerag¢do
das relacbes de poder embutidas nessas praticas. No sentido inverso, a compreensdao das
relacbes de poder nao é possivel sem o entendimento de que elas possuem um cardter
“cultural” ativo, na medida em que expressam, produzem e comunicam significados. Assim,
ao cunharem a expressdo “politica cultural” referem-se ao processo pelo qual o cultural se
torna fato politico (Idem, p. 17).

Fazendo uso das teorias pds-estruturalistas, insistem que a andlise da cultura deve
levar em conta as dimensdes da producao e da significagao, de significados e préticas,
como aspectos simultaneos e inextricavelmente ligados da realidade social. A producao
de significados e praticas, ao realizar-se dentro de rela¢6es de poder devem comportar
necessariamente a localizacdo de quais grupos e individuos tem o poder para definir esses
significados (Idem, p. 19). Portanto, as lutas sociais devem ser vistas como guerras de
interpretacdo entre os grupos sociais para fazer valer as suas definicdes dos significados
de politica, economia, sociedade, etc. (Bourdieu, 1989; Slater, 2000)

Segundo os autores, sua proposicao é importante como instrumento para avaliar a
amplitude das lutas que os movimentos sociais deflagram pela democratizacao da
sociedade. Nesse sentido, poderiam evidenciar as dimensdes menos visiveis dessas lutas
e 0s aspectos mais negligenciados por perspectivas que ndo levam em conta a dimensao
cultural da politica. Enfatizam que as contestacées culturais ndo sao meros “sub-produtos”
da luta politica, mas ao contrdrio, sdo constitutivas dos esforcos dos movimentos sociais
para redefinir o sentido e os limites do préprio sistema politico (Alvarez, et al., 2000, p. 24).

Dessa maneira, os autores definem politica cultural como um conceito ativo e

relacional que se refere ao

27



processo posto em ag¢do quando conjuntos de atores sociais moldados por e
encarnando diferentes significados e praticas culturais entram em conflito
uns com os outros. Essa definicdo supbe que significados e prdticas — em
particular aqueles teorizados como marginais, oposicionistas, minoritdrios,
residuais, emergentes, alternativos, dissidentes e assim por diante, todos
concebidos em rela¢do a uma determinada ordem cultural dominante -
podem ser a fonte de processos que devem ser aceitos como politicos. Que
isso seja raramente visto como tal é mais um reflexo das definicbes
entranhadas do politico, abrigadas nas culturas politicas dominantes, do
gue uma indicacdo da forca social, eficdcia politica ou relevincia
epistemoldgica da politica cultural. A cultura € politica por que os
significados sdo constitutivos dos processos que, implicita ou
explicitamente, buscam redefinir o poder social. Isto é, quando apresentam
concepcgoles alternativas de mulher, natureza, raca, economia, democracia
ou cidadania, que desestabilizam os significados culturais dominantes, os
movimentos pdem em ag¢do uma politica cultural. (Alvarez, et al., 2000, p.

24).

Porém, eles alertam que em oposicao as politicas culturais dos movimentos

sociais, existem culturas politicas especificas enraizadas nos paises latino-americanos e

que oferecem resisténcia as propostas de alternativas apresentadas pelos movimentos

sociais. Assim,

0 que estd em questdo para os movimentos sociais, de um modo profundo,
€ uma transformacdo da cultura politica dominante na qual se movem e se
constituem como atores sociais com pretensées politicas. Se o0s
movimentos sociais pretendem modificar o poder social e se a cultura
politica também abrange campos institucionalizados para a negociagdo do
poder, entdo os movimentos sociais necessariamente enfrentam a questdo
da cultura politica. Em muitos casos os movimentos sociais ndo exigem
inclusdo, mas antes buscam reconfigurar a cultura politica dominante.
(Alvarez, et al., 2000, p. 26)

Uma outra autora que discute as questdes identitarias na contemporaneidade é

Nancy Fraser (2006). Esta cientista politica norte-americana formula suas questdes no

entrecruzamento das discussdes da teoria critica e da teoria de género pds-estruturalista.

A principal contribuicdo que ela traz para nossa discussdo é sobre as “lutas por

reconhecimento” enquanto forma paradigmatica de conflito politico na atualidade.

Pensando acerca de um contexto pds-socialista, Fraser argumenta que as lutas que

postulam o reconhecimento da diferenca alimentam grupos sociais mobilizados pelos

emblemas da nacionalidade, etnicidade, raca, género e sexualidade. Nestas situages, a

reivindicacdo pela identidade dos grupos particulares torna-se mais significativa que os

interesses de classe para a mobilizacao politica. A dominagdo cultural suplanta a
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exploragcdo como a injustica fundamental. E o reconhecimento cultural toma o lugar da
redistribuicdo socioeconémica como remédio para a injustica e objetivo da luta politica. A
autora reconhece que a questdo ndo se encerra ai e que lutas pelo reconhecimento
ocorrem num mundo de exacerbada desigualdade material, que cresce globalmente e de
modo dramatico (Fraser, 2006, p. 231).

A questdo central entdo é sobre aceitar ou recusar a luta por reconhecimento
como valida para a emancipa¢dao humana. As lutas por reconhecimento irdo substituir as
lutas por redistribuicdo? A identidade cultural representaria uma falsa consciéncia? Ou
seria um universo da experiéncia humana que foi deixado de lado pelas concep¢des
estreitas do socialismo real?

Fraser recusa a oposicao extrema entre estas duas perspectivas e alega que
estamos diante de uma situagdo constituida por situa¢es sociais fundamentalmente
dilematicas, o que nos coloca diante de uma nova tarefa intelectual e prdtica: a de
desenvolver uma teoria critica do reconhecimento, que identifique e assuma a defesa
somente daquelas versées da politica cultural da diferenca que possam ser combinadas
coerentemente com a politica social da igualdade (Fraser, 2006, p. 231).

Ao propor esta perspectiva ela salienta que, hoje, as demandas sociais por justica
requerem tanto a redistribuicao quanto o reconhecimento, pois a injustica econémica e a
injustica cultural ou simbdlica articulam-se de modo inseparavel na constituicdo dos

grupos sociais contemporaneos. Entao,

Isso significa, em parte, pensar em como conceituar reconhecimento
cultural e igualdade social de forma a que sustentem um ao outro, ao invés
de se aniquilarem (pois hd muitas concep¢bes concorrentes de ambos!).
Significa também teorizar a respeito dos meios pelos quais a privagdo
econémica e o desrespeito cultural se entrelacam e sustentam simulta-
neamente. Exige também, portanto, esclarecer os dilemas politicos que
surgem quando tentamos combater as duas injusticas ao mesmo tempo.
Meu objetivo maior € ligar duas problemdticas politicas atualmente
dissociadas; pois é somente integrando reconhecimento e redistribui¢do
que chegaremos a um quadro conceitual adequado das demandas de nossa
era. (Fraser, 2006, p. 231-232).

Para Fraser, precisamos de um modelo bidimensional de andlise que nos permita
compreender como e onde as demandas por redistribuicao, que reivindicam a abolicdao

das desigualdades entre as pessoas e grupos, articulam-se com as demandas por
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reconhecimento, que enfatizam a presumida especificidade de algum grupo, ou mesmo
criam esta diferenca performativamente. Estas duas formas de reivindicacdo politica
frequentemente possuem objetivos mutuamente contraditdrios, enquanto uma promove
a diferenciacdo dos grupos a outra busca desestabilizar essas diferenciac6es. Desse modo,
os dois tipos de luta estdo em tensdo; um pode interferir no outro, ou mesmo agir contra o
outro (Fraser, 2006, p. 233). Isto é o que a autora denomina de dilema da redistribuicao-
reconhecimento. Pessoas sujeitas d injustica cultural e a injustica econdémica necessitam de
reconhecimento e redistribui¢do. Necessitam de ambos para reivindicar e negar sua especifi-
cidade. Como isso é possivel? (Idem, p. 233). Segundo a autora existem questdes, como as
de género e raga, que comportam tanto os elementos da redistribuicao, quanto os do
reconhecimento e nos apresentam claramente esse modo bivalente de apresentar as

lutas sociais essas coletividades

Sdo diferenciadas (...) tanto em virtude da estrutura econémico-politica
quanto da estrutura cultural-valorativa da sociedade. Oprimidas ou
subordinadas, portanto, sofrem injusticas que remontam simultaneamente
a economia politica e a cultura. Coletividades bivalentes, em suma, podem
sofrer da md distribuicdo socioeconémica e da desconsideracdo cultural de
forma que nenhuma dessas injusticas seja um efeito indireto da outra, mas
ambas primdrias e co-originais. Nesse caso, nem o0s remédios de
redistribuicdo nem os de reconhecimento, por si sés, sdo suficientes.
Coletividades bivalentes necessitam dos dois. (Fraser, 2006, p. 233).

Para a autora sdo necessarios dois tipos de remédios para as diferentes situa¢des
de injusticas: os afirmativos e os transformativos. Os remédios afirmativos sdo voltados
para corrigir efeitos desiguais de arranjos sociais sem abalar a estrutura subjacente que os
engendra. J& os transformativos sdo voltados para corrigir efeitos desiguais precisamente
por meio da remodelacdo da estrutura gerativa subjacente. Os remédios afirmativos se
adequariam as propostas do “multiculturalismo mainstream”, em que as situa¢des de
desrespeito podem ser compensadas por meio da valorizacao de identidades grupais
estigmatizadas — € o caso das chamadas politicas afirmativas — sem abalar os conteddos
das identidades e sem alterar as estruturas sociais de desigualdade subjacentes. Em
contraste, os remédios transformativos operam através da desconstrucao de identidades

e diferenciacbes grupais por meio da transformacdo da estrutura cultural-valorativa
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subjacente. Neste sentido, eles transformariam o sentido do eu de todos e nao apenas dos
grupos sociais envolvidos diretamente nas situacdes de desrespeito (Fraser, 2006, p. 237).

Porém, para os grupos sociais que apresentam de modo bivalente as demandas
por reconhecimento e redistribuicao, a aplicacdo de apenas um destes remédios
apresenta-se ineficaz e geradora de novas fontes de tensdo. Para a autora a questao que
fica é: qual serd a combinacdo de remédios que funciona melhor para minimizar, sendo para
eliminar de vez, as interferéncias mutuas que surgem quando se busca redistribuicdo e reco-
nhecimento ao mesmo tempo? (Fraser, 2006, p. 239). Comentando um outro texto de

Fraser, Heloisa Buarque de Almeida diz que

Sua proposta descola o reconhecimento da questdo da identidade, e
aproxima-se da problemadtica da cultura e de suas formas valorativas. (...) o
problema do reconhecimento estd atrelado a uma versdo ndo unitdria, ndo
univoca e ndo consensual de cultura. “A cultura é um terreno legitimo e
mesmo necessdrio de disputas, um espaco de injustica em si mesmo, e
fortemente imbricado com a desigualdade econémica”. Cultura ndo é um
todo fechado, nem uma unidade. E um lugar de disputas de sentido,
associadas a formas de desigualdade econémica e politica. (...) [Fraser]
Relaciona a questdo do reconhecimento ao status individual e ao acesso as
formas de poder. “A dimensdo do reconhecimento (...) refere-se a
subordinagdo de status, enraizada em padroées institucionalizados de valor
cultural”. O ndo-reconhecimento (misrecognition) torna-se uma forma
institucionalizada de subordinacdo. (Almeida, 2006, p. 229).

Apds esta discussdao sustento que as lutas politicas de hoje, em funcdo das
dinamicas do mundo globalizado, onde quer que ocorram, ndo sdo apenas lutas em torno
de questbes materiais, de redistribuicao de recursos, mas sao também lutas pela validade
dos significados produzidos pelos grupos sociais. Portanto, sdo lutas por
reconhecimento. Devemos ter em mente que estes significados sao sempre relacionais,
historicamente situados e produzidos em contextos de assimetrias de poder. Dessa
forma, defendo nessa tese que as mobiliza¢bes étnicas contemporaneas na regidao de
Cratels resultam da complexa articulacdo entre lutas por redistribuicdao e lutas por
reconhecimento. A organizacao dos grupos indigenas com vistas as transformagdes nas
suas condi¢bes materiais de vida ndo pode ser compreendida sem a devida consideragao
dos aspectos morais envolvidos na luta por significados que a mobilizacdo étnica
desencadeia. Torna-se necessario, a partir de agora, que eu apresente o contexto social

onde a pesquisa foi realizada e os atores sociais desenvolvem suas histdrias.
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CONTEXTO

Além, muito além daquela serra, que ainda azula no horizonte...
(José de Alencar, Iracema, 1865)

As lutas de classificacdo realizam-se ndao apenas sobre a competéncia de
categorizar individuos e grupos, mas também pelo poder de definir o préprio espaco
geografico. Neste processo, o espaco é constituido enquanto objeto de disputas pelos
sentidos que deve receber. A prdpria ciéncia engaja-se nas lutas pela definicao do espaco,
com suas disciplinas competindo entre si para resolver qual a que possui maior
legitimidade e objetividade na definicdto do mesmo. Geografia, ecologia, economia,
sociologia, histdria, estatistica, cada drea do conhecimento pretende ser a que melhor
apresenta os critérios objetivos para a definicao do espaco (Bourdieu, 1989).

A antropologia, enquanto ciéncia jovem, nascida num campo intermedidrio entre
as ciéncias naturais e as ciéncias sociais, costuma prestar tributo as suas origens quando,
nos trabalhos etnograficos sao dedicadas algumas pdginas, ou capitulos inteiros, a
descricao fisiografica e ambiental dos contextos onde realizamos as nossas pesquisas.
Neste trabalho, gostaria de problematizar esta descri¢do, antes de inicia-la, uma vez que a
prdpria definicdo do campo onde realizei a pesquisa é contestada, desde o inicio, pelos
atores sociais com quem interagi.

Falar em regido de Crateus significa falar em um espago de fronteiras mdveis,
definido mais pelo seu centro, a cidade de Cratels, do que por seus limites. Assim,
optamos por nao defini-lo por recortes naturais, embora muitos o tenham feito: vale do
rio Poty, sertdo de Crateus, etc. dando, inclusive, relevancia ao fendbmeno climatico e
social das secas. Também seria forcoso pensar em termos administrativos, tais como o
IBGE ou o Governo do Estado do Ceard vem procedendo para melhor efetivar o controle
estatal e a administracdo publica (Mesorregido dos Sertdes Cearenses, Microrregido do
Sertdo de Crateus, Regido Administrativa 13). Os préprios moradores dividem-se entre
pertencer a regido/sertdao dos Inhamuns ou a regido/sertdao de Crateus. Outros, preferem
utilizar a denominagao Centro-Oeste para definir esta por¢ao do Sertdo cearense.

Recorrer a historiografia em busca das supostas origens também me parece um

exercicio forcoso e inutil. O que pude encontrar foi um registro espacial do processo de

32



expansdao da sociedade colonial sobre as caatingas em que as vias de penetracao
fornecidas pelos rios temporarios tornavam-se os eixos de ocupacdo de vastas regides
denominadas entdo de ribeiras, que em muitos casos, recebiam os nomes de algum dos
grupos étnicos confrontado no momento de devassamento da area, é assim que aparece
na cartografia e na crénica coloniais os nomes Ribeira dos Caratehus e Ribeira dos
Inhamuns.

Da mesma maneira, 0 povoamento da regido deu-se ndao em levas continuas de
penetracao, mas em movimentos abruptos de ocupa¢do, com guerras contra indigenas e
conflitos entre familias de coronéis. O surgimento e desaparecimento de nucleos
coloniais foi comum: como ocorreu com as freguesias de Sdo Gongalo da Serra dos Cocos
(1757-1883), Nossa Senhora do Carmo das Flores do Tricy (1865-1990), Nossa Senhora da
Conceicdo do Cococi (1869-1968), cuja igreja foi construida entre 1720-1742. Nas
proximidades de Cococi esta o antigo aldeamento dos Jucds, em Arneiroz, que data de
1727 e cuja primeira tentativa de elevacdo a vila é de 1767 (Studart F°, 1963, p. 211).

Assim, o recurso a uma possivel verdade contida na origem historiografica dos
toponimos e dos primeiros nucleos de ocupagdo pouco contribui a discussao. Aqui,
importa mais tentar apreender as distintas formas de definicdo do espago a partir das
redes de relacdes constituintes e constituidas pelo movimento indigena e nao propor
uma nomenclatura mais Util ou objetivamente valida.

Inicialmente, devo deixar claro que o primeiro recorte com que operei foi o de
Regido de Crateus, conforme se dizia nos centros de definicdo do movimento indigena e
indigenista do Ceard, a capital Fortaleza e sua regiao metropolitana, onde concentra-se a
representatividade politica mais forte deste movimento étnico. Assim, a Regido de Cratets
era definida como contraponto da Regido Metropolitana, onde havia j& o pleno
reconhecimento formal das identidades indigenas dos Tapeba, Tremembé?®, Pitaguary e
Jenipapo-Kanindé por parte dos érgdos de estado (Funai, Funasa, Seduc). Assim, a Regido
de Crateus configurava-se como aquela habitada pelos povos indigenas ainda ndo-
reconhecidos ou em processo de reconhecimento, que eram tidos como menos
organizados e menos conhecidos pelas préprias autoridades indigenistas. Depois, percebi

que esta Regido de Crateus definia-se ndo apenas por este recorte entre reconhecidos e

8 Os Tremembé ndo se situam na Regido Metropolitana de Fortaleza, mas até 2003, constavam como parte
dos 4 povos reconhecidos no estado do Ceara.

33



ndo-reconhecidos, mas por ser a drea de abrangéncia da Pastoral Raizes Indigenas, cujos
trabalhos, circunscreviam-se aos limites da Diocese de Crateus. E ai vale lembrar que uma
diocese também é uma modalidade de definicao, apropriacao e organizacao do espaqo,
um modo de criar territdrios.

Podemos subdividir etnograficamente a drea de abrangéncia da Pastoral Raizes

Indigenas em trés contextos: 1) A Serra das Matas, formada por um complexo territorial e

étnico que se estende pelos municipios de Monsenhor Tabosa e Tamboril,
correspondendo aos territdrios de ocupacao das encostas, faldas e cumes da Serra das
Matas. Nesta regido vivem cerca de 2600 indigenas de quatro etnias (Potyguara,
Tabajara, Tubiba-Tapuia e Gavido) em 20 aldeias. 2) O municipio de Poranga, na Serra da
Ibiapaba, onde habitam 1200 indigenas Tabajara e Kalabaca na periferia da cidade e nas

areas rurais préximas. 3) Os municipios de Crateus, Novo Oriente e Quiteriandpolis, na

bacia do rio Poty. Em Crateds, existem nove concentracfes indigenas urbanas, que
concentram uma populacdo de 2500 indigenas das etnias Tabajara, Potyguara, Kalabaca,
Kariri e Tupinamba. Além desses nucleos urbanos, nas areas rurais do Nazario e Santa
Rosa, vivem pequenos contingentes indigenas. Muito vinculados aos indigenas de
Crateus sdo os nucleos Tabajara, de Quiteriandépolis (362 pessoas) e Potyguara, de Novo
Oriente (289 pessoas), ambos na zona rural dos respectivos municipios.

Ao iniciar o trabalho de campo percebi que a ‘“autoevidente” preponderancia
geografica de Crateds na “sua” regido, nao era tao “auto”, nem tdo “evidente” assim.
Como pdlo urbano ela disputa agregacao de servicos e poderio com cidades préximas,
como Taud, Tamboril e Nova Russas. Como centro irradiador do movimento indigena,
perdeu destaque com a desativacao da Pastoral Raizes Indigenas e sofre concorréncia
demografica e politica de nucleos indigenas expressivos como Poranga e a regidao da
Serra das Matas. E alids, das liderancas da Serra das Matas, Teka Potyguara em particular,
que a idéia de Regido de Crateus é mais criticada. Teka reivindica em diversos espacos, que
esta definicdo ndo lhes contempla, que Cratels é até uma cidade importante, mas nao
imprescindivel, para os indigenas de Monsenhor Tabosa e Tamboril, que podem recorrer
diretamente a Fortaleza sem passar por Cratels. Assim, ela propde, que ao invés de

chamar as etnias desse amplo setor geogréfico de povos da Regido de Crateus, utilize-se

um termo mais genérico e, por isso, mais neutro: povos do semi-drido. Embora cerca de

34



86,8% da drea do estado do Ceara esteja incluida oficialmente na regido semi-arida, o que
ndo exclui os préprios grupos da Regido Metropolitana (cf. MIN, 2006, p. 32).

Assim, feitas essas ressalvas justifico-me por manter o uso do termo “Regiao de
Cratels”, ndo pelas qualidades descritivas intrinsecas a este, mas porque efetivamente,
Crateus foi o centro irradiador dos meus percursos de pesquisa. Deste modo, o que se
configurou, para mim, foi um movimento indigena articulado pela cidade de Cratedus,
cujas trilhas e redes eu procurei seguir, estendendo-me até Quiteriandpolis e Poranga.

Numa regido tao vasta e diversificada fui obrigado a restringir o ambito de
investigacdo da pesquisa. O recorte inicial do campo pretendia dar conta da area de
abrangéncia da Pastoral Raizes Indigenas da Diocese de Crateds. No entanto, a
complexificagdo crescente do movimento indigena e a ampliagdo do nimero de etnias e
territérios na regido limitaram a investigacdo ao contexto mais direto da cidade de
Crateus, com suas periferias indigenas e os projetos de territorializagdo dai emanados
(Nazério e Santa Rosa) e a cidade de Poranga, onde encontra-se também um importante
contingente indigena Tabajara e Kalabaga, e também onde reside a Irma Margarete
Malfliet (principal articuladora da Pastoral Raizes Indigenas). E importante lembrar que a
Pastoral nao mais existia quando iniciei o trabalho de campo, sendo substituida pela
presenca do Conselho Indigenista Missionario — CIMI, érgao de abrangéncia nacional, mas
que ainda ndo conseguiu estruturar-se de maneira satisfatdria na regidao de Cratedus.

Por contingéncias materiais e de tempo, ndao pude estender a pesquisa até Novo
Oriente, nem também a regido da Serra das Matas, embora em diversas ocasifes tenha
estado com os representantes e liderangas mais destacados de seu conjunto
multifacetado de aldeias e etnias. A regido da Serra das Matas, com seu complexo
interétnico e territorial é abordada por mim apenas de maneira tangencial, ndao sé pelos
motivos expostos, mas também porque outras pesquisas ja foram desenvolvidas na drea
nos ultimos anos, dando conta deste contexto etnografico. (Lima, 2007 e Almeida, 2005).

Feitos estes esclarecimentos, passemos para uma rdpida descricao fisiogréfica e
histdrica do universo pesquisado.

Um imenso sertao interior. Rodeado de serras, o vale do alto rio Poty constitui um
sertdo dentro de outro sertdo. Ao Leste o Cordao Central das serras do Ceard, ao Oeste a
serra da Ibiapaba. Ao Norte, a serra das Matas e ao Sul a serra da Joaninha. Correndo de

sul ao norte, o rio Poty é um grande eixo para toda essa regido, drenando os rios
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tempordrios que descem das serras com as chuvas do inverno e que aos poucos vao
secando com a estiagem. Pouco a jusante da cidade de Crateuds o rio Poty curva-se a
esquerda, e decididamente, rompe a serra da Ibiapaba num boqueirdo, correndo rumo
direto ao Parnaiba, onde desemboca na cidade de Teresina, capital do Piaui.

As categorias ecoldgicas locais distinguem as zonas de Serra das zonas de Sertdo.
A Serra é propicia para atividades de caga, coleta e alguma agricultura, uma vez que seus
solos arenosos e a falta de grandes cursos d’agua nao favorecem a agricultura e a
pecudria, que depende exclusivamente das chuvas, restringindo as possibilidades de
concentracdo da ocupacdo. O Sertdo € mais propicio a agricultura e a pecuaria, pois seus
solos sao mais argilosos e ha a possibilidade de construcao de acudes, dado o volume dos
cursos d’agua. A zona de transicao entre os dois dominios é conhecida como Pé-de-Serra
e, quando ndao é muito acidentada, possibilita uma ocupacao agricola mais rentavel.
Alguns nichos ecoldgicos nas serras possibilitam uma ocupacao mais estdvel, dada a
grande quantidade de nascentes de 4gua como ocorre nas dreas do povoado dos Tucuns
(Crateus), Poranga e Matriz (Ipueiras).

Outro aspecto ambiental a se destacar € a propria cidade de Crateds, que
constitui-se em agente ecoldgico fundamental para a vida dos indigenas ai situados.
Debrucada nas margens do rio Poty, fica num declive constante em uma drea de relevo
bastante ondulado. Essa posi¢ao em meio ao sertao lhe confere um clima sempre quente,
seco e abafado, que sé abranda os seus rigores nos meses de inverno (janeiro a junho)
com chuvas cada vez mais curtas. O crescimento desordenado da cidade também
contribui para a degradacao das condi¢des de vida com moradias precarias, esgotos a céu
aberto, polui¢do do rio, do ar (por uma industria de agrodiesel) e do solo.

Originalmente territério piauiense, este amplo sertdo foi colonizado a pata de
gado e por forca das armas dos bandeirantes. A historiografia local atribui ao bandeirante
Domingos Jorge Velho o devassamento do sertdo dos Caratets em sua busca por escravos
indigenas.

Em alguns mapas etnohistdricos podemos observar a localiza¢do aproximada dos
grupos indigenas registrados na crénica colonial para estas regibes. No mapa de Curt
Nimuendaju (1981) listam-se os Caratit, Quitaiaid, Ocongd, Jucd, Inhamum, Tabajdra,
Potiguara, Genipapo, Canindé e Arud. Ja no mapa elaborado por José Cordeiro de Oliveira

(1989) podem ser vistos os Karatit, Akarist, Acimi, Vidaé, Aperil, Acrid, Arid, Ararid,
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Inhamum, Jukd, Kanindé e Genipapo. Ja autores locais, como o Padre Eliésio Santos

(2005) sdo mais sucintos, afirmando de modo mais circunscrito

No que se refere ao territdrio onde se localiza hoje a Diocese de Crateus
viviam: no Sul - os Jucds - nagdo Guerreira que ocupava uma drea de 33.000
Km? (...); No lado Norte-oriental da bacia do rio Poti até o rio Cavalo Morto,
hoje Boa Viagem, nas vertentes de Quixeramobim, viviam os Crateus. E do
Pe. Serafim Leite, cronista jesuita, a seguinte informacdo: “Os Quiratitiz por
causa de uma guerra que lhe fizeram outros tapuias seu inimigo, e que lhe
mataram e cativaram muita gente, andam ainda perturbados. (Santos,
2005, p. 26)

Posteriormente a regido foi ocupada por sesmeiros vindos da Bahia através do
Piaui, que levaram seus rebanhos de gado subindo as ribeiras temporarias do Poty e seus
afluentes.

A articulacdo desse territério com outras regides fazia-se através dos caminhos de

gado, como registra Camara Cascudo:

A Estrada das boiadas, cldssica, depois de També, limite de Pernambuco-
Paraiba, pegava Mamanguape e trazia gadaria para os brejos, na divisao das
vendas. A mais antiga das estradas partia a oeste do Espinharas, ribeira de
Santa Rosa, Milagres, tocando depois na lagoa do Batalhdo (Taperod),
seguia-se o rio, descendo a Borborema até Espinharas e dai a Patos,
Piranhas (Pombal), Souza, SGo Jodo do Rio do Peixe (um ramal recebia
contribuicdo de Cajazeiras) ia-se ao Ceard pelos Cariris Novos, Icd, Taud,
atingindo-se Crateus, inesquecivel pelo encontro de centenas de vaqueiros
que demandavam o Piaui. (Cascudo, 1956, p. 6 apud, Cardoso e Maia,
2007, p. 518. Grifos meus).

Outros dois sertdes conjugam-se nesse territério marcado pela seca e o gado. O
vale do Acarad, ao norte, que nascendo entre as serras da |Ibiapaba e das Matas, demanda
o litoral das dunas, servindo de via de penetracdo para jesuitas e sesmeiros. Ao Sul, os
vastos Inhamuns, com sua longa histdria de secas, coronelismo e lutas de familias.

Ocupados pela pecudria, esses imensos sertdes registram os confrontos entre
indigenas e curraleiros e, apds a conquista, entre as préprias familias dos sesmeiros que
reuniam sob seu poder imensos exércitos particulares. Alguns originalmente formados
por bandos de indios armados ao servico dos chefes das entradas no sertdao. Exemplos
notdrios seriam o dos Feitosas, nos Inhamuns, que em 1736 foram acusados de armar os

indios Genipapos para os defenderem e o da familia Aradjo Chaves, do Acaracu, que se
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gabava de ter conquistado as na¢des do gentio Arneiroz, Caratiu e Acaracu, pela for¢a das
armas e a custa de seus préprios recursos, contribuindo assim para pacificar e dilatar os
limites ocupados da capitania (Vieira Jr., 2005, p. 10 € 18).

Um pouco mais distante, rumo ao norte, situava-se a zona de atua¢ao missionaria
dos Jesuitas na lbiapaba, onde chegaram a viver 4.000 indigenas reduzidos nos
aldeamentos que deram origem as povoacdes de Vicosa, Sao Benedito e Ibiapina (Serafim
Leite, 1945, p.572). Nesta drea, intenso conflito se deu entre os missionarios e os colonos
da Ribeira do Acaracd, que acabaram fechando o flanco sul da regidao aos padres
fundando em meados do século XVIII a povoacao de S3o Gongalo da Serra dos Cocos
(Araujo, 2003).

De acordo com a nova regionalizacdo do Ceard proposta pelo governo do Estado,
através do Instituto de Pesquisa e Estratégia Econdmica do Ceara — IPECE, em 2006, a
Regido do Sertdo dos CrateUs fica caracterizada a partir da centralidade de Crateus,
qualificada como Municipio-Sede. Ocupando uma drea de 13.358 km?, a regido se localiza
no semi-arido nordestino e é uma das mais quentes, secas, e pobre do Ceara. Vai desde a
divisa com o Piaui até a divisa com os municipios de Guaraciaba do Norte, Taua, Boa
Viagem e Hidrolandia. Em termos dos aspectos geomorfoldgicos, encontram-se,
basicamente trés tipos de solos: podzdlico vermelho-amarelo (39,02%), planosolo
solddico (18,18%) e bruno ndo-calcico (15,97%). Os niveis de temperatura variam (média de
30°C) de um maximo de 33,55° C a um minimo de 23,20°C. Quanto a precipitacdo
pluviométrica da Regidao, em média esta atinge 811,18 mm.

Essa vasta drea sertaneja abriga 10 municipios: Ararendd, Crateds, Independéncia,
Ipaporanga, Ipueiras, Monsenhor Tabosa, Nova Russas, Novo Oriente, Poranga, Tamboril.
Com uma populacdo total de 283.893 habitantes e densidade demografica de 21,25
habs./km2. O grau de urbanizacdo da regido como um todo (54,95%) evidencia que esta ja
vem ultrapassando o limiar caracteristico de uma regiao rural, concentrando a maioria
dos seus habitantes nas zonas urbanas.

Fato este que pode ser observado na distribuicao setorial das atividades
econdmicas, onde o setor de servicos (57,90%) e a industria (22,16%) suplantam a
agropecudria (19,95%) na participacdo do Produto Interno Bruto de R$ 468,5 milhdes.

Que, no entanto, é bastante concentrado com uma distribui¢ao per capta de R$ 1.650,00
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Segundo o IPECE, o Sertdao de Cratels ndo se destaca como importante zona
produtora agricola comercial. Prevalece a producao em pequena escala de géneros
alimenticios (feijdo, milho e mandioca), a extracdo de madeira e a criacdo de ovinos e
caprinos.

Quanto a producao industrial a regido também nado apresenta grandes destaques
dentro do Estado, ficando com uma participacdo de menos de 3,17% de participacdo na
producdo industrial (Vianna et all, 2006).

Por fim, é importante mencionarmos que esta regido de paisagem agreste,
marcada por imagens arquetipicas de atraso e pobreza, sediou, entre os anos de 1963 e
1998, uma das mais emblematicas experiéncias de organizacao da Igreja Popular no
Brasil.

A Diocese de Crateus foi criada no ano de 1963, sendo composta por pardquias
desmembradas das dioceses de Sobral e Iguatu. Sua drea de abrangéncia compreende os
municipios de Crateus (72.396 habitantes), Ipaporanga (11.353 hab.), Ararenda (10.649
hab.), Poranga (11.958 hab.), Ipueiras (38.046 hab.), Nova Russas (30.632 hab.), Tamboril
(25.483 hab.), Monsenhor Tabosa (16.557 hab.), Independéncia (25.387 hab.), Novo
Oriente (27.497 hab.), Quiterianépolis (20.085 hab.), Taud (54.271 hab.) e Parambu
(30.756 hab.) (Anudrio Estatistico do Ceard, 20079).

A Diocese de Cratels ficou conhecida em todo o Brasil devido a inclinacao
progressista que tomou durante o episcopado de D. Antdnio Fragoso, seu primeiro bispo.
Entre as décadas de 1960 e 1990, inimeras experiéncias de evangelizacao popular
tiveram lugar na Diocese, com destaque para a atuagao das Comunidades Eclesiais de
Base - CEBs, as pastorais sociais e os sindicatos rurais (Thomé, 1994; Montenegro, 2004;
Fragoso, 2005). Durante os “anos de chumbo”, a orienta¢do progressista da igreja nesta
regido foi alvo de perseguicao constante das forcas da repressao.

As pastorais sociais, as comunidades eclesiais de base, os movimentos de leigos e
religiosos e os sindicatos rurais que foram abrigados pela organizacdo da Diocese
conferiram caracteristicas peculiares as dinamicas politicas locais, que muitos atores
sociais da regiao costumam ressaltar como uma marca especifica, comentando orgulhoso

0 quanto sua regido é (ou foi) politizada.

9 http://[www.ipece.ce.gov.br/publicacoes/anuario/anuario2007/demografia/tabelas/5.06.xls
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CRATEUS

Anteriormente pertencente ao Piaui, 0 municipio de Crateus originou-se de uma
fazenda de gado denominada Piranhas, situada na confluéncia do rio Poty com o rio
Tourdo, em meio ao vasto sertdao conhecido nos séculos XVIII e XIX como Ribeira dos
Caratihus. Esta vasta regido pertencia ao distrito da Vila de Marvao (hoje Castelo do Piauf)
e distava mais de 60 léguas da cidade de Oeiras. Os primeiros registros acerca da
ocupagao da regidao datam da década de 1720, com referéncias a transa¢des de terras
feitas por membros da familia Avila da Casa da Torre, na Bahia (Martins e Sales, 1995,
p.10). A historiografia local destaca ainda a construcdo de uma capela destinada a acolher
a imagem do Senhor do Bonfim que foi trazida da Bahia, transportada numa rede por
escravos a pé. Inicialmente localizada no Irapud, uma nova capela foi construida nas
Piranhas, em 1770 e aimagem do padroeiro para |4 transferida (idem, p. 13).

No século XIX, a fazenda cresceu como ponto de cruzamento de caminhos de
gado e tornou-se vila, em 1832, recebendo 0 nome de Principe Imperial, separando-se da
Vila de Marvao. Além dos gados, a produgdo da vila assentava-se em pequenos engenhos
de madeira e descarocadores de algoddo, que alimentavam um vivo comércio com a
provincia do Piaui em costas de animais (Martins e Sales, 1995, p. 23). Em 1880, a comarca
de Principe Imperial, compreendendo ainda o termo da Vila de Independéncia é
permutada pelo porto de Amarrac¢do (hoje Luis Correia/Pl), dando inicio a um longo litigio
de fronteiras entre os estados do Piaui e Ceard, acerca dos novos limites entre os dois
estados, que deveriam correr sobre o divisor de dguas da Serra Grande (Ibiapaba) (idem,
p- 13).

Com a proclamac¢do da Republica, o nome da vila, que homenageava o monarca
deposto, Dom Pedro Il, foi alterado para Cratheus, em 02 de dezembro de 1889. Por
decreto de 14 de agosto de 1911, a vila passou a categoria de cidade, refletindo os novos
tempos que se descortinavam com a chegada da linha férrea e o crescimento da
producdo de algoddo, mamona e cera de carnatba (idem, p. 23). Em 1912, a ferrovia
Camocim-lpu estendeu seu ramal até Cratels e possibilitou a ligacdao da cidade com
Sobral e Fortaleza. De Cratels, a linha férrea estendeu-se ao Piaui, com estacOes

construidas nos distritos de Poti (1916) e Ibiapaba (1918). Com a seca que ocorreu no
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inicio dos anos 1930 os trilhos da estrada de ferro foram estendidos até Oiticica (1932),
através da mobilizacdo de trabalhadores em frentes de servico. (Giesbrecht, 2009™).
Posteriormente, foi efetivada a ligacao ferrovidria entre Fortaleza e Teresina através de
Crateds. Nos anos 1940 houve um incremento na producao agricola da regiao e passaram
a sair diariamente dois trens cargueiros para o porto de Camocim (Martins e Sales, 1995,
p- 139).

Atualmente, Cratels é um centro urbano destacado no interior do Ceara.
Localizado no centro-oeste do estado, préximo a divisa com o Piaui e tem uma populagao
de mais de 72.386 habitantes, dos quais 49.847 nas dreas urbanas e 22.539 na zona rural
(IPECE, 2009a). Além da sede, o municipio é composto por mais 12 distritos, alguns com
consideravel popula¢ao urbana: Assis, Curral Velho, Ibiapaba, Irapud, Lagoa das Pedras,
Montenebo, Oiticica, Poti, Realejo, Santo Antbnio, Santana, Tucuns.

A cidade concentra importantes servicos publicos (ferrovia, quartel, bancos,
universidade estadual, entre outros drgdos administrativos do Estado), possui um
pequeno parque industrial e é sede da diocese da Igreja Catdlica.

Composta em sua maioria por migrantes intra e inter-regionais, a populacao de
Crateds possui uma gama diversificada de atividades econdmicas: agricultores,
pescadores, feirantes, pedreiros, eletricistas, professores de ensino fundamental,
costureiras, empregadas domésticas entre outras ocupac¢des de baixa qualificacdo e
remuneracdo. Dentre estas atividades a agricultura, a pesca (no rio Poty e nos agudes), o
emprego tempordrio na cidade e as aposentadorias dos idosos constituem-se nas
principais fontes de renda das pessoas.

No entanto, os empregos formais sao escassos — apenas 4.757 — e concentrados na
administracdo publica que corresponde a quase 50% dos postos de trabalho (2.069). O
comércio (1.086) e os servicos (1.138) juntos correspondem a quase totalidade dos outros
50%. Assim, a economia do municipio esta alicercada no setor de servicos, que concentra
77,24% do PIB municipal, seguido pela agropecudria com 12,98% e a industria, com 9,78%
(IPECE, 20093, p.9-10).

A agricultura familiar é exercida, na maioria das vezes, em terras de terceiros ou
terras publicas nos arredores da cidade. Como ndo possuem terras os indigenas

submetem-se ao pagamento de rendas para poder plantar nas terras dos proprietarios.

10 http://lwww.estacoesferroviarias.com.br/ce_sobral/crateus.htm
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Os principais cultivos sdao milho e feijao. Os poucos que conseguem dreas de plantio na
serra (geralmente no distrito dos Tucuns) cultivam mandioca para fazer farinhadas no
periodo do verdo.

A pesca é atividade cotidiana dos indigenas e das popula¢des de baixa renda de
Crateus. O rio Poty, que no verao forma poqos, e os acudes publicos e privados sao os
principais locais de pesca. Esta atividade garante abastecimento de proteinas para a
alimenta¢ao e um “troquinho” sempre que a pescaria é boa. No entanto, a poluicao e o
assoreamento do rio, a obrigacdo de pagar renda para se poder pescar nos agudes
particulares e o controle dos acudes publicos por associacdes e col6nias, limitam as
condicbes para os pescadores indigenas e ndo-indigenas que dependem quase que
diariamente desses recursos. As principais espécies pescadas sao as nativas corro,
piabussu, piranha e curimata e uma exdgena, a tilapia (criada em acudes).

Crateus é, historicamente, o ponto intermedidrio de varias rotas migratdrias entre
as zonas rurais proximas e as areas de destinos dos migrantes. Tais destinos variaram no
correr das décadas: Piaui, Maranhao, Fortaleza, Brasilia, S3o Paulo e Rio de Janeiro. Sua
posicao é estratégica para os migrantes. Por centralizar o fornecimento de bens e
servicos, sempre atraiu pessoas. A linha férrea foi importante canal para o escoamento da
produc¢do algodoeira e para os contatos com outras cidades do Ceard e com o Piaui e
Maranh3do. Desde séculos, as terras mais umidas destes dois estados exerceram atragao
sobre as familias fustigadas pelas secas periddicas e a ferrovia sé veio incrementar este
fluxo.

A instalacao do quartel do Batalhdo de Engenharia e Construgdo, atualmente da
Infantaria, também atraiu contingentes de trabalhadores que se fixaram na cidade. O
Batalhdo de Engenharia e Constru¢ao proporcionou a cidade, durante algumas décadas,
certo movimento econémico em torno das obras de constru¢ao de acudes, estradas e
pontes.

Quem circula hoje pelas ruas de Cratels percebe um adensamento urbano
significativo no centro comercial da cidade e caminhando em dire¢ao as suas periferias
pode observar uma verdadeira colcha de retalhos de terrenos desocupados e cercados;
casas suntuosas, que chegam a ocupar quarteirdes inteiros e aglomeracdes de pequenas

casas e casebres, resultantes de ocupacdes de terrenos publicos ou particulares por
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grupos organizados. Calcamento irregular, sistema de saneamento inexistente,
iluminagdo precdria, mato e lixo sao elementos constantes nessa paisagem.

O processo de urbaniza¢ao de Crateus, assim como das outras cidades do sertao
nordestino acelerou-se nas ultimas décadas em funcdo da concentracdo fundidria no
campo, do esgotamento das oportunidades de trabalho no centro-sul e da crise de
sustentabilidade da agricultura familiar. Esta populacdo sem terra e sem trabalho passou
a viver de pequenos servicos, empregos temporadrios e da agricultura em terras de
terceiros quando as chuvas permitem, orbitando em torno das cidades, que passaram a
concentrar também uma oferta mais abundante de escolaridade e de atendimentos a
saude.

Crateds nao estava preparada para esse rapido aumento populacional. Seu
pequeno centro comercial e institucional estava envolto por terras particulares, cujos
proprietarios relutavam em cedé-las para ocupacdo residencial. Pressionados pelos
valores dos aluguéis e pelas dificuldades financeiras os moradores de baixa renda
passaram a reivindicar que os 6rgdos publicos resolvessem o problema da moradia.

As estruturas politicas tradicionais ndao conseguiram abarcar as demandas
crescentes dessas popula¢des e novas formas de organizacao foram criadas a partir de
experiéncias diversas. As mais significativas foram coordenadas pelas pastorais da igreja
nos anos 1980 e 1990 e deu origem as ocupac¢des urbanas, dentre as quais algumas hoje
se definem como aldeias ou nucleos indigenas.

O atual movimento indigena na cidade de Cratels e nos demais municipios da
regido tem suas origens nestas experiéncias de organizacao da igreja voltadas para a
libertacao das classes mais pobres. Hoje, podemos encontrar cerca de uma dezena de
nucleos indigenas localizados nas periferias da cidade e que se originaram de
mobiliza¢des populares estimuladas pelos agentes pastorais da Diocese.

Em Crateds, a maioria das atuais aldeias urbanas teve inicio com ocupagbes de
terrenos ociosos nas periferias da cidade para a construcao de casas por familias pobres,
migrantes da zona rural. Assessoradas pelas pastorais, estas familias, ao conseguirem os
espacos para construcao das casas, recebiam donativos que permitiam a edificacdo dos
primeiros cdbmodos e trabalhavam em mutirao na constru¢dao de um centro comunitario
que, ainda hoje, serve para reunides e o funcionamento de salas de aula. Este modelo de

acao coletiva e organizacdao do espago desenvolvia-se sob orientacdo direta dos agentes
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pastorais, de modo a criar as condi¢bes minimas para a consolidacao dos grupos de sem-
teto na forma de comunidades, cujo objetivo final era garantir organicidade enquanto
Comunidades Eclesiais de Base, unidade bdsica do projeto da igreja popular (Thomé,
1994).

Posteriormente, durante os trabalhos pastorais de organizacao das comunidades
realizaram-se encontros onde as pessoas eram estimuladas a falar sobre suas histdricas
de vida. Atuando como catalisadoras dos grupos, as agentes pastorais buscavam que as
pessoas contassem sobre suas raizes e, nestes momentos, abria-se espaco para narrativas
que falavam sobre os antepassados, notadamente, as avds pegas no mato, a dente de
cachorro. Além dessas histdrias, sobressaiam as relacdes de patronagem e explora¢ao a
que eram submetidos nos interiores, pelos proprietdrios de terras e os deslocamentos
para a periferia da cidade em busca de melhores condi¢bes de vida. Assim, em algumas
das ocupacgdes urbanas vieram a organizar-se nucleos da Pastoral Raizes Indigenas e do
Conselho dos Povos Indigenas de Crateus e Regido - CINCRAR.

Uma das principais figuras nesse processo foi Helena Gomes, animadora de bairro,
que esteve envolvida em quase todas as ocupacdes de solo urbano desde entdo. Hoje,
Helena identifica-se como Potyguara e é uma das principais liderancas indigenas na
cidade e no estado.

Atuando inicialmente no seu bairro, Helena logo passou a fazer parte de pastorais
que associavam identidades culturais e luta pela terra, engajando-se na pastoral do negro,
nas lutas por moradia e por fim na Pastoral Raizes Indigenas. E no caldeirdo fervilhante
das a¢Oes de luta por moradia, que estas duas pastorais encontrarao o seu campo de
atuacdo. J4 em 1988, realizam-se mobilizacdes em torno dos 100 anos da abolicao de
escravidao, quando é diagnosticada, entre os membros da pastoral negra, a falta de
moradias. Em 1990, ocorre a primeira ocupag¢ao urbana em Crateus, gestada no seio das
pastorais, é a Terra Prometida. Em 1991, realiza-se a ocupacao da Nova Terra. Em 1993, é a
vez da Vila Vitdria. Em 1994 ocorre a ocupacao da Terra Livre. A Planaltina, o Campo Verde
e a Vila Nova sdo ocupados em 1996. A Pedra Viva é ocupada em 1998. Seguindo-se outras
ocupagdes e mobilizagdes que forcavam a prefeitura a construir conjuntos habitacionais.
Helena tomou parte de muitas dessas ocupagbes, na maioria das vezes, colaborou
diretamente com a Frente Social Crista, drgao vinculado a Diocese e que, ainda hoje, atua

na promogdo da luta pela moradia. Com a adesdo ao movimento indigena ao longo dos

44



anos 1990, Helena afastou-se das lutas por moradia, passando a contribuir com a
organizacdo da escola indigena e do CINCRAR. E apenas em 2005, com a ocupacdo da
Aldeia S3o José que ela volta a ficar na frente de outra ocupacao urbana, dessa vez com
nitido perfil indigena.

Localizadas na area de expansao da cidade nos sentidos Sul e Oeste, as aldeias
urbanas atuais sdo: Vila Vitdria (Tabajara e Kalabaca); Terra Prometida (Tabajara, Kalabaca
e Tupinamba); Terra Livre (Potyguara); Nova Terra (Tabajara e Potyguara); Aldeia Sao
José (Potyguara, Tabajara, Calabaca e Kariri); Maratod (Kariri, Tabajara, Potyguara e
Kalabaca); Altamira (Potyguara); Planaltina (Potyguara, Tabajara e Calabaca) e Pedra Viva
(Tabajara e Potyguara).

Até o ano de 2007, essas etnias indigenas estavam organizadas no Conselho dos
Povos Indigenas de Cratels e Regido — CINCRAR, no entanto, apds discordancias acerca
da gestdo de recursos por parte da ultima diretoria do CINCRAR, o Conselho foi
desativado e cinco novas associa¢Oes indigenas foram criadas reunindo as familias
indigenas por alinhamentos étnicos, sao elas: Associa¢do Indigena dos Kariri de Crateus
(A-I-KA-CRA), que inclui também familias Tabajara, Potyguara e Tupinambd; Associacdo
Raizes Indigenas dos Potyguara em Crateus (ARINPOC); Associacdo dos Povos Indigenas
Tabajaras em Crateus (APITC), dos Tabajara da Nova Terra, migrados do Pé-de-Serra do
Ipu; a Associacdo da Aldeia Vila Vitdria — Favela (AVFVLA), dos Tabajara da Vila Vitdria e a
Associa¢do Indigena Calabaga de Cratels (AICC), que congrega os Calabaga, dispersos

pela cidade.

PORANCA

O municipio de Poranga encontra-se sobre a serra da Ibiapaba, na area limitrofe
entre o Ceard e o Piaui. A maior parte do territdrio situa-se na zona litigiosa entre os dois
estados. Por situar-se no topo da serra da Ibiapaba (em torno de 750 metros de altitude),
Poranga é uma regiao fria e com muitas nascentes de agua, o que oferece melhores
condi¢bes de ocupagao humana. O relevo é bastante diversificado com serras,
boqueirbes, talhados, vales e chapadas. Trés dominios ecoldgicos caracterizam a regiao:

o Sertdo, a Leste; a Serra ao Centro e o Carrasco, a Oeste. A encosta da Serra voltada para
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o Sertdo é a que recebe as maiores quantidades de chuvas. E nesta drea que se encontra
o maior nimero de olhos d’dgua e a prdpria sede municipal, que é beneficiada por uma
Vdrzea onde existe dgua permanente e planta-se cana de acgulcar e vdrios sitios de
fruteiras. Fora dessa Vdrzea, o terreno e a vegetacao tornam-se mais indspitos e inicia-se
uma descida constante ao Oeste, em direcao a Macambira, drea irrigada durante os bons
invernos pelo rio da Macambira, mas que fica completamente no dominio do Carrasco,
que se presta apenas a criacdo extensiva de gado, e a ocupagao sé pode ser garantida
durante a seca pela existéncia de olhos d’dgua e pocos artesianos. Essa drea é
conformada por um estreito vale entre serras escarpadas e apresenta solo bastante
arenoso, com grande concentracdo de carnaubais nativos.

Os habitantes de Poranga se ressentem de que sua terra é tratada como a “ultima
cidade do Ceard”, bastante distante dos centros mais dinamicos e de dificil acesso em
cima da serra. Todavia, € uma regido de colonizagao bastante antiga, abrangendo parte
da antiga paréquia de Sdo Gongalo da Serra dos Cocos (Séc. XVIII), localidade atual de

Matriz, no municipio vizinho de Ipueiras:

(...) S@o-Gongalo-dos-Cécos. Povoagdo da provincia do Ceard, no districto da
nova villa d’Ipu-Grande. Estd assentada na serra dos Cocos, quase 60 legoas
ao poente da cidade da Fortaleza. Sua igreja, da invocagdo do Santo do seu
nome, foi longo tempo parochia do vasto termo a que pertencia Villanova-
d’El-Rei. (...) Os moradores d’esta parte da Serra dos C6cos sdo quase todos
Indios, cultivdo alguns viveres, mas vivem com especialidade das vea¢bes que
matdo andando d caga. (Saint-Adolphe, 1845, p. 550-551).

Ao longo do século XIX, a fixacdo de criadores de gado no planalto da Serra dos
Cocos constrange os indios agricultores e cacadores a se submeterem ao dominio
senhorial. A povoagao cresce e, em 1860, é instalada como distrito de Varzea Formosa,
subordinado ao municipio de Ipueiras, que também engloba a decadente Matriz de Sao
Gongcalo. Pelo decreto estadual n® 448, de 20-12-1938, o distrito de Varzea Formosa passou
a denominar-se simplesmente Formosa. Pelo decreto-lei estadual n°® 1114, de 30-12-1943, o
distrito de Formosa passou a denominar-se Poranga™.

Elevado a categoria de municipio com a denominac¢ao de Poranga, em 1957, é
desvinculado de Ipueiras. E um municipio pobre e isolado na chapada da Serra da

Ibiapaba, constituido de 2 distritos: Poranga e Macambira, com duas especializa¢bes

" http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/dtbs/ceara/poranga.pdf
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ecoldgicas, uma zona agricola, no entorno da sede, com destaque para a produgdo de
rapadura e aguardente e uma zona pastoril na Macambira. Apenas nos anos 1990, é que
sao criados novos distritos, pela lei municipal n°® 15, de 25-09-1991: Buritizal e Cachoeira
Grande. O municipio é constituido desde entdo por 4 distritos: Poranga, Buritizal,
Cachoeira Grande e Macambira™.

Como as terras do municipio de Poranga localizam-se, em sua maior parte, na area
de litigio entre o Ceard e o Piaui, ha grandes duividas sobre a qual estado elas pertencem e
como podem ser feitos os processos de regularizacao fundidria. Desse modo, muitos
afirmam que elas pertencem a Unido, outros afirmam ainda que elas seriam devolutas e
que isto estaria consignado na lei organica do municipio. Tradicionalmente, as dareas
localizadas fora do travessao que circunda a sede municipal sdo tidas como areas livres,
destinadas ao criatério comum, devendo os agricultores cercarem os seus rocados, para
evitar que os animais criados soltos invadam as dreas de cultivo. O direito de posse das
terras dura enquanto a cerca estiver de pé, uma média de trés anos consecutivos. A
manutencdo da cerca indica o interesse da pessoa em continuar trabalhando naquela
area, sendo sua posse respeitada. No entanto, vem ocorrendo um processo constante de
cercamento destas dreas livres 0 que ocasiona conflitos de vdrias ordens sobre os direitos
de apropriacao da terra.

Assim, as terras sao apossadas de diversos modos e o pagamento de rendas, dias
de servico e outras modalidades de regras de moradia sdo comuns a populagdao mais
pobre que trabalha na agricultura.

Abrigando uma populac¢dao de 11.905" pessoas, das quais 7.805 concentradas na
zona urbana e 4.100 na zona rural, o municipio de Poranga realizou uma importante
transicao demografica nas duas ultimas décadas. No inicio dos anos 1990 cerca de 60%
dos habitantes vivia na zona rural do municipio, enquanto apenas 40% na zona urbana
(IPECE, 2009b). Do mesmo modo, a taxa de crescimento populacional do municipio entre
1991 e 2007 € menor que 1%, evidenciando o fluxo constante de saida de pessoas para
outros centros como Fortaleza e Sdo Paulo.

Essa transformacdao demogrdfica é conseqiiéncia direta das mudancas na

economia do municipio, em que 96,75% dos 585 empregos formais estdo na

2 |dem.
3 1PECE, 2009b.
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administracao publica. Apesar do setor de servicos responder por 78,71% do PIB do
municipio, com a agropecudria e a industria sendo responsdveis por 11,52% e 9,77%,
respectivamente, a vida cotidiana ainda é marcada pelos ciclos das atividades agricola,
pastoril e extrativista (cera de carnauba) (IPECE, 2009b, p.7).

Um mapeamento participativo realizado em 2005 com a populacao do municipio, a
partir de cinco oficinas temdaticas' realizadas na sede do municipio e nas localidades
Santana, Cachoeira Grande, Buritizal e Cascavel, “para as quais foram convidados
representantes das outras comunidades, totalizando 106 comunidades mapeadas”,
identificou quinze tipos diferentes de problemas estruturais no municipio, todos
relacionados com a auséncia ou insuficiéncia de recursos materiais e humanos,
principalmente nas dreas de saneamento, comunicacdes, transporte, moradia, sauide,
educacao e atividades produtivas (MAPLAM, 2005, p. 7-9). A disponibilidade, acesso e
qualidade da agua sao apontados como as principais dificuldades enfrentadas pela
populagao.

No inicio dos anos 1990, a Irma@ Margaret Malfliet identificou a existéncia de
populacdo indigena na drea do municipio e comecou o trabalho da Pastoral Raizes
Indigenas com eles. Atualmente, esta populacao identifica-se como Tabajara e Kalabaga
de Poranga, somando um total de 350 familias e 1.200 pessoas de acordo com
cadastramento promovido pela Funasa, o que perfaz 10% da popula¢ao municipal.

Segundo as narrativas do grupo, os Kalabaca sdo tidos como habitantes originarios
da regido e os Tabajara como adventicios migrados dos aldeamentos da serra da
Ibiapaba. No entanto, as formas de ocupac¢ao do espaco pelas duas etnias distinguiam-se,
sendo os Kalabaca tidos como “némades”, que circulavam por um amplo territdrio, que
extrapolava a drea que é hoje Poranga. Ja os Tabajara, eram tidos como agricultores,
fixando-se de modo mais intensivo em determinados nichos ecoldgicos, e que teriam
migrado para Poranga em busca de melhores condi¢bes de trabalho ao redor dos olhos
d’dgua e das estreitas vdrzeas imidas que lhes circundam. Outro aspecto a ser destacado

sdao as relagbes histdricas de patronagem as quais a populagao indigena estava

% Em geral, o publico das Oficinas era formado por trabalhadores rurais, professores, donas-de-casa,
aposentados, sindicalistas, agentes de saulde, artesdos e lideres de associacdes comunitdrias (MAPLAM,
2005, p. 7).
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submetida, sendo correntes histdrias sobre castigos fisicos e usurpacdo de sitios por
parte dos patrdes.

A populacdo indigena no municipio de Poranga encontra-se distribuida em dois
bairros da cidade: Jardim das Oliveiras e Jericd. Reivindicam a demarcacdao da terra
indigena Imburana, contigua a area urbana onde eles vivem. Em 2005, algumas familias
indigenas decidiram ndao pagar mais renda aos supostos proprietdrios e estao
trabalhando numa drea da Imburana beneficiada por elas em conjunto.

Além desses nucleos, existem algumas familias indigenas que vivem no centro da
cidade e em sitios e povoadas préoximos como Bom Principio, Onca e Buriti. Outras duas
areas sdao demandadas para regularizacao fundidria: o Calumbim, um assentamento
abandonado pelos parceleiros, ocupado por duas familias indigenas, e o Cajueiro, uma
agroindustria falida que foi retomada pelos indigenas em junho de 2007, ambas ficam na
area da Macambira. Outros lugares no municipio de Poranga sao tidos ainda como de
importancia para os indigenas, por possuirem sitios arqueolégicos (Chapada e Cidade dos
Cocos) ou aparecerem constantemente nas narrativas histdricas (Pinga e Olho d’Agua do
Pajé). H4 uma organizacdo indigena local, o CIPO — Conselho Indigena de Poranga e uma
escola estadual indigena que atende desde o ensino infantil até o ensino médio. Estes
dois espagos funcionam como nexos articuladores de todo o movimento étnico na
cidade, e quando alguma pessoa quer se identificar como pertencente a este grupo diz:

Eu sou da Indigena!

OS CAMINHOS DA PESQUISA

Digo: o real ndo estd na saida nem na chegada: ele
se dispde para a gente é no meio da travessia.
Guimaraes Rosa

O recorte inicial do campo pretendia dar conta da drea de abrangéncia da Pastoral
Raizes Indigenas da Diocese de Cratels. No entanto, a complexificacdo crescente do
movimento indigena e a ampliagdo do ndmero de etnias e territdrios na regiao limitaram

a investigacdo ao contexto mais direto da cidade de Cratels, com suas periferias
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indigenas e os projetos de territorializa¢cdao dai emanados e a cidade de Poranga, onde
reside a Irma Margaret Malfliet, principal articuladora dessa Pastoral e na qual encontra-
se também um importante contingente indigena. A Regidao da Serra das Matas, com seu
complexo interétnico e territorial é abordada por mim apenas de maneira tangencial, nao
so pelos motivos expostos, mas também porque outras pesquisas ja foram desenvolvidas
na drea nos ultimos cinco anos, dando conta deste contexto etnogréfico (Almeida, 2005 e
Lima, 2007).

Assim, a etnografia se deu com a realizagdo de periodos intercalados de trabalho
de campo, onde utilizei as técnicas da observacdo participante, histdria de vida, grupo
focal, entrevista semi-dirigida e pesquisa de arquivo. O trabalho de campo envolveu,
entdo, deslocamentos frequentes até as cidades de Fortaleza, Poranga, Crateds,
Quiteriandpolis e Itapipoca, onde, executando a proposta de etnografia multilocalizada
(Marcus, 1991), acompanhei as redes de relacdes estabelecidas pelos povos indigenas em
tela e os contatos com as agéncias que se inserem neste campo.

Nesta trajetoria percorri serras, cidades e sertdes, buscando o0s nexos de
articulacado do movimento indigena translocal e os pontos de atrito entre as diversas
perspectivas que se alinham no campo intersocietario engendrado pelas for¢as da politica
indigenista, da mobiliza¢ao dos grupos e de suas redes de apoio.

Merecem destaque nesta itinerancia: as visitas as areas rurais do Nazario, Fidelis e
Cajueiro, onde diferentes grupos Tabajara tém implementado seus projetos territoriais. O
trabalho de campo nas periferias de Crateds e Poranga, onde pude acompanhar as
reunides das associacdes indigenas, as dinamicas das escolas indigenas, a insercao
politica dos grupos nos municipios, bem como a configura¢ao de alinhamentos faccionais
em alguns casos.

Além disso, foram de fundamental importancia as estadas em Fortaleza para
proceder a contatos com a Funai, Funasa, Ministério Publico Federal, Seduc, Associacao
Missdo Tremembé, Coordenacao das Organiza¢bes dos Povos Indigenas no Ceard -
COPICE e pesquisadores das universidades estadual e federal do Ceard. O
acompanhamento de reunides com Orgaos indigenistas, visitas a casa da COPICE, a
participacdao em trés assembleias estaduais e duas regionais e o acompanhamento do
processo de cadastro da Funasa na cidade de Crateus, também fizeram parte do processo

de construcao dos dados etnograficos.
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Contudo, devido aos poucos recursos disponiveis, responsabilidades familiares e
compromissos académicos nao pude realizar periodos longos de campo. Minhas estadas
duravam de 10 a 30 dias, quando me concentrava em alguns nuicleos especificos. Ao todo,
realizei doze viagens ao Ceara entre setembro de 2005 e dezembro de 2008. Nem todas
as vezes cheguei a ir até Cratelds ou Poranga, em virtude da necessidade de coletar
informacOes apenas em Fortaleza, ou porque as principais liderancas indigenas estavam
na Capital, participando de assembleias, reunides e oficinas. Em outras ocasides, passava
direto para o Sertdo, nao parando na Capital. Totalizei em torno de 170 dias de trabalho
de campo, alternando-me entre Fortaleza, Crateus, Poranga e Quiteriandpolis®™.

Meus primeiros contatos com o movimento indigena no Ceard deram-se em
dezembro de 1999, quando participei da V Assembléia Estadual dos Povos Indigenas. Esse
evento ocorreu numa das aldeias Tremembé, préxima 4 localidade de Almofala, municipio
de Itarema. Minha participacdo nesta assembléia foi resultado de um convite dos
organizadores para o Grupo de Trabalho Indigena do Setor de Estudos e Assessoria a
Movimentos Populares - SEAMPO da UFPB. Fomos um grupo de quatro estudantes (Eu e
Hosana Santos, de Ciéncias Sociais; Calina Bispo e Fernando Barbosa, de Comunicagao
Social) acompanhado por José Cirfaco Sobrinho, servidor da UFPB, coordenador do GT
Indigena no SEAMPO e lideranga Potiguara da Baia da Traicao/PB.

Durante o evento, nos aproximamos de diversas pessoas, entre elas os
representantes de Crateus, que constituiam um grupo pequeno de senhoras (dentre elas,
Dona Mazé e Dona Tereza Tabajara). Foi a partir desse contato inicial que me despertou a
curiosidade sobre uma situa¢do em que grupos indigenas organizavam-se nas zonas
periféricas de uma cidade sertaneja. Com o passar dos anos fui mantendo os contatos
com alguns dos representantes indigenas de Cratelds que se faziam presentes em
diversos encontros do movimento indigena, fosse em Pernambuco ou na Paraiba, locais
onde o GT Indigena da UFPB tinha uma atuacao de pesquisa e extensdo.

Assim, em 2000 e 2002 reencontrei algumas liderangas nas assembléias dos indios
Xukuru (Dona Mazé e Dona Tereza, Cicero Batata). Ainda em 2002, um grupo de Crateus

(Helena Potyguara, sua mde e uma tia) e da Serra das Matas (Cleomar e Chico Maria)

> A ida até o municipio de Itapipoca, onde localiza-se um territdrio indigena Tremembé, deveu-se a
realizacdo de uma das assembleias estaduais do movimento indigena que deu-se no ano de 2007 neste
municipio.
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participou de um assembléia dos Potiguara na Baia da Trai¢do. Em maio de 2003, durante
um encontro de povos indigenas em Olinda, que discutia os processos de
reconhecimento étnico e territorial pelo estado brasileiro, encontrei-me novamente com
representantes dessa regido (Renato Potyguara, Toinho e Zé Tabajara, Dona Tereza Kariri
e a Irma Margaret Malfliet). A partir desse encontro planejei a primeira visita a Crateus,
que se deu em novembro do mesmo ano, quando participei por dois dias de uma
assembléia regional, onde pude perceber, pela primeira vez, a ampla drea geografica na
qual os nucleos indigenas estavam organizando-se no interior do Ceard. Esses contatos
iniciais serviram para elaborar o projeto do doutorado, que comecei efetivamente em
2005.

Depois de iniciado o doutorado, o primeiro reencontro deu-se na Baia da Traicdo,
Paraiba, dentro da Terra Indigena Potiguara onde ocorreu a V Assembléia Geral da
Articulagao dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo — Apoinme.
Esta assembléia reuniu, na primeira semana do més de junho de 2005, delegados
indigenas de todo a regido de abrangéncia desta organiza¢dao. Do Ceard, veio uma
comitiva com mais de 50 representantes, entre os quais encontravam-se liderancas
indigenas da regido em que estava iniciando a pesquisa. Aproveitei o momento para
retomar os contatos que havia feito com os mesmos em ocasides anteriores. Assim, pude
reencontrar-me com Renato Potyguara, Neto Potyguara, Antonio Tabajara, Edmilson
Kalabaca e Jorge Tabajara (Poranga), comunicando-lhes acerca do inicio da pesquisa e
solicitando que aguardassem minha visita em breve em suas aldeias.

ApOs este encontro desloquei-me a Fortaleza entre os dias 06 e 12 de setembro de
2005, onde acompanhei uma audiéncia publica na sede da Procuradoria da Republica.
Esta audiéncia tinha como objetivo tratar dos processos de demarcagao das terras
indigenas no estado do Ceara e foi convocado pelo Ministério Piblico Federal. Além dos
representantes deste 6rgao, estiveram presentes na audiéncia liderangas indigenas de
todas as etnias do estado; representantes da Funai, Funasa e Iphan; missiondrias da
Missao Tremembé, Pastoral Raizes Indigenas da Diocese de Crateus, Conselho de Defesa
dos Direitos e da Pessoa Humana da Arquidiocese de Fortaleza, Conselho Indigenista
Missiondrio; professores e pesquisadores da Universidade Federal do Cearda e da

Universidade Estadual do Ceara.
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Neste momento, pude realizar os primeiros contatos com os representantes da
Funai (chefe do Ntcleo de Apoio Local no Ceard, Nemésio Moreira), do Ministério Publico
(Analista Pericial em Antropologia, Sérgio Brissac); Maria Amélia Leite, Secretdria Geral da
Missdo Tremembé; Irma Margaret Malfliet (Pastoral Raizes Indigenas); professores da
UFC (Prof® Isabelle Braz e Prof. Jeovah Meirelles) e reencontrar-me com as liderancas
indigenas de Cratels e Poranga (Jorge Tabajara, Batata Tabajara, Helena Potyguara,
Renato Potyguara).

A partir do més de julho de 2006 iniciei minhas estadas em campo mais
prolongadas que, neste ano, foram em ndimero de trés.

A primeira viagem deu-se entre Julho e Agosto de 2006. Cheguei a Fortaleza no dia
19 de Julho. A tarde, fui a um hotel na Praia do Futuro onde estava havendo um
treinamento para os professores indigenas. Aproveitei a presenca de representantes de
vdrias etnias para me apresentar e combinar as visitas a algumas aldeias. A recepcao foi
calorosa e as liderancas/professores se mostraram bastante interessados em acolher um
antropdlogo em suas comunidades. Nos dois dias seguintes (re)estabeleci contatos com
professores e professoras: Teté e Cristina Kariri; Helena e Renato Potyguara (Crateus e
Nazario); Teka Potyguara (Serra das Matas); Elza, Eliane e Helenize Tabajara (Crateds,
Poranga e Quiteriandpolis), organizando um pouco o meu roteiro no Sertdo.

No dia 22/07, a noitinha, cheguei a Cratels. Me hospedei na casa dos pais de
Helena Gomes. No dia seguinte pela manha, Renato (filho de Helena) me levou até a
Maratod bairro onde reside a maior parte da etnia Kariri. Passei o domingo 3.
Conversamos bastante e gravei algumas entrevistas com D. Tereza e S. Antdnio, esposo
dela. Na segunda, ao meio-dia, fui para o Nazdrio na companhia de Renato e Denise, que
sdo professores l4. A viagem foi feita em um pau-de-arara que faz o trajeto do Jatobd
Medonho (Piaui) até Crateus todos os dias.

Antes de partirmos, Renato colocou um aviso na radio para avisar o pessoal do
Nazario de que estdvamos indo e que eles mandassem um menino com os animais nos
buscar no Jatobd. Apds duas horas de viagem chegamos ao ponto final do caminhdo na
mesma hora em que Toinho Tabajara vinha chegando com os burros. Ele trazia a mulher
(Suely) e as duas filhas, pois a mais nova estava muito doente com febre e tinha que ir
para Crateds com maxima urgéncia, ou seja, no dia seguinte de madrugada, que é quando

o caminhdo faz o horario. Apés uma hora de viagem de burro chegamos ao Nazario.
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O periodo que passei no Nazario incluiu reuniées com os moradores do local (das
etnias Tabajara, Kalabaca e Potyguara), observacdo participante, visitas aos rocados,
censo (15 domicilios com 72 pessoas) e entrevistas semi-dirigidas versando sobre a
ocupacao da terra, o movimento indigena, a organizacdo da escola diferenciada e as
caracteristicas da vida na Aldeia. Também registrei um toré, na minha despedida. Fiquei 13
até o domingo seguinte (30/07/06), quando desci de burro para o distrito de Ibiapaba,
para dormir e pegar o carro que sai as 04 horas da manha para Crateus.

No dia 31 pela manha fiquei na casa de Helena, onde realizei uma entrevista com
ela, e a tarde fui para a Vila Vitdria, na casa de D. Mazé (Tabajara). Esta localidade é uma
das ocupacgbes indigenas urbanas de Cratels (com populacdo das etnias Tabajara,
Kalabaca e Tupinamba). Na casa de D. Mazé tive acesso aos documentos (atas de
reuniées no Ministério Publico e na FUNAI) que garantiam o acesso dos indios a drea do
Nazario.

De noite, visitei a Aldeia S3o José (outra ocupacdo indigena na periferia da cidade,
com maioria Potyguara), onde estava havendo uma programacao politica de Claudio
Tapeba, candidato a deputado estadual pelo PSOL. L4 pude reencontrar Teté e Cristina,
duas das filhas de D. Tereza Kariri, além de Zé Tabajara, presidente do Conselho Indigena
de Crateus — CINCRAR, Helena Potiguara e seu Rodrigues Guarani. As principais liderancas
da Aldeia S3o José sdo D. Fatima e o Pajé Cico Pontes, ambos autoidentificados como
Potyguara. O pajé também possui um saldo de cura em sua casa. Apds os discursos dos
candidatos foi realizado um toré, que se iniciou com musicas tradicionais dos Tapeba, mas
que logo evoluiu para uma roda de caboclo, com varios pontos bem conhecidos de
umbanda, cantigas do Torém Tremembé também foram executadas, até que o pajé
manifestou-se recebendo os seus guias.

Depois do ritual, seguimos todos pelo escuro da rua da aldeia para a casa do Pajé
onde foi servido um sopao comunitdrio. Um ponto a destacar na plataforma politica de
Claudio Tapeba é o cadastramento dos indios desaldeados no subsistema de saude
indigena da Funasa. O que em termos de politica tutelar e agenciamento de recursos tem
sido uma das situa¢des de maiores disputas entre as fac¢bes indigenas no Brasil inteiro.
Vale destacar que toda a populagao indigena da periferia de Crateds € tida como

desaldeada, por ndo ocuparem uma area rural.
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Passei o dia seguinte (01/08) na Vila Vitdria e na Terra Prometida conhecendo
melhor as familias Tabajara e Tupinambd. Conheci ainda um dos missiondrios do Conselho
Indigenista Missiondrio — CIMI que atuam na regiao, Cicero, que é natural de Ipueiras e
identifica-se como indigena. A irma Cineide, outra missionaria do CIMI é da regido de
Crateds e também se assume como indigena. A noite, repetiu-se a reunido politica na
Escola Indigena da Vila Vitdria, seguida de um toré bastante animado comandado por D.
Mazé e seus sobrinhos Zé e Chagas.

No dia 02/08 segui para Poranga, ao meio-dia numa camionete pau-de-arara que
faz o horario entre os dois municipios. Fiquei em Poranga até as nove da noite deste
mesmo dia quando embarquei para Fortaleza. Fui recebido pelos irmdos Jorge e Eliane
(Tabajara). A tarde, Eliane me levou a casa da Irm3 Margaret Malfliet, missiondria belga,
grande animadora do movimento indigena na Diocese de Crateus. A noite, visitei a Escola
Indigena, uma das maiores que ja vi, recém-construida pelo governo estadual. Nestes dois
ultimos dias encontrei-me com um funcionario da Funai, chamado Milton, que estava na
regiao procedendo ao cadastro de indigenas aptos a receber a aposentadoria pelo INSS.
Enquanto ndo chegam politicas mais sérias de reconhecimento territorial e de atencao
basica a saide e saneamento, as a¢des dos érgaos indigenistas oficiais vao se repetindo
através da velha férmula clientelista. Se bem que, até as cestas basicas falharam bastante
esse ano.

No retorno a Fortaleza, mantive contatos com pesquisadoras da Universidade
Federal do Ceara (Isabelle Braz) e da Universidade de Manchester (Joceny Pinheiro), na
companhia das quais visitei as areas dos indios Tapeba e dos Pitaguary, nas proximidades
da capital. Por fim, retornei para Jodo Pessoa no dia 09 de agosto a noite.

A segunda viagem deu-se no més de novembro (dias 08 a 13), quando fui participar
da assembléia indigena regional de Crateus. Essa assembléia reline os povos indigenas da
regiao do semi-arido polarizada pela cidade de Crateus, incluindo as etnias Tabajara,
Kalabaga, Potyguara, Kariri, Tupinamba, Gaviao, Tubiba e Jucd dos municipios de Crateus,
Poranga, Novo Oriente, Monsenhor Tabosa, Tamboril, Quiterianépolis e Parambu.

O evento aconteceu na aldeia Fideles, dos indios Tabajara, no municipio de
Quiteriandpolis. Durante dois dias foram debatidos temas, como a organizacdao do
movimento indigena na regidao, as lutas pela terra e o processo de cadastramento das

etnias indigenas na Funasa. Representantes do Cimi, da Copice e da Funasa fizeram-se
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presentes, além de representantes politicos municipais. Nessa viagem acompanhou-me a
antropdloga Joceny Pinheiro, da Universidade de Manchester, que estava realizando
pesquisa sobre o movimento indigena no Ceard. No retorno de Quiteriandpolis, ficamos
um dia em Crateus, quando entrevistamos Helena Potyguara e Mazé Tabajara. Dai, segui
para Fortaleza. Como iria participar de um evento cientifico em Recife/PE, precisei
retornar a Jodo Pessoa ainda no més de novembro.

No final do mesmo més, desloquei-me até Cratels (dia 24 de novembro) para
participar da assembleia estadual dos povos indigenas no Ceard, que iria acontecer na
aldeia Nazdrio do dia 26/11 a 02/12 de 2006. Durante esta assembleia, que dura cinco dias e
redne as liderancas de todos os povos indigenas do Ceard, bem como representantes dos
dorgaos de estado responsaveis pelas politicas indigenas, pude registrar importantes
discussbes sobre os processos de reconhecimento, cadastramento e atendimento as
demandas indigenas no Ceara. A situacdo dos grupos por mim pesquisados foi debatida
intensamente e pude fazer vdrios registros fotograficos e em dudio sobre este evento
emblematico da mobilizacao indigena no Estado.

As etnias presentes no evento eram: Tapeba, Tremembé, Pitaguary, Jenipapo-
Kanindé, Kanindé, Tabajara, Potyguara, Kalabaga, Tubiba e Anacé. Representantes da
FUNAI, da FUNASA, da Missao Tremembé, da Pastoral Raizes Indigenas e do Ministério
Publico Estadual também se fizeram presentes. Além de mim, os antropdlogos Joceny
Pinheiro (Univ. de Manchester) e Ivo Sousa (Associacdo Nacional de Acdo Indigenista)
realizaram registros do evento. Finda a assembleia, retornei a Fortaleza, onde ainda
mantive contatos com a Missao Tremembé e a Copice e dai para Joao Pessoa.

Durante o ano de 2007 desenvolvi quatro periodos de trabalho de campo no
estado o Ceard. Sendo dois periodos nas areas do Sertao diretamente relacionadas com o
objeto da pesquisa (Crateus e Poranga), um periodo em Fortaleza onde mantive contatos
com institui¢cdes diretamente ou indiretamente relacionadas aos povos indigenas (Funai,
Funasa, Missao Tremembé, Centro Dragao do Mar de Arte e Cultura, Ministério Publico
Federal e Universidade Federal do Ceard, Secretaria Estadual de Educacdo) e uma outra
viagem para participar da Assembléia Estadual dos Povos Indigenas no Ceara. Durante
estes periodos de campo, realizei a observagao participante do Il Encontro do Povo Kariri
(Crateus) e da 1* Assembléia do Povo Anacé (Caucaia). Participei também da montagem e

abertura da exposicdo indios: Os Primeiros Brasileiros, no Centro Dragdo do Mar de Arte
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e Cultura (Fortaleza) e do IX Simpdsio ObservaNordeste - Uma cidadania diferenciada:
politicas publicas e povos indigenas no Nordeste, evento promovido em Fortaleza.

A primeira viagem realizada no ano de 2007 deu-se entre os meses de maio e
junho. As atividades entdo desenvolvidas contemplaram, inicialmente em Fortaleza: 1) A
participacdo no semindrio do Grupo de Estudos e Pesquisas Etnicas GEPE/UFC/CNPgq,
quando apresentei o projeto de pesquisa que estava desenvolvendo para a equipe de
pesquisadores coordenada pelos professores lIsabelle Braz (UFC) e Max Maranhdo
(UECE), resultando disto o contato e a filiagdo ao referido grupo. 2) Entrevista com as
missionarias Maria Amélia Leite e Margaret Malfliet, na sede da Missdo Tremembé. 3)
Visita a sede da Coordenacao das Organiza¢des dos Povos Indigenas no Cearad Copice,
organizacao indigena conveniada com a Funasa e que presta assisténcia aos indigenas em
tratamento médico na cidade de Fortaleza (muitos desses indigenas oriundos da drea da
pesquisa) e 4) visita a aldeia Lagoa dos Tapeba, durante a inauguracdo de um centro de
informdtica que reuniu indigenas, representantes da Funai, do governo do estado e de
fundagdes de responsabilidade social.

Logo depois dessas atividades em Fortaleza, dirigi-me para Cratels onde realizei a
etnografia do conflito entre moradores indigenas (Potyguara) e ndo-indigenas da
ocupacao Sdo José, na periferia da cidade. Também participei do Il Encontro do Povo
Kariri, realizado no auditério da prefeitura de Crateus, durante trés dias (07 a 09 de
junho). Ainda em Cratels, mantive contato com os indios Tabajara que permaneciam
ocupando o Assentamento Nazario, na Serra da Ibiapaba (local onde havia estado por
duas vezes no ano anterior). Logo depois do Encontro dos Kariri, dirigi-me até a cidade de
Poranga, onde realizei contatos mais aprofundados com os indigenas de 13, realizando a
observacdo participante do cotidiano, dos rituais catdlicos inculturados (missa de Santo
Antonio) e das mobiliza¢Ges politicas indigenas (reunido com o promotor e ocupacdo da
fazenda Cajueiro, abandonada pelos proprietarios), também visitei sitios arqueoldgicos
de importancia para os indigenas.

Retornei de Poranga para Fortaleza, acompanhando os indigenas que foram
destacados para levar até a FUNAI a noticia da ocupacao e as demandas de assisténcia
juridica e material para a mesma. Findo este contato, retornei a Jodo Pessoa.

No més de setembro despendi mais tempo em Fortaleza, quando conduzi

entrevistas com representantes dos érgaos publicos diretamente ligados aos indigenas e
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participei da montagem da exposicdo Indios: Os Primeiros Brasileiros, realizada sob a
curadoria do professor Jodo Pacheco de Oliveira (Museu Nacional/UFRJ). A Exposicao foi
montada no Centro Dragdo do Mar de Arte e Cultura, contou com a participa¢ao ativa dos
povos indigenas e suas organizacbes. Apds a abertura deste evento (dia 20/09),
acompanhei uma delegacao de indigenas de Poranga que iriam participar da 1°
Assembléia do Povo Anacé, na localidade Matdes (municipio de Caucaia).

Em novembro deu-se a minha terceira viagem a campo. Inicialmente, em
Fortaleza, participei entre os dias 11 e 14 de novembro de 2007, do IX Simpdsio
ObservaNordeste, denominado Uma cidadania diferenciada: politicas publicas e povos
indigenas no Nordeste. O evento foi uma iniciativa da Diretoria de Pesquisas Sociais da
Funda¢do Joaquim Nabuco, do ObservaNordeste, da Coordenagdao dos Estudos
Indigenas/Fundaj, da UFC, do Laced/Museu Nacional e da Articulacdo dos Povos e
OrganizacGes Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (Apoinme), o qual
teve por objetivo avaliar as diferentes politicas publicas voltadas para os povos indigenas
do Nordeste nos ultimos anos, a partir dos debates entre pesquisadores, professores,
representantes do poder publico e de ONGs e liderancas indigenas da regido.

Depois, desloquei-me juntamente com a coordenacdao da Copice a Aldeia Buriti,
dos indios Tremembé (municipio de Itapipoca). Nesse local iria ocorrer a préxima
assembleia estadual e aproveitei para realizar o registro dos preparativos de tal evento.
Depois, segui para Poranga e de 1a a Crateds. Em Poranga, completei os registros
etnograficos do cotidiano da aldeia e da dinamica em torno da escola indigena; realizei a
observacao participante dos rituais nos salées de cura e conduzi uma segunda sessdo de
entrevistas com a irma Margaret Malfliet.

Em Crateds, acompanhei o processo de consolidacao da ocupacao da Aldeia Sao
José pelas familias indigenas, que haviam constituido uma associa¢ao e aguardavam a
liberacdo das verbas para a constru¢do da escola indigena. Na Vila Vitdria, mantive
contato com os indigenas que estavam no Nazario e registrei o processo faccional entre
os Tabajara com o iminente retorno das familias que foram para aquela drea da Serra da
Ibiapaba. Na Nova Terra pude manter contatos com uma outra comunidade Tabajara,
oriunda do municipio de Ipu, na Serra Grande, e que apds anos estabelecidos na cidade

de Crateus, agora se organizavam em associa¢do. Visitei a Maratoa, nicleo dos Kariri.
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Ent3o, retornei para Fortaleza, onde mantive contatos com a Secretaria Estadual de
Educacdo e dai, a Jodo Pessoa.

No més de dezembro fui a Itapipoca, onde procedi aos registros etnograficos da
XIII Assembléia dos Povos Indigenas no Ceard, realizada na aldeia Buriti, dos indios
Tremembé. Nesta viagem estava acompanhado das colegas Kelly Oliveira (UFPE) que
fazia pesquisa sobre a APOINME (Articulacdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas
Gerais e Espirito Santo) e Jaqueline Cirfaco, jovem Potiguara da Paraiba. Esta Assembléia
contou com um maior nimero de representantes indigenas e diversos visitantes
(pesquisadores, jornalistas, membros de ONGs e representantes de drgdos oficiais —
Funai, Funasa, Secretaria de Educacdo).

Durante o ano de 2008, realizei mais quatro viagens a campo, interrompidas por
problemas de saide na minha familia, quando ocorreram a internacao e falecimento de
uma tia que residia conosco e ainternagdo e cirurgia da minha mae. Também participei de
um ndmero maior de congressos cientificos, produzi trabalhos monograficos que foram
publicados, participei de cursos de curta duragao e de uma banca de conclusao de curso
de Ciéncias Sociais (graduacao) na Universidade Estadual do Ceara.

Os trabalhos de campo no ano de 2008 tinham como meta a complementacao de
dados e a execuc¢dao de uma analise situacional do processo de cadastramento das etnias
indigenas na cidade de Crateuds. Minha primeira viagem estava programada para o inicio
de mar¢o, mas o internamento na UTI da minha tia obrigou-me a adiar o deslocamento
para meados de abril, quando deu-se o cadastro das etnias indigenas residentes na cidade
de Crateus por parte da Funai e da Funasa. Durante dez dias de campo, acompanhei este
processo e os impactos causados nas rela¢des entre os indigenas. Da mesma forma, pude
conduzir um levantamento estatistico nas fichas cadastrais das associa¢fes indigenas e
registrar as reunides de algumas delas.

No més de agosto, retornei a campo de modo a complementar os dados
constantes da tese e confirmar a sua organizagdo conceitual. Neste periodo estive
acompanhado pela colega Carmem Lima (doutoranda na UFPE), que também desenvolvia
pesquisa de campo em Crateds. Durante 25 dias pude realizar as ultimas entrevistas,
consultar os arquivos da Diocese, em busca de registros da Pastoral Raizes Indigenas e
etnografar rituais nos saldes de cura. Também realizei uma terceira visita ao Nazario,

onde poucas familias indigenas permaneciam ocupando a area.
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No més de outubro estive em Fortaleza, participando de uma reunido da Comissao
Nacional de Politica Indigenista, quando se fizeram presentes representantes indigenas
da Paraiba, Ceara e Rio Grande do Norte. Na sequéncia deste evento, participei da 2°
Assembleia do Povo Anacé e da Festa da Carnauba, do povo Tapeba, ambos no municipio
de Caucaia, vizinho a Fortaleza.

Em dezembro, desloquei-me até Poranga, de modo a participar da XIV Assembléia
dos Povos Indigenas no Estado do Ceard, que ocorreu na aldeia Cajueiro, drea ocupada
pelos indios Tabajara em 2007. Nesta Assembleia, houve também grande participacao de
representantes das agéncias indigenistas no Ceard (tanto as oficiais, como as ONGs).
Neste sentido, durante uma reunido dos pesquisadores presentes fui convidado pelos
historiadores Alexandre Gomes e Joao Paulo Vieira, do Museu do Ceard, para organizar
uma coletanea de textos sobre os povos indigenas no Ceard, a ser publicada no ano de
2009 por aquela mesma instituicao.

O ano de 2009 foi dedicado a redacao final da tese, para a qual, com a
concordancia do orientador, foi solicitada prorrogacao de prazo ao PPGS da UFPB.
Dediquei-me, ainda, a organiza¢dao da coletanea Na Mata do sabid: contribuicbes sobre a
presenca indigena no Ceard. (Fortaleza: SECULT/Museu do Ceard/IMOPEC, 2009). Este livro
foi langado em maio desse ano e relne artigos de historiadores, antropdlogos,
socidlogos, educadores, missiondrios e indigenas, abordando a tematica dos povos

indigenas no Ceara.

ESTRUTURA DOS CAPITULOS

Visando uma melhor apresenta¢ao dos dados e dos meus argumentos dividi a tese
em duas partes que buscam dar conta, cada uma, de duas situagdes histdricas™ distintas.
A primeira parte denominei de etnogénese a segunda de etnifica¢do. A forma como uso
esses conceitos nao implica que eles tenham valor analitico por si mesmos. Pretendo que

tenham sim, valor descritivo e contextualizador de processos sociais. Os dois processos,

8 A nocdo de situacdo histérica refere-se “a modelos ou esquemds de distribuicdo de poder entre diversos
atores socidis. (...) Trata-se de uma construcdo do pesquisador, uma abstracdo com finalidades andliticas,
composta dos padrées de interdependéncia entre os atores sociais, e das fontes e canais institucionais do
conflito.” (Oliveira, 1988, p.57. grifos no original).
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(etnogénese e etnificacdo) ndo sdo isolados um do outro, ambos sdo inter-relacionados e
condicdo de existéncia mutua. Se aqui aparecem separados € por mera convencao
didatica e de apresentacao de raciocinio légico e cronoldgico.

Por etnogénese compreendo o processo cognitivo e experiencial de assun¢ao de
uma identidade étnica por parte de individuos e grupos, inseridos num processo politico e
social de redefinicao de suas posi¢des sociais. A etnogénese, no caso analisado ocorre
num campo social delineado, inicialmente, pelas légicas e praticas de uma acao
missiondria indigenista bastante singular, que atuard na definicdo dos parametros de
identificacdo étnica utilizados pelos indigenas. E através desse processo que individuos e
familias, trabalhando ativamente sobre memdrias e histdrias locais, saberes
fragmentados e difusos, constroem uma narrativa sobre a origem étnica, que serve de
mola mestra ao processo de identificacdo indigena. Nesse momento, o foco de nossa
analise recaira sobre a acdo pastoral, suas premissas e principios.

Este campo foi inicialmente delineado pelas a¢bes de um conjunto de agéncias
missionarias, onde se destacaram a Pastoral Raizes Indigenas e a Associacao Missao
Tremembé. Estas agéncias propunham um modo singular de organizacao social e eclesial.
Assim, ao inserirem-se nas formas de organizacao do movimento pastoral, as familias de
sem-teto de Crateuds ou os trabalhadores agricolas de Poranga, passaram a partir de
entdao a formar comunidades, compondo unidades de acao da igreja e pleiteando o
acesso a direitos politicos e recursos que o Estado até entao nao lhes destinava.

O primeiro capitulo abordara a constituicdo do campo missionario indigenista na
Diocese de Crateus e suas relacdes com as demais agéncias missiondrias no Ceara. Neste
capitulo pretendo explicitar tanto as concep¢des (de cultura, de histdria e de memdria)
utilizadas pela Pastoral Raizes Indigenas, como as suas praticas de estudo da memdria e
da identidade enquanto elementos fundamentais no processo de organizacao das
comunidades.

A estratégia de redacdo do capitulo utiliza dados etnograficos, pesquisa textual e
relatos orais (histérias de vida) para elucidar essas dimensGes. Assim, inicio com a
etnografia de uma missa indigena realizada em Poranga, ndao s6 como uma das praticas
da igreja popular, mas como o resultado de varios anos de atuagao da Pastoral Raizes
Indigenas. A missa condensa vdrios aspectos, principalmente a equacao “indio =

excluido”, nogao fundamental para a a¢ao dessa pastoral.
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As linhas da orientacao pastoral da Diocese de Crateus e a constituicao das demais
agéncias indigenistas missiondrias no Ceard serviram enquanto pano de fundo para o
relato da vida institucional da Pastoral Raizes Indigenas. A préxima parte do capitulo volta
ao nivel micro: a Pastoral Raizes Indigenas era composta de pessoas de carne e 0sso e
que ainda hoje sao importantes no movimento indigena. Dedico esta parte final as
histdérias de vida da Irma Margaret Malfliet e de Helena Gomes. O objetivo aqui é
apresentar a trajetdria particular dessas duas mediadoras fundamentais no processo de
organiza¢ao do movimento indigena.

Os dois capitulos seguintes tratardo das principais estratégias mobilizatdrias e
organizativas operacionalizadas pelas agéncias missionadrias: a narrativa e o ritual. Atos
performativos que se constituem como duas etapas consecutivas no processo de
identificacdao: primeiramente, o sujeito identifica-se com uma determinada narrativa, que
ele assume que diz respeito a sua origem. Esta é uma identificacdo individual ou familiar,
que se processa através de mediadores que lancam luz sobre uma nova forma de
interpretar as histérias familiares. E um momento de introspeccdo e convencimento de
que se ¢é indigena, mesmo tendo de enfrentar indmeras forcas contrdrias.
Posteriormente, esta identidade é exteriorizada publicamente com o préprio corpo na
participacdo nos rituais performaticos da etnicidade (toré, torém, assembléias, marchas,
etc.) onde comunica a sua nova condicdo de indigena, através do corpo que danca, canta,
porta vestes e enfeites, e no limite pode servir de matéria a um espirito indigena
antepassado.

O amplo leque de saberes e fazeres existentes na cultura local permitiu a criacdo
de nexos comunicativos das experiéncias passadas e das novas experiéncias do que é
viver em comunidade. Os missiondrios e outros agentes pastorais valorizavam as
realizacbes de reisados, bumbas-meu-boi, romarias, salées de cura, dancas de Sao
Gongalo e depois, o toré e o torém. Tanto como formas de atrair as pessoas para ouvirem
as mensagens de libertacdo, quanto como contelddos culturais especificos e
metaforizados dessas mensagens. A valoriza¢ao da forma e do contetido das expressdes
culturais populares tém sido trabalhadas como parte do processo de emancipagao dos
grupos evangelizados pelos missiondrios em varias situa¢bes de mobilizacao popular e

étnica (Arruti, 2006b).
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Tais praticas tém como objetivo um processo de contrafa¢ao, demolicao e erosao
do discurso histérico oficial, através do qual os grupos indigenas podem se afirmar. E,
pois, através da narrativa e do ritual que os grupos indigenas se fazem em contraposicao
a histdria oficial. O salto do tigre benjaminiano dé-se aqui, pois a histdria é objeto de uma
construcdo cujo lugar ndo é o tempo homogéneo e vazio, mas um tempo saturado de
‘agoras’ (Benjamin, 1994, p.229).

Narrativa e ritual sdo, portanto, dois momentos de perigo. A primeira porque
concorre com os discursos oficiais (que se querem universais), ao abordar a histdria da
perspectiva singular dos atores indigenas, inserindo légicas, temas e problemas
subversivos na trama objetificada da histdria oficial. O segundo, porque oriundo em parte
de praticas medilnicas, onde o sagrado e o sobrenatural irrompem - geralmente de
forma dramdtica — no cotidiano, é guindado a posi¢dao de bandeira politica, onde se
condensam os elementos simbdlicos do movimento indigena, principalmente a producao
da alteridade (Arruti, 2006b). Todo toré é um momento perigoso, pois estabelece a
comunicacdo em varios niveis e com varios interlocutores (incluindo o sobrenatural), e
toda comunicacdo é passivel de mal-entendidos. Assim, um toré representado para um
conjunto de autoridades civis corre o risco de ser atravessado pela manifestacao de
algum espirito ou encantado, ja que a fun¢ao basica desse ritual e de seus congéneres é
invocar os espiritos. Mas também as autoridades podem repudiar a autenticidade cultural
do toré, como geralmente o fazem, apenas tolerando a sua apresentacdo, que
rapidamente tende a ser domesticada por uma perspectiva folclorizante.

Como todo movimento social cria rotinas, simbolos, procedimentos, linguagens,
padrdes e légicas proprias que passam a definir os préprios participantes do movimento.
Os simbolos e os rituais tornam-se parte da experiéncia compartilhada dos integrantes do
movimento, fornecendo-lhes os lacos afetivos e intersubjetivos necessarios a
continuidade de sua adesao ao movimento. O movimento indigena no Ceard também
atuou neste mesmo sentido. Inicialmente, sd3o os participantes que definem o
movimento, ele é fruto de suas interacdes e das praticas culturais que trazem consigo.
Depois 0 movimento estabelece uma dinamica prdpria e as adesdes se ddao por uma
adequacdo a esta dinamica. O exemplo mais notdvel desse processo sdao as performances
rituais que vao progressivamente sendo modeladas num campo de disputas pela fixacao

dos sentidos em torno da cultura indigena.
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A segunda parte da tese trata da situacdo histdrica que comeca a se delinear a
partir dos processos burocraticos de reconhecimento, cadastro e territorializacdo das
familias indigenas que participavam da Pastoral Raizes Indigenas. Esses processos podem

ser adequadamente descritos a partir da no¢ao de etnificacdo que

refere-se a este congelamento da identidade no dmbito de ideologias
étnicas que podem inscrever-se na ossatura institucional do Estado e das
redes de movimentos sociais e organizagbes civis, baseadas em uma
consciéncia reflexiva da cultura e que fundamentam esforcos deliberados
de revitalizag¢do cultural promovidos em comunidades argumentativas em
que a ‘ancestralidade’ precisa ser representada convincentemente diante
de interlocutores difusos. (Peres, 2003, 37. Grifos no original).

Ao situar o movimento indigena na regido de Crateds a partir do uso da no¢ao de
etnificacdo pretendo chamar atencdo para o fato de que, neste processo, se opera uma
“reducao semantica” na qual as mdltiplas histdrias e trajetdrias individuais e grupais que
se articularam no processo de identificacdo étnica promovido pela Pastoral Raizes
Indigenas devem, necessariamente, se adequar a uma determinada forma de objetivacao
histérica para serem reconhecidos e enquadrados dentro do esquema politico do
indigenismo tutelar (Oliveira, 1998). Nesse processo, multiplas histdrias subjetivas e
abertas devem tornar-se uma Unica histéria objetiva e fechada em si mesma.
Evidenciando-se entdo a constituicdo de um campo de forcas sociais pelo poder de definir
as categorias étnicas nas suas dimensdes histdricas, culturais, politicas e juridico-

administrativas (Bourdieu, 1989).

E se a cultura é politica temos que as politicas culturais indigenas seriam
“guerras de interpretacdo” travadas ao redor daqueles sentidos que visam
fixar, através dos aparelhos do Estado que implementam um regime tutelar,
o0 lugar do indio tanto na sociedade nacional quanto na prépria sociedade a
que o indio se tem como pertencente. As relacées entre sociedades indigenas
e Estado tornam-se conflitivas, portanto, e principalmente, nos momentos
em que determinadas prdticas e representacbes sobre os indios e para os
indios sdo elaboradas e impostas sobre suas pessoas, os assujeitando muitas
vezes sob a alegacdo de fazé-lo para seu préprio beneficio. Estamos diante
de certos dilemas de representacdo politica. (Silva, 2000, p.5)

Resta, pois, aos indigenas da regido, negociar com o indigenismo oficial dos

drgdos de estado que funcionam, entdo, como agentes produtores de uma objetividade
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politica, que também é do conhecimento, e se expressa nas categorias que sao
requeridas para autenticar os grupos indigenas: raca (biologia — pureza racial), histdria
(histéria - tempo linear e progressivo) e cultura (antropologia - cultura como todo
autocontido).

Os dois capitulos que comp8em essa parte analisam alguns dos aspectos desses
processos, com énfase no congelamento das fronteiras étnicas em ossaturas burocrdticas
que exigem o delineamento de novos campos de media¢dao, novas formas
organizacionais e representativas que engendram processos de territorializacdo e
faccionalismos e um novo tipo de embate com os érgdos de Estado.

O capitulo 4 aborda alguns dos processos de territorializacdao encetados pelos
indigenas de Cratels e Poranga e o capitulo 5 trata do cadastro das etnias indigenas da
cidade de Crateus no subsistema de atendimento a saide indigena realizado pela Funasa.

Entdo, é com o reconhecimento oficial desses grupos (enquanto luta e processo)
que se redefinem, inclusive, os préprios grupos. Se o movimento indigena em Crateus,
antes, era uma Pastoral; agora, com as escolas, as territorializacdes, os projetos da
Carteira Indigena e o cadastro da Funasa, passa a ser um conjunto de etnias discretas,
representadas em associa¢fes, cujos faccionalismos ndo tardam a aparecer,
principalmente, no periodo eleitoral. Da mesma forma, em Poranga, processos faccionais
latentes tendem a se acentuar quando novos projetos etnopoliticos comecam a se
esbocar (escola, territorializacdo, museu).

Se nos enredarmos nas exigéncias do indigenismo, percebendo as afirmacdes
sobre fendtipo indigena, fontes histdricas, praticas culturais e modos de vida como
provas objetivas da indianidade dos grupos, perderemos a oportunidade de compreender
como esses elementos articulam-se num campo social atravessado por multiplos
interesses e percep¢des.

N3o se trata, entdo, de proceder a um estudo inquisitorial, para buscar possiveis
provas objetivas da etnicidade dos grupos investigados — o que é uma demanda
constante de inimeros setores sociais, entre eles a préopria maquina do estado". O que

procuro fazer na pesquisa € analisar através de quais processos, fluxos e praticas

17 Essa postura ja foi devidamente criticada no trabalho de Santos e Oliveira (2003) sobre o caso do
processo de reconhecimento étnico dos Caxixd, em Minas Gerais.
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constitui-se um campo social que propicia a reorganiza¢ao dos grupos sociais a partir de
alinhamentos étnicos.

Assim, as principais questfes que levanto nesta tese dizem respeito: a) ao papel
da agéncia missiondria no processo de organizacdo étnica; b) a compreensdo das
narrativas e dos rituais como performances criadoras e comunicadoras da identificacao
étnica e de seus conteldos simbdlicos e normativos; ¢) as dinamicas territoriais e politicas
das situa¢Oes indigenas urbanas e dos projetos de territorializa¢ao étnica empreendidos
pelos grupos indigenas; e d) ao processo de reconhecimento politico das etnias indigenas

tomado como um campo de lutas pelas classificacdes sociais.
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ICONOGRAFIA - INTRODUCAO

Dona Tereza Kariri na janela de sua casa. Crateus.
Agosto de 2008.

Seu Mariano Barata, em imagem capturada do video de Ivo Souza.
Monte Nebo. 1997.
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Mapa da Associacdo Missao Tremembé
localizando os povos indigenas no Ceara.
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Trecho de mapa da FUNAI localizando as Terras Indigenas no Ceara
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Povos Indigenas na Area da Diocese de Cratels
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Trecho do Mapa Etnohistérico de Curt Nimuendaju
(1944) localizando os povos indigenas no Ceara
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Carta da Provincia do Cearéa (1861) da qual esta excluida a povoacéao de Piranhas, na Ribeira
dos Caratihus. Podemos ver também a povoacao de Varzea Formoza, sobre a Serra dos Cocos.
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CAPITULO 1

“E DEUS NO CEU E OS iNDIOS NA TERRA”

MISSA EM PORANGA

Um tranquilo entardecer no sertdo, com um céu nublado de fim de inverno, € o
cendrio para uma missa modesta que se realizou no bairro Jardim das Oliveiras, na cidade
de Poranga, em homenagem ao padroeiro Santo Antonio.

Por volta das 16 horas saf da casa de Eliane' e dirigi-me até a escola indigena, para
acompanhar a procissao com a imagem do padroeiro que sairia de | em direcao a capela
do bairro. Na escola havia umas trinta pessoas, entre professoras, alunos, funciondrios e
mais alguns indigenas, além da Irma Margaret Malfliet. Estavam preparando a procissao:
livros com canticos para a missa, as vestes rituais de palha de caroa e carnauba, frutos
verdes para o ofertdrio, pinturas para o rosto, e duas bandeiras, uma do Conselho
Indigena de Poranga - CIPO e a outra, a Wiphala, bandeira multicolorida e quadriculada
que representa os povos andinos originarios?.

Registrei em fotografias os preparativos para a procissao que conduziria a imagem
de Santo Antdnio e os demais simbolos étnicos e liturgicos até a pequena igreja do bairro.
Durante o registro pude perceber uma interessante articulacao entre trajes e papéis a
serem desempenhados nos eventos de logo a seguir. Enquanto um grupo trajava-se com
as vestes de palha e se pintava, outros estavam impecaveis em suas roupas sociais, pois

participariam de um batizado. Algumas das meninas, além de estarem com os trajes

' Eliane Gomes, a época diretora da escola indigena e minha anfitria durante os periodos de campo na
Poranga.

> A irma Margaret realizou algumas viagens a paises latino-americanos de forte presenga indigena como
Equador, Peru, Bolivia e México, de onde trouxe alguns simbolos étnicos para a Pastoral Raizes Indigenas,
tais como a Wiphala dos povos andinos e faixas multicoloridas dos indios mesoamericanos. Ao fazer esses
simbolos étnicos nativos circularem, Margaret promove um processo de identificacdo pan-indigena,
atravessando fronteiras geograficas e nacionais, atuando na constru¢do de uma comunidade imaginada
(Anderson, 2008) indigena representada na luta pela afirmac¢do identitaria de milhares de comunidades ao
redor do continente e acompanhadas, de algum modo, por instituicGes missiondrias catdlicas.
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indigenas, traziam os cabelos arrumados em coque e enfeitados com arranjos florais, pois
participariam de uma quadrilha junina, depois da missa e do leildo.

Assim, articulando mudltiplos significados num unico evento3, portando simbolos
catdlicos, indigenas e populares, maracas nas maos, a procissao saiu da escola em direcao
a igreja cantando musicas do toré. A frente vinha a bandeira do CIPO, seguida pela
imagem de Santo Antbnio e a Wiphala. No meio da procissao, Eliane e Aurilene,

professoras indigenas, tocavam os maracas e puxavam as musicas do toré.

Quem deu esse nd, ndo soube dar.
Esse né td dado, eu desato jd.

Oi, desenrola essa corrente,

Deixa os indios trabalhar.

Oi, pisa, oi pisa, vamos pisar,

Pisa na jurema do Rei de Orubd. (Rei Juremd).
Na jurema tem, na jurema dd,

Caboco bom pra trabalhar.

E Deus no Céu,

E os indios na Terra.

E, vamos ver quem pode mais?
E Deus no Céu!

Pai Tupad, Pai Tupad,

Nosso Rei, ai, ai, ai!

Nos dai forga, nos dai forga,

Para nds aqui lutar.

Ai, toque o tambor, tambor juremad.
E balance a maraca e vamos dangar

Aurilene conduzia ainda, sob seu brago o livro de canticos da missa. O percurso foi
curto, pois entre a escola indigena e a igreja do bairro, bastava dobrar a esquina e seguir
mais um pouco na rua principal.

Em frente a capela, a mesa do altar e os bancos haviam sido trazidos para o lado
de fora. Os bancos foram dispostos na rua e o altar foi arrumado no patamar, ao lado do
cruzeiro, ficando mais elevado. Junto ao padre, algumas poucas pessoas aguardavam a
procissdao. Quando esta chegou, foi aplaudida e tomou o patamar por trds do altar

formando a roda de toré, enquanto o sino tocava convocando para a missa.

3 Inicialmente tal associa¢ao de elementos heterdclitos lembrou-me o comentério de Antonio Gramsci sobre
a cultura popular como “um aglomerado indigesto de fragmentos”.
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Seu Lirio Verde, quando vem das matas,
Ele traz na cinta é uma cobra coral.

E uma cobra coral!

Ele traz na cinta é uma cobra coral.

Pisa ligeiro, pisa ligeiro.

Quem ndo pode com a formiga,
Ndo assanha o formigueiro.
Quem ndo pode com a formiga.
Ndo assanha o formigueiro.
Quem ndo pode com a formiga.
Ndo assanha o formigueiro.

Eu subi ld no Alto do Tempo,

S6 pra ver a fundura do mar.

Oi, canta homem, canta mulher,
E a Sereia dan¢a no mar.

E Deus no Céu,

E os indios na Terra.

E, vamos ver quem pode mais?
E Deus no Céu!

As minhas Cobrinha Verde de cip¢.

Com as minhas Cobrinha Verde eu quebro o né.
Calango tango é dos Calango verde.

Calango tango é dos Calango do mar.

Ao final desta roda de toré, a bandeira do CIPO ja& estava presa ao altar e aimagem
de Santo Antdnio havia ganhado um pequeno cocar de penas alvas. Depois, um quadro
de Nossa Senhora de Guadalupe foi adicionado ao altar.

Com a chegada da procissdo as pessoas que iam participar da missa e estavam em
suas casas foram se aproximando, aumentando o nimero de fiéis. Logo, uma camionete,
cheia de gente, também chegou e mais algumas pessoas de moto, ocupando todos os
espacos disponiveis nos bancos. Uma boa parte dos participantes da procissao
permaneceu por tras do altar, entoando os canticos e fazendo as leituras da missa.

Ao desfazer-se a roda do toré, Eliane foi a primeira a falar, saudando os presentes,
em nome dos povos indigenas Tabajara e Kalabaca de Poranga. Depois falou o padre
Xavier e teve inicio a missa, com um cantico em homenagem a Nossa Senhora de
Guadalupe. A Irma Margaret acompanhada por algumas professoras indigenas entoou a

musica.

Com o rosto de india, Maria desceu/
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E ao indio Jodo ela apareceu

Era ainda escuro, Jodo jd madrugava/

Pras coisas divinas ele se apressava (bis)
Vestida de sol, em cima da lua/

Feliz aparece linda criatura (bis)

Ouvi filho meu, o mais desamparado/

Eu te escolhi pra dar meu recado (bis)
Guarda bem seguro no teu coragdo/

Sou Santa Maria, Mde da compaixdo (bis)
Apenas sou indio, pequeno e pobre/
Confie seu recado a um homem nobre (bis)
Somente vocé tem mais dignidade/

Para dizer tudo com fidelidade (bis)

Quero uma ermida, bem neste lugar/

Pras penas de dores eu remediar (bis)
Todo o meu amor, ajuda e defesa/

Nela mostrarei com grande firmeza (bis)
No topo do monte, brotaram cheirosas/
Mostrando o milagre, centenas de rosas (bis)
No manto do indio, foram recolhidas/
Provando ao bispo o que Deus queria (bis)
Gravado no manto, até hoje estd/

A Virgem Maria, ld do Tepeyac (bis)

Seu rosto marcado com tracos de povo/
Aponta aos pequenos, o caminho novo (bis)
Se estou bem guardado no teu coragdo/
Nada mais me falta, tenho protecdo (bis)

Apds mais alguns canticos e férmulas jaculatdrias préprias da missa catdlica o

padre Xavier fala:

Irmdos e irmds, a graca de Nosso Senhor Jesus Cristo, o amor do Pai
e a comunhdo do Espirito Santo estejam sempre convosco.

Respondem: Bendito seja Deus que nos reuniu no amor de Cristo.

Padre fala: Nés estamos todos aqui reunidos. No amor, na alegria,
na felicidade, nesta festa de Santo Anténio. Este santo tdo querido e muito
importante, especialmente aqui nesse bairro. Nés estamos aqui também
reunidos para celebrar o batismo de trés criangas (...) Santo Anténio, os
povos indigenas, as crian¢as que vado receber o batismo... A gente poderia
se perguntar: mas, sdo muitas coisas que parecem tdo diferentes? Mas que
na realidade é a mesma coisa. E o amor de Deus que celebremos. Nos povos
indigenas, na vida de Santo Anténio e na vida dessas criancas. Entdo para
sermos plenamente unidos, na paz e no amor, vamos pedir perddo a Deus
pelos pecados.

Ap0ds a fala do padre é realizado o Ato Penitencial, num tom étnico e relativista, a

leitora indigena proclama:
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Vamos todos pedir perddo a Deus por ds vezes que nos
envergonhamos de assumir nossa identidad... Identidade étnica. Vamos
todos dizer juntos. Senhor, tende piedade de nds.

Todos: Senhor, tende piedade de nés.

Leitora: E por as vezes que continuamos a discriminarmos quem
tem costumes diferentes dos nossos. Cristo, tende piedade de nds.

Todos: Cristo, tende piedade de nés.

Leitora: Alegres e felizes, demos gldria ao senhor Deus cantando.
Canto ntimero 347 do livro caminhando e cantando.

A missa segue com canticos de pastoral em que se comenta sobre as injusticas
sociais, a missdao evangelizadora e libertadora da Igreja, louva¢bes da natureza e a

comunhdo de racas e etnias, como podemos ver nos fragmentos a seguir:

Gl6ria a Deus nas alturas/ € o canto das criaturas.
Rios e matas se alegram/ teus pobres por Ti esperam.
Paz para o povo sofrido,/ é o grito dos oprimidos.

A terra mal repartida/ clama por tua justica.

(refrdo)

Gldria, gldria, gléria te damos, Senhor.

Gldria, gldria, venha teu Reino de Amor.

(...)

Gldria ao Espirito Santo,/ que nos consola no pranto,
Que orienta a Igreja/ para que pobre ela seja;

Que deu coragem a Pedro/ e aos santos seus companheiros;
Que hoje junta esse povo/ a buscar um mundo novo.

[..]

Ird chegar um novo dia, um novo céu,
Uma nova terra, um novo mar

E neste dia os oprimidos,

Numa sé voz a liberdade irdo cantar.

Na nova terra o negro ndo vai ter corrente,

O nosso indio vai ser visto como gente.

Na nova terra, o negro, o indio e o mulato,

O branco e todos vao comer do mesmo prato.

O mais significativo desta missa é a associacdao feita entre simbolos catdlicos e
étnicos e entre as imagens do indigena e do pobre como podemos perceber em vdrias
passagens, em especial, no cantico a Nossa Senhora de Guadalupe. De um lado, os
simbolos catdlicos buscam reforcar a relagdo entre as praticas catdlicas tradicionais
(missa, procissao, batizado, festa) e um projeto evangelizador que se pretende libertador

e popular, falando ao povo através de uma linguagem que este entenda. Elemento
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simbdlico dos mais importantes nesse projeto € o envolvimento dos agentes pastorais da
igreja no cotidiano das pessoas e a elevacao do trabalho e do trabalhador a condicao
dignificante.

Nesse sentido, no momento do ofertdrio, um dos dpices do ritual catdlico, sdo
apresentados os frutos do trabalho na terra através dos produtos agricolas (melancia,
jerimum, feijdo e milho). A oferta de frutos verdes dos rocados é um ato simbdlico dos
mais significativos na liturgia catdlica popular, pois ao mesmo tempo em que se agradece
pelas fartas colheitas, é enaltecido o esforco individual e coletivo representado no
trabalho agricola e a vinculagdo das pessoas com a terra tanto na sua dimensao material
quanto social e simbdlica. Ato pedagdgico por definicao é o centro de uma ldgica da
dadiva que aponta o trabalho dos humildes como mais santificado e digno do que a busca
pelo lucro individual e a acumulacdo de riquezas ndo partilhadas socialmente. A
recorréncia deste ato na pratica desse projeto religioso é tal que ele aparece na capa de
um dos livros onde se registra a experiéncia do “Cristianismo de Libertacdo” (Léwy,
2000) na Diocese de Crateus (Fragoso et al., 2005).

Porém, nota-se também certa tensdo entre a orientacao mais convencional do
padre e a orientacao étnico-libertadora que a Irma@ Margaret e os indigenas tentam
incentivar na liturgia. Desde 1998 que a Diocese de Cratels ndo € mais regida por uma
“linha pastoral de libertacao”, sua atual orientacao € mais convencional e moderada no
trato dos temas sociais. Contudo, certos agentes catdlicos (padres, freiras e leigos) e
grupos organizados (pastorais, associacbes e as etnias indigenas) buscam dar
continuidade, de algum modo, as suas dimensoes locais do projeto social e religioso do
episcopado anterior. A énfase dada a missa pela Irma Margaret e pelos indigenas buscava
manter os principios simbdlicos e organizativos daquela linha pastoral “popular” e étnica.

De acordo com Marcos Rufino (2006, p. 246-247) a pastoral indigenista* no Brasil
vem passando por transformacdes desde que sofreu a grande guinada sob influéncia do

Concilio Ecuménico Vaticano Il (1962-65) e da Conferéncia Episcopal de Medellin (1968). A

4 O autor refere-se no texto especificamente ao Secretariado Nacional do Conselho Indigenista Missiondrio
— Cimi, [6cus de uma producdo intelectual voltada para a reflexdo da acdo missiondria catdlica voltada para
os povos indigenas. Neste sentido, quando fala de pastoral indigenista ele se refere ao amplo universo de
agéncias catdlicas que reverbera as discussdes produzidas por esse “nucleo” central. O Cimi enquanto
agéncia missiondria ocupa um lugar igualmente central na rela¢do da Igreja com a diversidade socionativa
brasileira, o que faz dela uma espécie de forca-tarefa paraeclesidstica incumbida da fronteira da cultura e da
alteridade radical no Brasil. (Rufino, 2006, p. 236)
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opgdo preferencial pelos pobres delineada nesses eventos, resultou na criacao da figura-
sintese do “oprimido”, que aglutinou as diferencas étnicas, culturais, nacionais e de
classe naimagem do “excluido”. Uma imagem que referendava uma grande nagao latino-
americana, forjada pela exploracdo e opressdo, que deveria se libertar através da acao
pastoral da igreja popular, cuja grade de entendimento da realidade ajustava a pratica
missiondria ao viés marxista das lutas de classe e das condi¢bes materiais de producao
como elementos fundamentais na organizacdo social. Das diversas experiéncias locais e
nacionais desse redirecionamento da acao da Igreja organizou-se uma corrente teoldgica
tipicamente latino-americana, que ficou conhecida como Teologia da Libertacdo.

Ja em meados dos anos 1980, tem-se a elaboracao, por parte dos altos escaldes da
hierarquia catdlica em Roma de uma Teologia da Incultura¢do, onde se comega a
desmontar a figura do “oprimido” em diversos componentes, definidos a partir de
critérios de pertencimento étnico e cultural. As conferéncias de Puebla e Santo Domingo
jd evidenciam estas mudangas, embora, a Igreja tenda a mostra-las como continuidade
em relagdo aos eventos anteriores. A Teologia da Inculturagdo é politicamente “mais
neutra” e difusa no seio da instituicao da Igreja, e desarma o contexto de enfrentamento
direto das condi¢Ges socioeconémicas que a Teologia da Libertacdo trazia.

No entanto, na pastoral indigenista brasileira, hd uma fusdo entre os dois
horizontes discursivos, de modo geral e podemos observar como o movimento indigena
impulsionado na Diocese de CrateUs é fruto dessas disposicOes. Esta adaptacdo local das
grandes correntes teoldgicas da igreja por parte da pastoral indigenista é o que Marcos

Rufino denomina de Teologia de Situagdo.

Os missiondrios [da pastoral indigenista] estdo entre os primeiros a
digerir, problematizar e propagar o conceito [de inculturacdo] no pais de
maneira sistemdtica, no inicio dos anos 1990. (...) eles agem na reconstrugdo
dos cédigos internos a essa forma teoldgica, situando-o em um simbolismo
familiar a Igreja do continente. E ao realizar essa recodificagdo, em que o
discurso da inculturacdo é desmontado e posteriormente reconstruido em
uma teologia de situacdo, o missiondrios parecem conseguir o impossivel:
manipular a genealogia de parentesco de alguns momentos e formulagées
recentes da Igreja do continente, e imbutir a inculturacdo na mesma
linhagem de Medellin, Puebla, a teologia da libertacdo, e as experiéncias das
CEBs no Brasil, sem que se note qualquer contradicdo. (Rufino, 2006, p. 257-

258)
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Alids, é sintomatico que as pastorais negra e indigena venham a se formar
tardiamente na Diocese de Crateuls e sob certas oposi¢cbes do Conselho Diocesano de
Pastoral.

A acdo da Pastoral Raizes Indigenas, nesse sentido, operava duas codifica¢des,
primeiro aquela que igualava o “indio” ao ‘“excluido”, para entdao, de uma pastoral
popular, iniciar um processo de etnogénese. A pergunta que devemos fazer ndo € se os
populares que a Pastoral Raizes Indigenas encontrou em seu caminho sao indios ou nao,
mas porque estas pessoas aceitavam a proposicao que lhes era feita sobre serem
indigenas. O foco de nossa atencdo é sobre as condi¢cdes de possibilidade em que uma
adscricao étnica promovida por uma acao pastoral encontra eco e ressonancia entre o
seu “rebanho”.

Se a imagem que predomina a respeito dos indigenas é sempre subordinada ao
atraso, ao primitivo, ao passado, de onde se quer fugir, ou para onde ndo se pode voltar.
Entdo, por que estas pessoas aceitaram que ser indigena pode dizer algo sobre o que elas
sao hoje?

Minha aposta é que isso so foi possivel gracas as metodologias de trabalho da
acao pastoral que estavam fundamentalmente organizadas em torno dos encontros, do
registro e compartilhamento de narrativas e da performance ritual em romarias,
assembleias, missas e dangas.

Minha perspectiva se alinha com as questdes colocadas pelos autores que
participam da coletanea Deus na Aldeia, organizada por Paula Montero (2006), na sintese

elaborada por Marcos Rufino,

...pensamos da missdo como uma agéncia mediadora cuja acdo de
producdo de sentidos se pauta pelos “limites das necessidades de consenso
colocadas pelas relagbes existentes”. Afirmamos ainda que os cédigos
mobilizados na media¢do posta em movimento pelos missiondrios,
necessariamente seletivos, obedecem a sensibilidade desses agentes para o
repertdrio de interesses e prdticas presentes em seu campo de acdo. (Rufino,
2006, P. 235.)

A perspectiva sui generis de cultura operado pela irma Margaret e a fusao de
temas como espiritualidade, cultura e luta na pastoral indigena foram os conceitos

fundamentais de mediacdo para a concretizacao da transformacgao da pastoral popular
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em movimento étnico. Sao as condi¢cdes de existéncia desse processo que passo a

descrever a partir de agora.

A IGREJA POPULAR EM CRATEUS.

“O Bispo era meio revoluciondrio, viu!”
Helena Gomes Potyguara

A frase acima parece sintetizar muitos atributos da figura humana e histdrica de
Dom Anténio Batista Fragoso, primeiro bispo da Diocese de Cratels. A sua figura
confunde-se com a histdria da Diocese de Cratels, ndo so por ter sido seu primeiro bispo,
mas por ter proposto e implementado um direcionamento especifico as acOes
doutrindrias e pastorais da Diocese inspirando-se nas resolu¢des do Concilio Vaticano Il
(1962-1965) e da Conferéncia Episcopal de Medellin (1968), quando a Igreja Catdlica abriu-
se para o mundo e, especificamente na América Latina, fez a “op¢do pelos pobres”.

Dom Fragoso®, como ficou conhecido nacional e internacionalmente, era
paraibano, natural do municipio de Teixeira, no Sertdao do Estado. Nasceu numa familia
camponesa bastante catdlica, em 10/12/1920. Apesar de pobres, os pais de Dom Fragoso
puderam possibilitar aos seus filhos formacdo escolar, onde a maioria conseguiu concluir
o nivel superior, sendo que trés ordenaram-se padres.

Aos doze anos, o jovem Antdnio ingressa no Seminario na capital do Estado, Joao
Pessoa. L3, tem que trabalhar como porteiro do prdprio Semindrio para custear seus
estudos e permanéncia. Em 1944, é ordenado padre, tendo atuado entdo como professor
e membro da Equipe de Formacdo do Seminario (1944-1957). Durante os anos 1950 passa
a fazer parte da Acdo Catdlica, dedicando-se a funcdo de Assistente Regional da
Juventude Operdria Catdlica — JOC (1947-1957). Segundo o préprio Dom Fragoso, é essa
insercao entre as classes trabalhadoras que vai provocar um impacto profundo em sua
formagao contribuindo com uma guinada em suas perspectivas de evangeliza¢ao: “A JOC

me abriu os olhos para a realidade do mundo dos pobres” (Fragoso, 2005, p. 384).

> Os dados biograficos de Dom Fragoso provém de uma entrevista que realizei com o Bispo em abril de
2005, do texto de Montenegro (2004) e do livro organizado por Dom Fragoso e outros colaboradores sobre
a experiéncia da igreja popular em Crateus (Fragoso Et. All, 2005).
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Em 1957, foi nomeado Bispo auxiliar de Sao Luis do Maranhdo onde passa a
exercer o episcopado pela primeira vez. E a partir de Sdo Luis que é nomeado Padre
Conciliar, tendo participado do Concilio Vaticano Il e, no desenrolar deste, do Pacto das
Catacumbas de Domitila, quando 40 bispos realizaram uma celebracao eucaristica e
assinaram um documento de 13 pontos em que assumiam o compromisso de se dedicar e
viver a causa dos menos favorecidos, abdicando de todos os signos de pompa e
ostentacdo que os cargos que ocupavam lhes conferiam, além de outros bens materiais.

Em 1964, é ordenado primeiro Bispo Diocesano de Crateus. A diocese de Crateus
fora criada no ano anterior e se compunha de 10 pardquias, 8 advindas da Diocese de
Sobral (Cratels, Novo Oriente, Nova Russas, Poranga, Tamboril, Monsenhor Tabosa,
Ipueiras e Independéncia) e 2 da Diocese de Iguatu (Taud e Parambu). A perspectiva dos
grupos locais era que a diocese viesse a promover o desenvolvimento da cidade e da
regido, assim, como a ferrovia e o batalhdo do exército ja tinham feito. Via-se, entao, a

oportunidade de “construir civilizacao” em Crateds.

Em meados de 1963, Dom Delgado se transfere para Fortaleza. Dom Fragoso
€ considerado o sucessor natural, inclusive por indicagdo de Dom Delgado.
(...) A espera pela nomeagdo do novo arcebispo serd de um ano. Para
muitos, a indicagdo de Dom Motta em julho de 1964, em lugar de Dom
Fragoso, seria resultado da pressdo dos militares. O Padre Xavier, em sua
entrevista, faz o seguinte comentdrio: Em 1964, Dom Fragoso foi
denunciado por um padre do Maranhdo, como subversivo, como
comunista. Foi, entdo, transferido para “o fim do mundo”, para Crateus, no
interior do Ceard. O natural teria sido ele se tornar o arcebispo de Sao Luis
no lugar de Dom Delgado que fora para Fortaleza. (Entrevista com Dom
Xavier Giles de Maupeu, fev. 1998) (Montenegro, 2004, p. 3 e 4).

Se a nomeacgdao de Dom Fragoso para Cratels foi um castigo imposto a ele pela
igreja satisfazendo os militares que haviam tomado o poder em 1964, na expectativa de
condenar o bispo ao esquecimento, os estrategistas cometeram um sério erro tatico.
Assumir a diocese de Cratels representou uma volta as raizes daquele que fora criado em
Teixeira, sertdo da Paraiba, numa familia de agricultores sem terra, e que jamais perdeu seus
lagos e compromissos com essa origem (Idem). A missdo civilizatdria da igreja popular
capitaneada pelo bispo foi realizada “as avessas”, com o intuito de mergulhar no meio do

povo e liberta-lo.
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A partir da confrontagdo inicial com as elites locais, Dom Fragoso passa a investir
numa modificacdo da linha de acdo pastoral da diocese que levard esta a se comprometer

cada vez mais com as camadas mais pobres da populagdo.

Uma segunda atitude, que o bispo demonstra interesse em rememorar e
registrar no livro ocorreu alguns dias apds sua chegada a cidade, quando foi
a uma emissora de rddio e afirmou a necessidade dos trabalhadores que
viviam majoritariamente no meio rural procurarem se sindicalizar.
Imediatamente recebeu a visita de um proprietdrio, que lhe pergunta: “se
noés colocarmos para fora das terras os trabalhadores por causa da agitagdo
dos sindicatos, o senhor tem terra para oferecer a eles?” Também durante
um jantar no Lions Clube de Crateus ird reafirmar sua posicdo pastoral de
privilegiar “a conscientizacdo do povo do campo” e “ajudar o cumprimento
da lei: que se organizassem nos Sindicatos de Trabalhadores Rurais”. O
orador lionista exclamou: “Sindicatos Rurais? Mas isto é subversao!”
Conclui, entdo, Dom Fragoso que seu projeto de sociedade ndo coincidia
com os da elite de Crateus, e que essas divergéncias poderiam ser motivo de
tensées e conflitos no futuro. (Montenegro, 2004, p. 10)

Assim, ao longo das décadas em que esteve a frente da Diocese de Cratels, Dom
Fragoso incentivou diversas modalidades de acdo pastoral inspiradas em praticas de
organizacao popular, como as Comunidades Eclesiais de Base - CEBs, os Sindicatos Rurais,
0 Movimento de Educacao de Base e as Pastorais Sociais. Em 1990, as CEBs da diocese

atingiam o nimero de 700 (Thomé, 1994, p. 135).

Um outro trabalho desenvolvido foi o dos projetos comunitdrios. A Diocese
realizava pequenos empréstimos para que fossem desenvolvidos projetos
como hortas comunitdrias, bodegas, grupos de crochezeiras, de depdsitos
para armazenar a producgdo. Até 1991 trinta e um projetos haviam recebido
apoio. (Montenegro, 2004, p. 12).

Mas, para além daquelas pessoas e grupos que eram alcancados pelas praticas de
organizacao e mobilizacao popular da igreja, havia os mais pobres ainda: os alcodlatras,
as prostitutas, miseraveis e os doentes. Mesmo as CEBs eram institucionalizadas e

racionais® demais para chegar até essas pessoas.

Surgiu entdo a Irmandade do Servo Sofredor, (ISSO), a partir do
trabalho do padre suico Freddy Kunz (conhecido popularmente como
Alfredinho), que chegou em 1968 a Crateus. Narra este que um certo dia foi

6Sobre a racionalizacao inerente ao movimento da igreja popular e das comunidades eclesiais de base veja-
se o texto A igreja dos pobres: da secularizagdo a mistica, de Carlos Steil (1999).
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chamado para atender Antonieta, uma prostituta que estava morrendo de
tuberculose: “Vi entdo aparecer no seu rosto, como um reflexo da presenca
de Cristo, uma expressdo de paz e alegria. Ela morreu quinze dias depois.
Arrancaram a porta de seu casebre para pér o corpo em cimd. Um més
depois, combinado com o bispo, aluguei “o casebre da finada”, e fui viver
na zona... E ld descobri um verdadeiro santudrio de Deus!” Este trabalho
junto aos mais pobres foi sendo ampliado e adquirindo uma dindmica
prépria. Dessa forma, criou-se uma organizagdo que tem ajudado na
integracdo dos miserdveis, que sdo entdo reconhecidos como pessoas,
como irmdos. “Viviam na rua, sem apoio, abandonados. Encontram um
lugar na Irmandade.” No entanto, nem todos fazem uma avaliagdo positiva
da Irmandade do Servo Sofredor, pois alegam que esta ndo integra a
dimensdo politica e que sua resisténcia é apenas religiosa, jd que suas armas
sdo a oragdo, o jejum e a ndo-violéncia. Apesar de contar com o apoio do
bispo, a publicacdo das discorddncias, de alguma maneira, revela dissensbes
que, muitas vezes, as memorias oficiais tendem a silenciar. (Montenegro,
2004, p. 12. grifos no original)

Dentre outros inimeros agentes pastorais da Diocese, o Padre Alfredinho foi o
que mais se destacou pelo carater renunciante de sua acao pastoral. Fez voto de pobreza,
vivendo ora do seu trabalho na agricultura, ora das esmolas que as pessoas lhe davam.
Peregrinava entre as comunidades mais pobres, buscando viver como as pessoas que I3
viviam, evitava quase sempre andar de carro, fazendo seus trajetos a pé. Chegou,
inclusive, nos anos de seca (1979-1983) a trabalhar como voluntario nas frentes de
emergéncia. Nesse periodo, também, ajudou a organizar diversas formas de auxilio aos
flagelados, como a Operacdo Porta Aberta Aos Famintos. Sua encarna¢do no meio dos mais
pobres Ihe valeu uma legenda de santificagdo entre as pessoas de diversas comunidades
da diocese de Crateus. Sua foto aparece nas paredes das casas e nos oratérios em muitos
dos lares que visitei. A Irmandade do Servo Sofredor foi criada por ele nos anos 1980 e
teve um impacto profundo na vida da Diocese, seja como modelo a ser seguido, seja
como alvo de criticas. Muitas das mulheres que iniciaram o movimento indigena em
Cratels participaram de algum modo das atividades da Irmandade.

De acordo com depoimentos coletados em campo pude perceber o impacto
duradouro que a orientacao politica e pastoral que as a¢6es da Diocese tiveram na vida
politica da cidade e das prdprias pessoas. O comentdrio a seguir, de Raimundo Cotiaba,

presidente do diretdrio municipal do PCdoB, ilustra essa tendéncia:

Bem, a minha trajetdria, eu posso até dizer assim, uma coisa jd vinha acho
no meu sangue, né? Porque eu, na redlidade, eu comecei a ter uma
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concepcdo politica, dentro do movimento pastoral, né? Gragas a Deus,
Crateus teve um grande baluarte: Dom Anténio Batista Fragoso. Esse sim
foi o grande mentor, né? De toda essa histéria, vamos dizer assim, das
concepcoes ideoldgicas, né? De vdrios partidos. Do PT, também. Que saiu jd
de dentro das Comunidades Eclesiais de Base. Quando eu fazia parte da
Coordenacdo Nacional das CEBs, né? A gente jd vislumbrava a formagao, a
nivel nacional até, de um partido que tivesse a conotacdo dos
trabalhadores, né? E eu jd tinha, muito conhecimento, porque eu recebia,
na clandestinidade, eu ja recebia material do PCdoB, as revistas, os jornadis,
clandestinos. Eu jd lia sobre o partido e ja tinha essa afei¢do ao partido.
Mas, quando foi preciso que a gente reforcasse, fortalecesse o, o
langamento, a cria¢do de um partido, ligado a questdo dos trabalhadores, a
nivel nacional e aqui em Crateus, nds, ajudamos a levantar o PT. E, ai, a
medida que a gente criou o PT, a gente foi cada vez mais nos identificando
com as massas dentro do PT, dentro dos movimentos pastorais. Mas eu
sempre tive, né? Jd tinha nesses momentos a minha identidade com o
Partido Comunista do Brasil. E dai, dentro das comunidades, cresceu mais
ainda. Porque tudo o que eu lia, tudo o que eu estudava sobre o partido
vinha de encontro com a minha visdo social, de transformacdo da
sociedade. Entdo, por isso que me veio a identidade com o Partido
Comunista do Brasil. (Raimundo Cotiaba, Crateus, agosto de 2008)

Nos anos 1980, a partir da redemocratizacao, as acdes dos diversos grupos ligados
a Diocese de Cratels passam a ser mais ousadas e ampliaram o leque de questdes a
serem discutidas e enfrentadas. E nesse sentido que se organizam a Pastoral do Negro e
as primeiras ocupacdes urbanas na cidade. Esses processos articulam-se de forma densa
na propria histéria de vida de seus participantes, como é o caso de Helena Gomes
Potyguara, que teve suas primeiras experiéncias de organizacdo popular nestas
mobilizac¢des.

A Pastoral do Negro foi organizada no final dos anos 1980, na esteira das
discussdes sobre o centendrio da abolicao da escraviddao e da Campanha da Fraternidade
promovida pela Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil que, em 1988, tematizou o
povo negro. Nessas acoes da Diocese destacaram-se religiosos negros como Padre Eliésio
e a Irma Abigail, além de agentes leigos como Helena, que conseguiram mobilizar

diversas familias.

Entdo em 1988, nds fizemos um trabalho muito importante, bonito,
juntos. A gente escreveu um pouco a histéria enquanto povo negro que sairam
da sua terra Africa para chegar no Brasil e a gente teve a necessidade de
mostrar isso através do teatro. Entdo o nosso grande problema naquela época
foi encontrar um que soubesse ler. O analfabetismo aqui é muito forte. De uns
10 ou 15 anos pra cd, a coisa tem melhorado. Mas antes era mais profundo.
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Entdo a gente escreveu e contava através de uma dramatizacdo e pra
encontrar mesmo pessods com as caracteristicas mais evidentes enquanto
negro foi um pouco dificil pra nds, né? Porque nessa regido toda, o lugar que
consta que compraram escravo foi a familia Feitosa em Taud. Cratetis mesmo,
nenhuma dessas familias branca os registro histdrico ndo aparece como
compradoras de escravo. Af, a gente encontrou bem poucos ali na Rua do
Estradeiro, dessa familia Lira, mas uma parte, que eles sdo indios e negros, né?
E a gente encontrou algumas dessas familias e foi com essas familias que a
gente trabalhou.

Eu também, enquanto Helena, tenho também sangue de negro. O pai
da minha mae, finado Anténio de Melo, Melo sé apelido, pois ele deve ter sido
tutelado entre os brancos, né? Porque Melo é de branco. Entdo esse meu avd
era negro e indio. Inda conheci o povo do meu avéd, que é o pai da minha mde,
no Santo Anténio dos Negrim chamado, municipio de Novo Oriente. Ai, eu
tenho sangue de negro, de escravo, dentro das minhas veias. Sendo que mais
pra indio do que pra negro, que eu s6 tenho de indio assim contado da parte
da minha mde, mas da parte do povo do meu pai, da parte do povo da minha
mde, da minha vé, Nazaré, tudo se autodenomina como indio, né? Nas suas
etnias. Mas tem uma parte de negro. (Helena Potyguara, Nazdario, novembro
de 2006).

A mobiliza¢ao das familias negras pela Pastoral trouxe duas novas discussdes para
as acdes da diocese: a mobilizagao politica das expressdes culturais e religiosas populares
(reisado, danca de Sdo Gongalo e a macumba) e a precariedade das condi¢des de moradia

das diversas familias migrantes que se estabeleceram na cidade.

E eu gjudei muito no movimento negro, né? A gente ajudou a
organizar reisado com aqueles Lira. Por isso que tem essa mistura negro-
indio, sabe? Aqui quando eu trabalhava com eles aqui na Terra Prometida,
nés organizamo um reisado que foi muito bonito, lindo mesmo. A gente fazia
encontro pra eles dancar o birim, que eles tém a danc¢a do birim, a danca do
pido, eles tem as poesia. Sao poetas populares, eles cantam de um pra outro,
né? Um diz um verso, outro diz outro. Ai, chega outro entra, ai, faz aquela
roda, cada um cantando. Entdo eu trabalhei com esses Lira e, gragas a Deus, a
gente conseguiu recuperar eles. (...) Outro que tocava a rebequinha. As valsas
bonitas. (...) Quando eu me encontrei com os Lira aqui eu fiquei feliz demadis,
me apaixonei pelos Lira. Por que eles tinham muita coisa do meu povo, né?
Entdo, por isso a gente tivemo muita facilidade de se encontrar aqui nessa
resisténcia enquanto organizac¢do da luta da terra, eles foram muito bons, e
também na linha da cultura, viu? E isso ajudou também no movimento
indigena que depois quando a gente comecou na organizagao indigena eles
todos vieram para dentro. Porque os Lira tem negro e tem indio. (...) Al
entdo uma coisa vai misturando com a outra. Nés fizemo um trabalho muito
bonito aqui nessa regido, por aqui tudo. E com 0 nosso reisado nds fazia o
maior sucesso! Nesse tempo, nds tava ligado a Irmandade do Servo Sofredor,
ai nosso reisado era bonito, que tinha seu Anténio com a rebequinha que era
que acompanhava com os canto, os careta era os Lira, tudo. Né? E as
cantadeira era a Dona Mimosa, a Francisca Lira. Que era preciso ter as
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cantadeira, né? Pra abrir as porta, e tal. Ai, fez tanto sucesso que o povo da
rua nesse tempo convidava nds, os rico, pra gente ir apresentar. Abe? Ai tinha
trés que tinha o chapéu. Era eu, era a Dona Juliana e Dona Neném. O chapéu
enquanto o povo tdo gostando da danca e tudo, nds ia passando com o
chapéu. E a gente ganhou dinheiro que deu pra fretar quatro transporte!
Fizemo uma grande romaria pra Canindé, nessa arrumagdo toda, né?
Puxamo. A gente tava ligado a igreja e sempre tinha aquele fio condutor que
ligava uma coisa na outra, entendeu? Ai, fretemo um 6nibus para levar os
velho, os doente, os aleijado e os caminhdo pau-de-arara pra o povo bom.
Houve uma festa bonita. Ficamo dois dia no Canindé fazendo festa. A gente
conseguiu fazer muita coisa bonita. (...) N6s fizemo no Canindé, ai depois
madrcamo uma para o Juazeiro. Fizemo ld também. Fizemo no Juazeiro, outra
bonita. (Helena Potyguara, Crateus, agosto de 2008).

As condicbes de pobreza extrema em que se encontravam as familias negras
atendidas pela pastoral negra motivaram uma virada nas a¢bes promovidas pela igreja.
Apds uma apresentacao do teatro na praca de Taud, os componentes da Pastoral
voltaram para Cratelds imaginando uma maneira de resolver o problema das moradias
precarias e dos aluguéis caros que as familias pagavam. Comecaram a planejar a primeira

ocupacao de terrenos publicos na periferia da cidade, a Terra Prometida.

Mas, nesses momentos, aconteceu muitas coisas boas. Uma vez eu
falei assim, agora, a gente vai colocar coisa na prdtica. Vamos fazer ocupagdo
de terra na prdtica. Ai, nés planejamos uma primeira ocupacdo de terra. Foi
muito interessante naquela noite ndés saimos com quinze familias para fazer
uma ocupagdo numa drea mdis ou menos nobre da cidade, que era ali no
centro do Planalto, né? O trabalho maior foi de nés mulheres, embora num
segundo momento os homens também assumiram. Mas o primeiro passo foi
nés mulheres. A gente se infiltramo assim com uma for¢a tdo grande, que a
gente buscava outras pessoas, buscava tantas coisas e construia juntos, fazia
momentos espirituais juntos. A gente fazia teatro de como ir dialogar com as
autoridades, porque era um primeiro fato assim, entdo tinha muita
repercussdo nos rddios, nas diversas camadas dos representantes do povo de
Crateus. Os donos de terra ficaram muito preocupados com isso. (...) A gente
tinha que ir nas radios mostrar o outro lado da histdria. E com esse trabalho
nos fizemos 12 acampamentos assim sucessivo um atrds do outro, sabe?
(Helena, Nazario, novembro de 2006).

A ocupacao da Terra Prometida ocorreu em 1990 e foi a primeira vez que grupos
ligados a Diocese participavam ativamente de uma acao direta de contestacao das
relacdes sociais estabelecidas na cidade. O direito a moradia confrontava-se diretamente

com o direito a propriedade, colocando em xeque 0s canais costumeiros de resolucao dos
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problemas de habitacao que a prefeitura e a diocese operavam. Geralmente os terrenos
ocupados pelas familias pobres eram previamente negociados com o Bispo, que cedia
alguns lotes da Diocese ou este negociava com a prefeitura para que ela fizesse a
concessdo. Neste sentido, a Diocese estimulou a criacao, ainda nos anos 1970 da Frente
Social Crista, uma associacdo de leigos que buscava coordenar as demandas por moradia
na cidade. Atuante a até hoje, a Frente Social Crista tornou-se, com o tempo, um pdlo
aglutinador das associa¢des locais que iam se formando nos bairros.

Na situacao da Terra Prometida ndo, foram as prdprias familias organizadas que
provocaram a situacdo, ocupando o terreno e forcando a diocese, a prefeitura e a camara
municipal a encontrarem uma solu¢ao para o impasse. A necessidade das familias foi
colocada como um imperativo maior que os arranjos entre as estruturas de poder e a
viabilizacdo de sua organizacdo resultou das estratégias de mobilizacdo popular dos
agentes pastorais que articulavam as expressdes culturais e religiosas difundidas entre a
populacdo (reisados, romarias, dancas de roda, grupos de oracdo) (Thomé, 1994, p.91-
94).

Nesta ocupacdo também se delineou outra modalidade de articulagao entre
esferas locais e internacionais vinculadas a acao da igreja catdlica. Dom Fragoso ja era
conhecido no cendrio internacional desde os anos 1960 e diversos padres e freiras
estrangeiros haviam trabalhado na Diocese. Outros religiosos vinham conhecer de perto
as Comunidades Eclesiais de Base e uma rede de solidariedade difusa formou-se em varios
paises (Montenegro, 2004). Assim, foi com apoio financeiro de paroquianos alemaes que
os casebres de taipa da Terra Prometida foram sendo convertidos em pequenos quartos
de alvenaria, o que obrigou a prefeitura a reconhecer o carater urbano, limpo e
organizado da ocupagdo. Assim, apds mais de um ano de resisténcia as a¢bes de despejo
e mobilizag¢bes variadas, a camara municipal da cidade autorizou a concessao do terreno
para as familias.

A partir da luta da Terra Prometida diversas outras ocupagdes foram organizadas
na cidade ao longo das duas ultimas décadas. A Frente Social Crista, que desenvolveu
posturas mais incisivas, organizou também algumas ocupacdes (Planaltina, Campo Verde,
Vila Nova); enquanto outras foram coordenadas pelas pastorais sociais (Vila Vitdria, Nova
Terra, Terra Livre). Outras ocupacdes, ainda, foram realizadas de modo auténomo por

mediadores politicos diversos.
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Os anos 1990 sdao marcados, entdo, pelas mobilizacdes das pastorais negras e
indigenas, pelas ocupac¢des urbanas e pelo levantamento dos conflitos fundidrios no
campo, em toda a drea da Diocese.

A saida de Dom Fragoso da Diocese em 1998, por aposentadoria compulsdria,
provoca uma séria discussdao em torno da continuidade da linha de agdo diocese e um
renovado esforco de uma politica da memdria, que ndo deveria deixar aquelas
experiéncias ser esquecidas (Montenegro, 2004, p. 16). O registro das experiéncias dos
inUmeros grupos pastorais da diocese nao era novidade e o préprio Bispo mantinha
assiduo didrio’.

Para além desta politica da memdria, os constantes estudos e momentos de
reflexdo tinham como objetivo avaliar se a igreja popular estava ou ndo conseguindo
inserir-se e modificar a vida do povo para melhor. Assim, sempre se buscava entender
como o povo significava a histdria e a vida em sociedade naquele sertao.

E neste contexto histdrico e institucional que se organiza a Pastoral Raizes
Indigenas no inicio dos anos 1990, incorporando experiéncias dispares oriundas das CEBs,
da teologia da libertacao e da teologia da inculturacao, dialogando com outras pastorais e
agéncias missiondrias em nivel estadual, nacional e transnacional. Porém, antes de
passarmos para uma analise mais detida dessa Pastoral fagcamos uma breve parada para

percebermos a constituicdo do campo missiondrio indigenista no Ceara.

AGENCIAS INDIGENISTAS CATOLICAS NO CEARA

A partir de meados dos anos 1980, as agbes pastorais catdlicas no Ceard
comecaram a ganhar um viés indigenista, resultando na institucionalizacao de agéncias
especializadas dentro das dioceses ou paralelas a organizacdo destas. As primeiras
agéncias indigenistas deste tipo foram a Equipe Arquidiocesana de Assessoria as
Comunidades Rurais — EACR e o Conselho Indigenista Missionario — CIMI.

Nos anos 1980, a Arquidiocese de Fortaleza, sob orientacio de Dom Aloisio

Lorscheider, mantinha uma equipe atuando junto as comunidades rurais da sua area de

7 Beneficiei-me durante a pesquisa do vasto arquivo da Diocese de Cratels e dos arquivos pessoais
mantidos por missiondrias e liderancas indigenas.
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abrangéncia e foi esta equipe que iniciou os trabalhos de mobilizacdo dos indios Tapeba,
de Caucaia. No comeco, a EACR atendia indistintamente os moradores Tapeba e
“brancos” das margens do rio Ceara. Depois, adotando um perfil nitidamente indigenista,
passa a assessorar apenas os grupos definidos etnicamente como indigenas (Barretto F°,

2004).

Extinta a EACR, ainda nesta década, surge a Equipe Arquidiocesana de
Apoio a Questdo Indigena, conhecida como Pastoral Indigenista — PI. Esta
para efeitos legais, trabalhistas e de captagdo de recursos, juntamente com
o Centro de Promocdo e Defesa dos Direitos Humanos — CDPDH, funcionou
ligada a Cdritas Arquidiocesana. Na década de 1990, o CDPDH
institucionaliza-se, tornando-se independente da Cdritas e a Pl transforma-
se em Temdtica Indigenista — Tl do CDPDH, acatando o conselho de Dom
Aloisio Lorsheider, Arcebispo de Fortaleza na época, devido ao cardter de
defesa dos direitos humanos presentes nas duas equipes. (...) Atualmente, a
acdo da arquidiocese é desenvolvida apenas pela Tl do CDPDH, que conta
com financiamentos da Broedelijk Delen, da Bélgica, Misereor, da
Alemanha, e Cordaid, da Holanda. (Lima, 2007, p.38).

Nos anos 1980, os principais agentes missiondrios ligados a Arquidiocese de
Fortaleza foram Maria de Lourdes e José Cordeiro. Além dos Tapeba, eles trabalharam
também com os Cabeludos da Encantada, grupo que posteriormente organizou-se sob a
denominacdo Jenipapo-Kanindé (Pinheiro, 2009).

De vida curta, o Cimi teve como sua principal representante a missionaria leiga
Maria Amélia Leite, que havia participado dos quadros do d6rgao em Sergipe e
Pernambuco. No final dessa mesma década, Maria Amélia e a coordenagdo regional do
Cimi no Nordeste romperam rela¢es e ela fundou a Associagcao Missao Tremembé.

A partir da Missao Tremembé, Maria Amélia se tornard uma das agentes
missiondrias com maior presenca nos contextos de mobilizacdo indigena no Cears,
atuando diretamente nas mobilizacdes dos Tremembé, Kanindé, dos grupos da regido de
Crateus e dos Potiguara da Paupina (Fortaleza).

A partir dos anos 1990, outras agéncias missiondrias consolidam-se no Cear3, é o
caso do Movimento de Apoio aos indios Pitaguary - MAPI e da Pastoral Raizes Indigenas
da Diocese de Crateds.

O MAPI foi articulado em torno da figura de Carlos Alencar Ratts, um ex-
seminarista que, atuando nos municipios de Maracanal e Pacatuba, localizou algumas

familias descendentes dos indios aldeados na Missao de Santo Antonio do Pitaguary. Ao
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promover a mediacdo do processo de etnogénese dos Pitaguary, o professor Alencar,
como ficou conhecido pelos indigenas, reuniu documentos histdricos (cartas de
sesmarias e registros paroquiais) e narrativas orais das familias indigenas, estimulou a
performance do toré e produziu cartas e relatdrios, onde denunciava a precariedade das
condicdes de vida dos Pitaguary. (Pinheiro, 2009 e Magalhaes, 2007).

A Pastoral Raizes Indigenas foi criada na Diocese de Crateus no inicio dos anos
1990 e ao longo de uma década atuou na organiza¢do dos grupos indigenas na regido.
Sozinha, foi a agéncia missiondria responsavel pela mediagao do maior niumero de grupos
indigenas no Ceard — 13 situacOes étnicas especificas. As principais figuras a frente da
Pastoral Raizes Indigenas foram a Irma Margaret Malfliet, o professor Hector Romero, e
os agentes pastorais e lideres indigenas Helena Gomes Potyguara, Cicero Batata Tabajara,
Terezinha Pereira (Teka Potyguara) e Luiza Canuto Tabajara. As rela¢des da Pastoral

Raizes Indigenas com a Missao Tremembé foram sempre muito estreitas, segundo Helena

[...] a gente se ligou a Missdo Tremembé, na pessoa de Maria Amélia. E, fez
uma ligagdo junto a Irmd Margaret. Maria Amélia, e ela jd trabalhava com os
povos ld. Ai, entdo, em 1989 eles vieram visitar a gente aqui em Crateus. Os 25
anos da Diocese foi uma grande festa. Ai, a Maria Amélia veio trazendo
quatro tremembés pra visitar. (...) Eu mesma acolhi esses tremembés na
minha casa (era a Diana, a Neta, a Maria Lidia e o cacique Vicente, na época).
Ai, em outro segundo momento eles vieram participar dos grupos dos
artistas. Zé Vicente era artista daqui da regido. (...) Ai, ele fez um encontro
dos artistas. Ai, convidou a Maria Amélia e a Maria Amélia veio também ja
trazendo representantes indigenas. Ai, entdo, quando nds iniciamos esse
trabalho de visita¢do e ouvir a histéria do povo que era pegado na mata a
dente de cachorro. Ai, entdo ja veio os indios Tremembé, o seu Jodo
Vendncio, veio os Tapeba, veio o Daniel [Pitaguary], veio todo esse povo que
a Maria Amélia trabalhava, foram convidados e fomos seguindo mais ou
menos juntos. (Helena, Nazario, novembro de 2006)

Mais recentemente, o Cimi voltou a atuar no Ceara, através de uma equipe de
missionarias que vivem em Caucaia e que mediou o0 processo de etnogénese dos Anacé.
Além da equipe de Caucaia, esta agéncia missiondria também se faz presente na Diocese
de Crateus, tendo assumido as tarefas da Pastoral Raizes Indigenas que encerrou suas
atividades desde 2003. Duas freiras atuam na regido a partir de Poranga, a irma Cineide e
a irma Jaqueline. No entanto, desde 2007 o Cimi Nordeste passa por uma dificil fase de

reorganiza¢ao, limitando a sua capacidade de acdao. Durante o periodo que estive em
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campo, as atividades do érgao consistiam em algumas reunides periddicas de formacao e
na promog¢ao de uma Assembleia Regional em Quiteriandpolis.

Ao longo das ultimas trés décadas a ag¢dao missionadria indigenista no Ceard
transformou-se radicalmente, numa multiplicidade de processos que fogem ao escopo
dessa tese analisar. Mas, € preciso dizer, algumas linhas gerais podem ser delineadas para
este campo. Os processos de criagdo e institucionalizacdo dessas agéncias foram bem

mais elipticos e incertos do que essa apresentacao a posteriori pode dar a entender.

Seria realmente necessdria uma abordagem sécio-genética dessas formacbes,
mas sem definir peremptoriamente onde comecou, com quem, etc. O dito
'inicio' pode indicar muito mais predisposicbes e virtualidades que se
concretizaram do que realmente alguma clareza dos objetivos e agbes
politicas que se consolidaram mais tarde. (Valle, e-mail na lista Temince de
07/04/2007)

Muitos dos grupos acima mencionados tiveram vida curta (Cimi e Mapi), outros
passaram por transformacdes profundas (EACR - Pastoral Indigenista — CDPDH),
enquanto alguns se institucionalizaram (Missdo Tremembé). No caso da Pastoral Raizes
Indigenas esta sempre teve uma vida institucional incerta, enfrentando oposi¢des dentro

da diocese, mesmo durante o episcopado de Dom Fragoso. Desse modo, é

especialmente dificil identificar uma ordem linear de grupo a grupo para
entender a mobilizacdo politica no estado porque isso ndo acontecia de
modo muito direto, mas avangava e ao mesmo tempo se acomodava em
certos casos, ao mesmo tempo que as pessods envolvidas pouco a pouco se
conheciam em eventos programados ora pela Arquidiocese, ora pela MissGo
Tremembé. (Valle, e-mail na lista Temince de 07/04/2007)

Outro elemento que precisa ser ressaltado € a dimensdo personalista que o campo
missiondrio indigenista adquire no Ceard. Mesmo havendo a institucionalizagdo das
agéncias, em sua grande maioria estas sao vinculadas a pessoas-chave que desempenham
os papéis mais proeminentes de mediacdo. Mesmo o Cimi, que possui uma estrutura
nacional, sempre apresentou dificuldades para se manter presente no Ceard. As pastorais
vinculadas as dioceses eram percebidas como muito préximas as pessoas dos bispos e,
além disso, estavam fortemente ancoradas em personalidades como as de Maria de
Lourdes e da Irma Margaret. J4 o Mapi e a Missdo Tremembé, confundem-se diretamente

com os seus organizadores: Carlos Alencar e Maria Amélia.
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Este personalismo confere uma posicdo sui generis ao missionarismo indigenista
no Ceard, permitindo-lhe uma flexibilidade institucional, tedrica e de praticas que nao
encontra paralelo em outras situa¢cbes no Brasil. Os didlogos, agenciamentos e
confrontos ocorridos entre estas agéncias e os outros atores presentes no campo
indigenista sdo modelados por esta situacdo e refletem a diversificacao das relacdes
entre estes personagens. No caso especifico de Maria Amélia Leite, esta missiondria
possui relacdes de longa data estabelecidas com diversos segmentos politicos, religiosos
e intelectuais tanto no Ceard como fora dele, possibilitando a mediacdao de situa¢des
locais com redes nacionais e internacionais de cooperacao.

Embora amplamente informados pelas discussdes promovidas em torno dos
temas das teologias da libertacdo e da inculturagdo, os agentes missionarios no Ceara
promoveram adaptac¢des locais significativas em suas praticas configurando exatamente
aquilo que Marcos Rufino denominou de teologia de situacdo. Os usos que sdo feitos das
nocdes de “histdria”, “cultura”, “dominagao”, “etnia” entre outros; a reivindicacao de
apoio feitas aos politicos e intelectuais; as metodologias de acdo promovendo a
atualizacdo de narrativas e mitos, a promocao de performances rituais; os auxilios para
viagens e deslocamentos, além da realizacdo de cursos, encontros e momentos de
formacdo; todas estas caracteristicas conformam o modus operandi tipico dessas
agéncias missionarias.

Antes de passar diretamente a descricao e andlise das praticas da Pastoral Raizes
Indigenas, gostaria de apresentar ao leitor algumas informagdes sobre Maria Amélia
Leite, a figura missiondria que possui mais destaque no Ceara. Tal procedimento se faz
necessario porque 0 seu nome e as suas agdes sdo reiteradamente mencionados nos
capitulos seguintes, seja na minha prépria narrativa, seja nas falas dos meus
entrevistados. Talvez ela seja o personagem externo aos limites geograficos da diocese
de Crateuls que tem mais influéncia nos desdobramentos que 13 ocorreram.

Maria Amélia Leite nasceu em Franca - SP, em 1930. De familia cearense, cresceu
em Fortaleza, onde se formou como professora. Desde muito jovem atuou junto a A¢ao
Catdlica Operdria, tendo participado de diversos processos de formacdao de agentes
leigos pela igreja. Data dessa época o seu contato com Dom Fragoso. Foi professora em
favelas de Fortaleza, trabalhou na Rede Ferrovidria e passou num concurso em 1954 para

trabalhar com educac¢ao em sadde. Nos anos 1960, trabalhou no Ministério do Trabalho e
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esteve muito préxima ao Partido Comunista. Foi perseguida no Ministério por causa
disso.

A partir de 1967, tirou vdrias licencas da reparticdo onde trabalhava e foi para
Aratuba, uma pequena cidade na Serra de Baturité, onde participou ativamente nas CEBs
e no processo de criacdo dos sindicatos de trabalhadores rurais. Foi nesse momento que
travou o seu primeiro contato com as familias do Sitio Fernandes, hoje os Kanindé de
Aratuba. No final dos anos 1970, apds a sua aposentadoria, vai para Sergipe onde passa a
integrar a equipe missiondria que trabalhava com os indios Xocd, que entao emergiam
como um dos casos paradigmaticos de conflito indigena no Nordeste (Arruti, 2006b e
French, 2004). Passa a integrar o Cimi e em 1986 retorna ao Ceara. E nessa época que
toma contato com os Tremembé e passa a mediar o processo de reivindicacao étnica dos
grupos locais de Almofala e da Varjota.

Com o seu retorno ao Ceard, Maria Amélia busca rearticular as redes sociais que
havia constituido nas décadas anteriores e paulatinamente vai se tornando uma das
principais figuras no processo de reconhecimento da presenca indigena no estado. Sua
rede de contatos inclui os agentes missionarios e sindicais, os bispos das dioceses, o
Conselho Indigenista Missiondrio, professores universitdrios, cineastas, donos de jornais,
instituicdes de cooperagdo internacional, politicos profissionais e liderancas indigenas em
outros estados que foram formadas pelos quadros do Cimi.

Ap0s a criagao da Associacao Missao Tremembé, no inicio dos anos 1990, ela passa
a coordenar diretamente a execucao das tarefas missiondrias, mantendo projetos com
financiamento e apoio de instancias de cooperagao como a Caritas Brasileira e instituicdes
européias. Essa posicao-chave no campo lhe permite organizar eventos, financiar viagens
e realizar cursos, garantindo a constituicdo de um fluxo crescente de trocas entre as

diversas liderancas indigenas que passam a ser formadas pelas agéncias missionarias.

Uma perspectiva importante é o apoio dos Tremembé aos Grupos Indigenas
localizados na regiGo de Cratets. A partir deste ano (maio ou junho,
dependendo do inverno que estd muito comprido), um pequeno grupo
Tremembé vai passar uma semand nessa regiao, convivendo, animando, em
combina¢cdo com a equipe que dpdia o trabalho missiondrio que ali vai
nascendo, se organizando. Inclusive com articulag¢do entre os Grupos que estdo
jd hd algum tempo, se organizando, despertando para a reivindicacdo de sua
identidade étnica. A proposta é de um trabalho de 2/2 meses. (Missdo
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Tremembé — Relatdrio das atividades gerais desenvolvidas no decorrer do
ano de 1993. 9 de maio de 1994. P.8)

Ao longo dos anos 1990, apenas a Pastoral Indigenista da Arquidiocese de
Fortaleza poderd manter um padrao semelhante de acao missiondria. J4, a Pastoral Raizes
Indigenas, muitas vezes, sera incluida nos projetos desenvolvidos pela Missao Tremembé.
Nesse sentido, as visitas muituas entre os Tremembé e os povos indigenas da regido de
Cratels vao inserindo paulatinamente estes grupos num quadro de relacdes marcado
pelas perspectivas desenvolvidas por essa modalidade de acao missionaria.

Contudo, a partir do ano 2000, com a institucionalizacao de uma malha de dérgaos
indigenistas oficiais no Ceard - Funai, Funasa, Seduc, entre outros — e a diminuicao
paulatina de recursos nas agéncias de cooperacdo internacional para a América Latinag,
as organizagdes missionarias vao perdendo for¢a no campo indigenista, sendo inclusive
substituidas por organiza¢des indigenas que passam, elas mesmas, a mediar processos e
projetos.

E nesse contexto histdrico e institucional que é formulada e tem sua vida a
Pastoral Raizes Indigenas na Diocese de Crateus, enquanto uma modalidade de a¢ao
evangelizadora da diocese, mas que se articulava com as demais agéncias indigenistas em

operacao no Ceara e fora dele.

PASTORAL RAIZES INDIGENAS

A Pastoral Raizes Indigenas foi criada na Diocese de Crateus no inicio dos anos
1990, como mais uma das dimensdes de acao da Igreja Popular. Suas atribuicoes
consistiam em localizar, identificar e organizar os povos indigenas na Diocese de Crateus.
As principais animadoras a frente da Pastoral foram a Irma@ Margaret Malfliet, Helena

Gomes e Teka Potyguara. De acordo com Margaret, os primeiros membros da Pastoral

8 Obtive essa informagdo com os amigos Fernando Barbosa e Rafaella Greco, que moram na lItalia e
trabalham para agéncias de cooperagdo da Unido Européia. Eles me afirmaram, em comunicagdo pessoal,
que os paises da América Latina ja ndo sdo vistos pelas agéncias internacionais como carentes de ajuda,
uma vez que suas economias tém crescido, seus estados passam por um periodo de normaliza¢ao
democratica e as sociedades civis ndo encontram limites mais sérios as liberdades civis e a atuacdo politica.
Desde os anos 1990, as aten¢les dessas agéncias estdo voltadas para paises africanos, nos quais as
condi¢bes de vida e as instituicbes politicas sdo precarissimas, com situa¢bes de guerras étnicas, fome
grave e epidemias como a da AIDS.
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vieram da Irmandade do Servo Sofredor, onde muitas mulheres indigenas estavam
presentes junto com a Irma. Assim, a Pastoral foi criada por uma iniciativa de Dom

Fragoso, que lhe confiou a direcdo das atividades.

[eu] jd tava convencida que tinha indigenas aqui. Que eu, Margaret,
independentemente dele, e de seja o que for, onde eu andar, nos 6nibus, nos
interior, sempre cace espaco pdra tocar no assunto. Entdo de repente, ele
disse: ‘entdo eu lhe peco - faz uma coisa na Diocese’. Que a Diocese nunca
assumiu. Quem assumiu foi D. Fragoso. O Conselho Pastoral botou um voto
contra. Ndo queria que se... deixa os indios no que era. Morto. Porque é isso
que se sabe. Aqui era dos indios, né? Af, todo mundo é de acordo. Campanha
da Fraternidade, sobre o indio, do passado, era uma maravilha! Mas do
presente, que td aqui, necas. (...) Helena, que era da Irmandade me ajudou
desde o inicio e a gente chamou Pastoral Raizes Indigenas. (Margaret Malfliet,
entrevista em Poranga. Agosto de 2006. Enfases na fala estdo destacadas
em negrito)

Atuando enquanto uma das formas de evangelizacdo da Diocese a Pastoral Raizes
Indigenas comecou seus trabalhos exatamente através das comunidades eclesiais ja
organizadas, registrando-lhes a histdria, promovendo reunides e romarias, estimulando
que a identidade indigena fosse assumida pelas pessoas. Neste sentido é importante a
referéncia ao momento “mitico” de identificacdo da primeira indigena na regido,

justamente Dona Tereza Kariri:

Mas Dona Tereza Kariri tem orgulho de contar que na Romaria da Irmandade
do Servo Sofredor, em Canindé, quando Maria Amélia veio participar. Maria
Amélia foi no rastro dela o tempo todo. Ela tava com a filha dela, a, a Teté, que
era umd india (inaudivel), ainda é. Mas ld, quando crianga, ela tinha uns dez
anos e Maria Amélia atrds, atrds, até encostar. Ela dizer: ‘mas vocé é de onde?
Vocé é de qué? Vocé é india!’ Ai ela dizia: ‘eu sou!” Al Dona Tereza diz: ‘eu sou a
primeira! Foi eu que abri aqui!” Ela em todo canto tem que dizer, né. E ai de
quem diz que tem outro mais velho. Mas, bom! Deste mérito mesmo. E depois
Maria Amélia disse: ‘Margaret, olha ai... é india e se assume’.

Ai, jd tem, Helena. NGo comegou como india. Ela comecou me ajudar... porque
ela trabalhou muito com os negros, na vibracdo dela. (...) Mas Helena foi
pesquisando a familia dela, e descobriu... primeiro, ela ia trabalhar para os
indigenas, os que tinham fisicamente, a gente comecou porque... eram 0s
limites, com quem fisicamente se parecia, né? Porque ao menos tava na cara.
(Margaret Malfliet, entrevista em Poranga. Agosto de 2006)

Inicialmente identificando as pessoas que possuiam fendtipo indigena na regido e

estimulando-as a assumirem sua indianidade, num processo homdlogo aos dos
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movimentos negros, onde a identidade era um suposto da fenotipia, a Pastoral Raizes
Indigenas foi tecendo uma trajetdria singular de mobilizagdao pastoral e étnica na regiao
de Crateds. Além da familia de Dona Tereza Kariri, outros grupos foram sendo
identificados a partir de critérios especificos de genealogia, origem geogréfica, estigmas
sociais, praticas culturais e religiosas.

Um outro elemento crucial para a acao da Pastoral Raizes Indigenas foram as
praticas narrativas. A partir de orienta¢6es diversas e de uma metodologia que buscava
valorizar a palavra do povo (Arruti, 2006b, p. 399) foram criados espacos para a producdo,
articulagdao e circulacdo de histdrias de vida e de familias, contribuindo assim para a
definicdo dos critérios basicos para a assun¢ao das identidades indigenas e a justificativa
moral para a mobilizacdo étnica. Isso pode ser percebido no longo trecho de uma fala de

Helena Gomes:

Em 1992, foi os 500 anos do descobrimento das América. Naquela época eu
tava fazendo um curso de segundo grau. Era o normal. (...) O curso que
preparava uma pessod pra ensinar numa sala de aula com criangas. Eu tava
no terceiro ano do curso. Tava qudse que concluindo (...). Ai, a professora
de Histdria pediu um trabalho nessa linha, que a gente falasse dos povos
indigenas. (...) Formemos um grupo de 4 pessoas (eu, Jacira, Dona Toinha,
Paulo) e fomos fazer uma pesquisa, fomos pesquisar sabe quem? Seu
Severino, que é o velhinho Tupinambd, que tem mais de 100 anos. E o
Jandaira, que é dessa familia Jandaira, seu Anténio Jandaira que nunca
perdeu da sua cultura. Ele ja morreu, trés quatro meses atrds ele faleceu.
Ele tirava os remédio do mato pra vender de porta em porta. Ele também
participou junto com nds na luta da Terra Prometida. E nds fizemos uma
pesquisa dos remédio caseiro e da histéria do Senhor Severino e de algumas
palavras ainda que ele fala na lingua indigena. Nés levamos e apresentamos
isso em forma de teatro na escola. Af, o grupo nosso gostou tanto da nossa
apresentacdo que depois a diretora pediu pra nés apresentar pra escola
toda. Af, nés apresentamos pra escola toda. Af, acontece que a diretora que
era uma senhora pediu que a gente fosse apresentar o trabalho na Cabana
Mendes. Ai, se tornou uma apresentacdo para o grande publico. Uma coisa
que comecou tdo pequend. Ai, convidou diversos representantes da
sociedade de Crateus. Convidou prefeito, cdmara, as outras escolas, gente
do batalhdo, porque ficou bonito, né? Naquela época tinha muito valor,
tudo que se fazia era com muita for¢a, né?> Com muito entusiasmo. Ai,
convidou também o Bispo Dom Fragoso. Af, nessa noite, quando fomos
apresentar num palco, muito bem preparado, isso era porque ela queria
receber algum prémio pelo trabalho da escola dela, né? Ela divulgou muito.
Ai, Dom Fragoso assistiu e quando foi no final Dom Fragoso se pronunciou e
disse que estava atrasada a Diocese de Crateus na linha de uma igreja
popular libertadora, que ndo tinha se atentado antes, ndo tinha aberto os
olhos antes pra fazer esse trabalho. Esse trabalho de dar espaco dentro da
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Igreja pra trabalhar mais a cultura indigena. Ai, ele convidou a Irmd
Margaret, que jd era uma apaixonada também, que dava apoio dos
trabalhos de base. Falou com a Irma Margaret que desse mais atencdo e
tentasse fundar uma pastoral, pra dar espaco pra trabalhar a linha do povo
indigena. Ai, entdo naquele momento, Irmd Margaret se comprometeu (...)
Ai, mais tarde fixamos a Pastoral Raizes indigenas, a partir desses
acontecimentos. Af, pegou o espaco na Igreja, pegou o espaco a nivel de
Diocese, e dai comecamos a fazer as primeiras Assembléias, juntando a
regido. Af, foi que comecamos as primeiras Assembléias. (...) Foi se
instalando nos outros lugares também. Ai, depois veio as primeiras escolas,
duas escolas. Foi gjudando... (Helena Gomes, entrevista no Nazdrio,
novembro de 2006).

A Pastoral Raizes Indigenas comecou a trabalhar com a populagao da Diocese de
Crateus a partir de um duplo esquema de atuacao: conceitual e metodoldgico. Em termos
conceituais, tinham o indigena como uma categoria que era definida em duas dimensdes,
uma bioldgica e a outra histdrica. Biologicamente, as pessoas eram identificadas pelas
caracteristicas fisicas e raciais, herdadas de seus antepassados. Na dimensdo historica, a
existéncia dos indigenas era tomada como resultado do hecatombe perpetrada pelo
processo colonial no Ceard, onde nao existiriam mais povos indigenas identificaveis, mas
remanescentes desses grupos, que precisavam ser salvos e libertados das péssimas
condicbes de vida em que se encontravam. Eram os mais pobres dos pobres. Os excluidos
por defini¢ao. Assim, a atuagdo pastoral visava conscientizar as pessoas da sua identidade
étnica

...d gente chamou Pastoral Raizes Indigenas. Porque naquela época eu
pensava: o que posso fazer é aliviar a consciéncia... dos indigenas... que a
parcela mais bonita que eles tem dentro de si é a parcela indigena. Porque o
que eles herdaram da cultura branca é a mais vergonhosa. Porque aqui no
Ceard os brancos foram os da cadeia de Portugal. A ocupagdo do interior
aqui foi isto. Trouxeram os vagabundo, os que estavam preso ld no Portugal
e soltaram aqui. Como a Franga fez na Guiana. Como outros fizeram, né?
Que os que eram os condenados perpétuo, para aliviar Id, mandavam para a
colénia, né? E aqui tinha liberdade. Porque aqui a gente vé realmente, o

menino da... da linha do branco casado com indigena. A gente vé muito
disso aqui.” (Margaret Malfliet, entrevista em Poranga. Agosto de 2006.)

Reunindo e articulando os membros das Comunidades Eclesiais de Base ja

organizadas na Diocese, a Pastoral se propunha um trabalho de recuperacao histdrica e

identitaria. O modo como a pastoral se organizava pode ser percebido através de alguns
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relatdrios das reunides de planejamento do grupo como o de um encontro que ocorreu
em marco de 1994.

Na casa de Helena Gomes reuniram-se 14 pessoas integrantes das Raizes Indigenas.
Em sua maioria eram leigos que participavam de algum modo das atividades promovidas
pelas diversas comunidades e movimentos da Igreja. Eram tanto homens como mulheres,
jovens e também pessoas maduras. Havia apenas duas religiosas: as irmas Margaret e
Cineide. O encontro iniciou-se com uma orac¢do de observac¢do da natureza, seguida de
uma reflexdo em grupo. Entre os temas tratados estavam os vestigios arqueoldgicos
encontrados na localidade dos Tucuns, urnas funerarias, repletas de ossos. Comentou-se
também da visita que parte do grupo fez aos Tremembé de Almofala no més de janeiro
daquele ano e as trocas de experiéncias possibilitadas por esse momento. Depois da
colocagdo da visita surgiu uma reflexdo pra nds. Quais as razées que nos leva a assumir as
raizes indigenas? - Resgatar as nossas origens e valores e costumes. Em termos praticos,
apos esta reflexdo o grupo passou a dividir entre si as tarefas que deveriam ser realizadas
e as pardéquias em que cada pessoa ou dupla atuaria com a finalidade de outros bairros
assumir as raizes indigenas e fazer grupos para repassar o que jd sabemos e perguntar o que
mais gosta de fazer. Saber do passado mostrar os valores que existe em tudo isso. No final
do encontro discutiram sobre os encontros que tinham se concentrado na regiao do
bairro Fatima Il e que as romarias haviam sido apenas para o Monte Nebo. Definiram que
seriam realizados trés encontros por ano, em lugares diferentes e escolheram o local da
proxima Romaria que seria em Poranga, no més de agosto, precedida de uma. Por fim,
mencionou-se a participacdo de representantes de Crateds durante a Semana Do indio em
Fortaleza e um aviso da comissao de finangas A caixinha comunitdria estd com Conceicdo e
Jacira, qualquer questdo financeira como viagens falar com elas. (Relatdrio das Raizes
Indigenas, marco de 1994).

Um dado importante deve logo ser destacado, a participacdo de agentes leigos
era macica, superando em muito os religiosos. A pastoral desde o inicio era composta por
pessoas oriundas do prdprio “rebanho”. Os convites muitas vezes eram personalizados,
resultantes de observacdo dos tracos fisicos e de didlogos insistentes entre os agentes
missiondrios e os membros das comunidades. Muitas vezes eram mesmo outros agentes
pastorais que eram convocados a participar, como os dois relatos a seguir deixam

entender.
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ESTEVAO - E como é que vocé se identificou como indigena?

TETE - Eéé... No fundo, no fundo, desde de pequenininha, né? Mas, foi em 88
na romaria da Irmandade do Servo Sofredor, no Canindé. Ld, a mde teve...
Coragem de... Descobrir a... Origem dela, né? A gente sabia que tinha tracos
indigenas porque o pessoal apontava, perguntava se a gente era indigena,
mas... Eu mesma falava que ndo era, porque... A mde nunca tinha falado assim,
certo, a histéria certa pra gente. Foi na romaria que ela se identificou pra dona
Maria Amélia, e ai, nds... Eu e nossos irmdos, descobrimos que nds tinha sangue
indigena, né? (...) Ai... Eu tinha o que? Eu tinha nove anos, na época. N’era,
mdae?

DONA TEREZA - Era.

TETE - Nove anos, na época. Ai, de Id pra cd comecei me... me desenvolvendo
na luta, e ... andando com a Irmd Margaret, andava pel’aqueles interior de
Impueiras, passando slide, fazendo pesquisa. Encontrei muitas familias
indigenas. Em Poranga mesmo, a gente... procuramos familias indigenas (...)
Ela me convidava pra passar final de semana em Poranga, eu ia e de ld a gente
ganhaaava os interiores... Procurando aquelas familias indigenas. Eu achava
muito bom andar com ela. Ela também me... fortalecia muito. Ela gostava
também de andar comigo. (Entrevista com Dona Tereza e Teté. Maratoa,
Crateus, agosto de 2008).

ESTEVAO - Vocé identifica-se como indigena?

COTIABA - Eu, de muitos anos, né? Ja tinha essa identificacdo, né? Desde
guando eu fazia parte da pastoral diocesana, das comunidades eclesiais de
base, éé existia e ainda existe, né? Uma freira, por nome irma Margaret. Vocés
devem ter conhecimento dela, né? Entdo, irma Margaret me chamava muito a
atencdo, certo? Eu era curioso, ndo entendia bem e ela sempre me dizia:
Raimundinho... — Que também eu era conhecido nas comunidades como
Raimundinho, né? E ela sempre dizia: Raimundinho, vocé tem que assumir a
sua identidade, vocé é indio, e tal, né? Entdo eu sempre retrucava muito
porque eu ndo tinha o conhecimento. Ao longo do tempo foi que eu fui
adquirindo assim, a questdo do conhecimento da histéria, né? E fui na
redlidade vendo que a minha origem, né? E, é indigena. Pela minha familia, dos
meus avds, avos paternos... Pela parte dos avds maternos tem mais a ver com
a questdo de, de, da etnia, é€... escravagista, né> Mas da parte mais... do meu
pai, que é da regido do Ipu, né? Da terra de Iracema, entdo. Por isso que me
caracterizou mais, e que a minha etnia é indigena, né? (Raimundo Cotiaba,
Crateus, agosto de 2008)

Essa também foi a situacdo dos grupos Tabajara do Olho D’dgua dos Canutos e
Potyguara do Mundo Novo, ambos localizados na Serra das Matas, municipio de
Monsenhor Tabosa. Dois grupos familiares desde longa data envolvidos com as

mobilizagdes pastorais da Diocese, em especial os sindicatos de trabalhadores rurais e as
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CEBs, os Canuto (Tabajara) e Paixdo (Potyguara) foram contactados pela Pastoral Raizes
Indigenas em meados dos anos 1990 e rapidamente assumiram a condi¢dao indigena.
Personagens fundamentais neste processo foram Luiza Canuto e Teka Potyguara, que
desde muito jovens participavam das atividades desenvolvidas pela igreja (Almeida, 2005
e Lima, 2007)°.

Parte do esforco para localizar e identificar os indigenas enfatizou também os
complexos religiosos e terapéuticos tradicionais, tidos como repositarios de
conhecimentos ancestrais que poderiam contribuir para a recuperacao das identidades
subjugadas. Nesse sentido, outras pessoas foram contactadas pela Pastoral Raizes

Indigenas

Af, vem a histdria de fazer uns encontros com o povo que tinha a forca da
raiz, que era os benzedores, as mdes de santo, as parteiras, que ainda
tinham nas periferias de Crateus, fizemos diversos encontros assim
também. Al, foi que veio a Tereza, mde do Batata, que é uma mde-de-santo,
né? NOés convidamos, ela veio, veio outros também que trabalhava na
mesma corrente, e fizemos diversos encontros nessa linha também.
(Helena Gomes, entrevista no Nazario, novembro de 2006)

Dona Mazé, irma de Dona Tereza, relembra como foram convocadas pela Pastoral a partir
da ocupacdo que fizeram na Vila Vitdria e do conhecimento que demonstravam das préticas da

Umbanda.

(...) nds jd tava na luta [da Vila Vitdria], mas sé que nds ainda num tinha
descobrido nada. Porque a Margaret mais a Helena ndo queria que nds
saisse [da luta] de jeito nenhum. Porque disse que nds era indio, porque nds
tinha muita forca, porque nés vivia, nés trabalhava na Umbanda e esse
povo que trabalhava na Umbanda pertencia os indio e aquela coisa. N6s
figuemo indeciso, sem saber. Isso foi tempo, menino! (Mazé Tabajara,
Nazario, agosto de 2008)

O principal operador conceitual utilizado pela Pastoral para lidar com as praticas
religiosas umbandistas e dos rezadores era a nogao de espiritualidade, que incluia tanto
essas praticas quanto as praticas tradicionais do catolicismo como as romarias e rezas.

Segundo Helena, a complementaridade dessas diferentes tradi¢des espirituais garantiu

9 Para andlises mais detalhadas destes dois casos recomendo a leitura dos trabalhos de Alyne Almeida
(2005) e Carmem Lima (2007).
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que o povo tivesse forcas para resistir aos assédios constantes que lhes eram feitos tanto

nas a¢des de ocupacao de terrenos, quanto no dia-a-dia.

Entdo juntando essas necessidades, a gente fez um trabalho que foi muito
importante tanto na soma dos valores da cultura, porque entra a parte da
espiritualidade, que é muito profunda, né? A minha avé, méde da minha mde,
era uma pajé, era uma curandeira, trabalhava também com a parte
espiritual, né? Tanto de remédio caseiro, era parteira e também das curas
através do espiritismo, sabe? (...) E junto aos negros foi feito um trabalho
resgatando na auto-afirmacgdo da cultura, enquanto povo negro que a
gente, carregava, também na linha espiritual, e junta o tambor e a baia, e os
banhos, vocé talvez nunca assistiu uma sessdo, né? Mas na sessdo tem os
banhos, feito de folhas de erva do mato, tem muita coisa, sabe? Na hora da
sessdo, € feito. Al, entdo junto dessas coisas a gente também coloca as
intencdes da gente. Os problemas que a gente carrega, o que é que a gente
deseja, 0 que é que a gente quer conseguir com isso. Por essas lutas passou
muito essa forga, viu? As lutas foram feitas de uma maneira pacifica, sem
derramamento de sangue, sem violéncias maior. Porque a gente apelou
muito pra essa linha da forca da espiritualidade, né? Da ciéncia, que muito
colaborou pra isso. Mas também existe peniténcia, existe sinceridade, pra
poder a gente conseguir as acbes, conseguir coletar os frutos, né? Exige
peregrinac¢do. Quantas vez a gente fez peregrina¢do daqui pro Monte Nebo?
Subindo serra, descendo serra. Tentando, buscando for¢a pra canalizar
mais essa linha enquanto organizagdo dos povos indigenas aqui em Crateus
e na regido. A gente fez isso quantas vezes! Quantas vezes! Pra poder se
firmar nessa luta. (Helena, Nazario, novembro de 2006)

No sentido de articular as narrativas histdricas e as praticas rituais a mobilizacao
indigena, nos primeiros anos da Pastoral organizaram-se romarias ao Monte Nebo e foi
fincada uma cruz dentro da Furna. Estas romarias foram canceladas em 1994, pois os
proprietarios das terras cercaram a Furna para impedir o acesso dos indigenas da cidade
até 13. Ainda hoje, as familias que se identificam como Potyguara sao aquelas que vivem
na cidade e sdao origindrias do Monte Nebo e das serras vizinhas. Mas as familias que
residem no povoado do Monte Nebo e nas suas imedia¢des evitam assumirem-se como
indigenas™.

Mas, além do Monte Nebo, outras localidades na regiao em que havia a existéncia
de sitios arqueoldgicos foram mapeadas, e algumas visitadas, através de romarias e

assembleias: Tucuns (Crateus), Cidade dos Cocos (Poranga), Mundo Novo e Olho D’agua

'° Este quadro tornou-se mais agudo quando os indigenas da cidade tentaram ocupar o assentamento Santa
Rosa, vizinho ao Monte Nebo, no ano de 2004 e ndo conseguiram se manter no local, frente a pressdo dos
proprietdrios.
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dos Canutos (Monsenhor Tabosa). Em algumas dessas situacdes as familias residentes
nos locais eram mais receptivas as propostas da Pastoral e logo, novos grupos se
consolidavam como foi o caso das comunidades em Monsenhor Tabosa. Outro alvo dos
mapeamentos da Pastoral foram as localidades onde havia concentracées de familias
indigenas e de praticas rituais como era o caso dos bairros Terra Prometida, Vila Vitdria,
Maratoa e Fatima Il em Crateds; Jardim das Oliveiras e Jeric6 em Poranga. Localidades
outras em municipios como Ipueiras (Macambira, S3o Gongalo), Nova Russas, Parambu
(Jucds) e Novo Oriente (Lagoa dos Néres) foram inventariadas e contatos travados, mas
sem muito sucesso inicial. Esse processo foi denominado por Helena e Margaret como
Mapa Imagindrio.

Essa geografia imagindria produzida pela acdao da Pastoral Raizes Indigenas
colocava a narrativa histdrica no centro de um campo de forgas em disputa pelos sentidos
constituidos nas classificagdes sociais. Tal processo ndo constituiu uma ruptura radical
com os métodos de acao da igreja popular, pelo contrario, possuiu uma continuidade
evidente. Dada uma férmula geral de organizagdo das comunidades pelos agentes
missiondrios, a sua transfiguracdo em grupos étnicos foi um passo muito curto numa
trajetdria organizativa que se utilizava dos mesmos procedimentos de ‘“conversao”
politica e simbdlica das demais pastorais. Tal procedimento j& foi apontado por José

Mauricio Arruti para o caso dos Xocd, de Sergipe, onde os missionarios trabalhavam

com a identidade indigena da mesma forma que trabalhavam com a
identidade dos trabalhadores rurais em geral, isto é, como um trabalho de
desvelamento da realidade, de tomada de consciéncia. A rigor, inicialmente,
ndo mudava nada nesse plano do método pedagdgico missiondrio, que no
caso do trabalho com os caboclos da Caicara parecia repetir a conhecida
férmula marxista, apenas adaptada, em que o trabalho de conscientizacdo
deveria levar a passagem de uma etnia em si a uma etnia para si. Os
caboclos eram ‘objetivamente’ (conforme a histéria indigena)
‘remanescentes xocd’, ou seja, a etnia era um dado material, sendo
necessdrio entdo tornd-la também um dado da consciéncia. (Arruti, 2006,

p- 409).
Nesse mesmo sentido, podemos observar a argumentacao de Carlos Alberto Steil
ao abordar o processo de etniciza¢dao da luta da comunidade de Rio das Ras, na Bahia, de
questdo fundidria para questdo étnica (quilombola) a partir de mediacGes especificas

promovidas pelas igrejas cristas.
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Ao traduzir a luta do Rio das Rds para uma linguagem étnica, adota-se um
novo idioma de acdo para a disputa entre posseiros e grileiros. Deste modo,
a luta pela terra passa a orientar-se por novas categorias. Entretanto, ao
acionar estas categorias, os agentes de pastoral ndo estdo introduzindo um
cédigo étnico/cultural na comunidade do Rio das Rds que lhes seja
totalmente estranho, mas, na verdade, estdo estendendo para esta
experiéncia local um cddigo lingtiistico que jd alcangou certa legitimidade
no interior do movimento ecuménico. Na verdade, os movimentos de
Consciéncia Negra e dos Agentes de Pastoral Negros hd mais tempo vem
buscando incorporar na reflexdo teoldgica e na liturgia de suas igrejas a
tradicdo afro, através da afirmacdo positiva dos seus valores culturais e
religiosos. Noutras palavras, este idioma étnico pdde ser acionado no caso
do Rio das Rds, justamente porque faz parte da "tradi¢do crista" das igrejas
ecuménicas, inscrevendo-se na ortodoxia da pastoral popular e da Teologia
da Libertacdo. (Steil, 1998, p. 8)

Até meados da década de 1990, 0 que era um movimento social organizado por
agentes pastorais envolvidos com as camadas populares e com vistas a conquistar
melhorias nas condicdes de vida, tornou-se decididamente um movimento de
reivindicacao étnica, quando uma parte desses atores sociais assumiu-se como indigenas.

Devemos destacar aqui, embora apenas de passagem, que o transito entre as
identidades popular e indigena deu-se dentro do processo mais geral de organizacao das
comunidades e que os métodos pastorais para auxiliar na organiza¢ao dos grupos eram
0s mesmos: reunides, celebracbes, coleta de narrativas sobre o passado, estimulo as

manifestac¢des culturais tradicionais que envolvem canto e danga e dramatizagGes.

Na medida em que a indianidade dos grupos do Nordeste parecia poder ser
resumida na manifestacdo mais padronizada e generalizada do Toré e na
medida em que o Toré parecia acomodar-se tdo comodamente aos signos e
ritos da religiosidade rustica catdlica, o transito de uma linguagem cultural
a outra ndo colocava maiores problemas para os missiondrios. A
revitalizacdo da cultura indigena, em lugar de colocar o problema da
‘interculturalidade’, potencializava a idéia e o exercicio de uma
religiosidade cabocla por exceléncia, conhecida da formagdo ndo sé dos
grupos indigenas, como também dos proprios missiondrios, todos eles
nordestinos. (Arruti, 2006b, p. 409).

Neste processo, a definicao dos grupos populares enquanto povos indigenas, deu-
se através de um campo semantico marcado pela pluralidade de atores e pela diversidade
de significados, cabendo aos grupos indigenas alicercarem suas identidades por meio de

elementos como o territdrio, o parentesco, a memdria coletiva e a performance ritual,
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enquanto os agentes pastorais e 0s assessores oriundos da academia contribuiram com a
sinalizacdo de um conjunto de caracteristicas culturais “tipicamente indigenas” e a
atribuicao de etnénimos referendados em compéndios de histdria regional. Em um nivel
de compreensdo mais bdsico, o relevante na definicdo dos grupos por si mesmos nao
foram os etnénimos, mas a relacao histdrica que cada grupo familiar mantinha com uma
determinada localidade, tida como o seu lugar de origem e que se atualizava nas
narrativas registradas e divulgadas pela Pastoral.

Desde muito cedo a Diocese de Cratels contou com a colaboracao e assessoria de
intelectuais oriundos de diversas instituicbes, fossem elas organicas da igreja,
paraeclesidsticas ou as préprias universidades publicas (Monte negro, 2004). Com a
Pastoral Raizes Indigenas deu-se da mesma forma, com destaque para as contribuicdes
do tedlogo Eduardo Hoornaert e do historiador Francisco José Pinheiro da UFC, mais
conhecido como Professor Pinheiro. O Professor Pinheiro, além de académico e
intelectual vinculado a igreja catdlica € membro atuante do Partido dos Trabalhadores,
tendo ja exercido diversos cargos eletivos como vereador e até mesmo vice-governador
do estado no periodo 2007-2010. Muitos indigenas relatam que os momentos de estudo
assessorados por ele contribuiram para a identificacao de determinados grupos familiares
com etndnimos especificos (ver também Pinheiro, 2009).

Apesar da colaboracao de diversos agentes a vida institucional da Pastoral Raizes
Indigenas nao foi das mais serenas, registrando-se desde o inicio a oposi¢ao do Conselho
Diocesano de Pastoral — CDP. Neste sentido, o apoio pessoal do bispo e de alguns outros
religiosos foi fundamental para a continuidade das a¢bes do grupo. A Pastoral nunca
conseguiu se instalar em todas as pardquias da Diocese e por isso mesmo nado podia
ocupar uma vaga no CDP, o que lhes valia também uma participacao muito pequena nos
recursos do bolo comum da Diocese para as a¢bes pastorais.

Ainda que fossem percebidos como de menor importancia pela cipula da Diocese
os agentes vinculados a Pastoral Raizes Indigenas gozavam de uma boa rela¢do com a
Missao Tremembé. Essas relacbes permitiam muitas a¢Ges conjuntas desde 1993/1994 e a
participacdo da Pastoral Raizes Indigenas em alguns dos projetos de financiamento que a
Missao Tremembé conseguia com agéncias de cooperacao brasileiras e internacionais.

Entre 1996 e 1998 a Pastoral Raizes Indigenas participou de um projeto conjunto

com a Missao Tremembé com recursos vindos da Bélgica de modo que alguns agentes
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pastorais puderam ser remunerados e o trabalho de articulacdo das familias indigenas se

expandiu.

A Teka, do Mundo Novo (depois de 13 anos no CIMI-Amazénia), com uma
vasta experiéncia indigena retornou para o Ceard, depois de muita
insisténcia da diocese. O Hector Fabian, um mexicano residente em Crateds,
também deu uma colaboragao significante. (Malfliet, 2009, p. 426)

Posteriormente, o reconhecimento das escolas indigenas pela Secretaria Estadual
de Educacdao, no ano 2000, garantiu recursos fundamentais para a manutengdo das
pequenas salas de aula espalhadas pelas comunidades que vinham se assumindo. Isso
garantiu a continuidade de algumas pessoas na mobilizacao dos grupos, ocupando agora
o cargo de professores e institucionalizando nucleos fisicos a partir de onde podia-se

perceber a concretizacdao de alguns timidos projetos indiciais de organizagao étnica™.

Uma coisa importante que a gente adquiriu dentro desse espaco das escolas
€ porque a gente adquiriu um espaco concreto em que a gente pode
trabalhar na linha da espiritualidade, na linha politica, na linha da
organizagdo interna de cada comunidade, nds temos esse espaco que eu
gosto muito e a gente valoriza muito. Porque ndo tem alguém atrds
direcionando o que é que a gente deve fazer, o que é que ndo deve. E de
acordo com as necessidades, com a intuicdo, com o conhecimento de cada
um de nds professores que a gente vai conseguindo, né? Quando eu iniciei,
isso é um sonho, isso ndo vai dar certo. Mas deu certo. Pelo menos por
enquanto vem dando, né? (...) Num sdo grandes coisas ndo. Mais sonho e
utopia do que realidade. As realidades sdo pouca. O diferenciado sao tantas
coisas, mas de uma certa forma esses espacos tem colaborado pra
sustenta¢do do movimento aqui em Cratels. (Helena Gomes, Nazario,
novembro de 2006)

As escolas indigenas representaram uma inflexao importante no movimento
conduzido pela Pastoral uma vez que trouxeram maior visibilidade para a existéncia dos
grupos organizados, expondo-os a contestacao de pessoas que desdenhavam da

afirmagao da indianidade das professoras.

Af, depois veio as primeiras escolas, duas escolas. Foi ajudando. E uma coisa
interessante e que quando nos penetramos no municipio, como professores
indigenas, a gente foi pedir pras professores indigenas fazer parte do

" Sobre as novas dinamicas que as escolas indigenas trouxeram para o campo indigenista no ceara veja-se a
coletanea organizada por Max Maranhdo Aires (2009).
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treinamento das professoras do municipio, pra pegar uma base. E na
primeira reuniGo a Heleniza voltou dizendo que ndo aglientou tanta
chateacdo dos outros professores olhar pra elas e mangar, sorrir, debochar:
Ai, aqui tem indio! Se indio e isso ai? Mas ai, depois esses professores
pegaram o embalo e sustentaram. Romperam com isso. Hoje também, pra
se tornar o trabalho visivel foi um grande preconceito, porque eles
imaginavam que era pra estar de pena, era pra estar vestindo isso e aquilo,
colocam muita imposic¢do que ndo é o fato real do povo indio. (...)(Helena
Gomes, Nazario, novembro de 2006)

Por outro lado, as rela¢cdes entabuladas com dérgaos oficiais promoveram, além
dos cursos de formagdo, a elaboracdao de um livro didatico: Livro das Raizes Indigenas

Povos de Crateus - O povo que tem a for¢a da Jurema.

E nas primeiras salas de aula a gente cuidadosamente juntou todo um
material pra escrever um livro e a SEDUC publicou esse livro e ai ajudou.
Porque com a chegada do livro a gente deu para um municipio e o
municipio espalhou nas escolas todas do municipio, pra entrar como
histéria do municipio, né? (Helena Gomes, Nazario, novembro de 2006)

Contudo, a saida de Dom Fragoso, em 1998, trouxe problemas de continuidade
para diversas linhas de acdo da Diocese e para a Pastoral Raizes Indigenas ndo foi
diferente. A Criacdo do Conselho dos Povos Indigenas de Cratels e Regidao - CINCRAR
data do mesmo ano e é uma tentativa de suprir as primeiras perdas de apoio da Diocese.

Este é um processo paulatino que se arrasta até 2005, quando ja ndo podemos
falar de uma acao da Pastoral Raizes Indigenas enquanto grupo. Em 2000 o processo de
rompimento com a Diocese sinaliza-se com mais forca, como podemos perceber nesta

carta que é enviada pela Pastoral ao novo bispo e ao CDP:

Festa de Nossa Senhora de Guadalupe - 12/12/2000

A D. Jacinto e aos membros do CDP.

Paz e bem!

A Pastoral Raizes Indigenas, deseja a todos do CDP luz e carinho para
discernir o rumo da agdo pastoral para o ano 2001.

O ano 2000, que correspondia com os 500 anos de resisténcia
indigena no Brasil trouxe avangos e desafios. Nosso relatdrio de avaliagdo
aponta os maiores na drea da Diocese. Portanto, a Pastoral Raizes
Indigenas, sente a dificuldade de estar ativamente presente com vocés pra
discernir, refletir e inserir a presenca indigena na pastoral diocesana, por
ndo estar representada no CDP. O regimento do CDP diz que pode haver
presenca quando um setor pastoral estd atuando em todas as pardquias.
Isto, infelizmente, ainda ndo é o nosso caso. Porém queriamos deixar d sua
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reflexdo e decisdo, o fato que a grande maioria do povo da Diocese tem
raizes indigenas, assumidas ou ainda ndo. Por isso, achariamos importante
estar presentes para um olhar constante sobre esta realidade. Como é que
poderiamos dssumir e viver o compromisso de Santo Domingo de
inculturagdo da evangelizagdo se continuarmos a desconhecer a realidade
cultural indigena presente no povo (muito mais do que aparece a primeira
vista - “Entre nds estd e ndo o conhecemos”)?

As CEBs, no 10° intereclesial, fizeram opg¢do clara de apoiar os
indigenas... como podermos ajudar as CEBs se as Equipes Pastorais
continuarem a desconhecer a presenca indigena na drea diocesana?

O Regional do Ceard, desde o inicio, sempre convocou a Missdo
Tremembé e a Pastoral Indigenista a estar presente em suas reunidées e com
direito a palavra. Neste sentido, queremos interpelar o CDP e solicitar a
presenca da Pastoral Raizes Indigenas a partir do ano 2001.

Agradecemos sud boa vontade em ouvir-nos nesta carta-solicitacdo e
desejamos a todos uma festa da Encarnagdo vivida na realidade do nosso
povo.

Pela Pastoral Raizes Indigenas,

Teka (Monsenhor Tabosa), Helena (Crateus) e Margaret (Poranga).

Num relatdrio de atividades do ano 2000, os membros da Pastoral atestam
também uma modifica¢cdo importante na dinamica do movimento agora que existem as
associacdes indigenas e as escolas foram reconhecidas pelo governo do estado,
concentrando as aten¢des dos agentes mais dinamicos que antes estavam voltadas para
a mobilizagdo pastoral e agora veem-se as voltas com a ocupagao de cargos nas
associacOes e nas escolas, tendo que lidar com burocracias especificas de projetos de
sustentacdo econO6mica e dos processos educacionais oficiais. Além disso, as
reivindicagbes a Funai e Funasa para o reconhecimento oficial das etnias indigenas e a sua
inclusdao nas politicas publicas desses dérgaos passam a se tornar mais incisivos e
freqlientes.

Os anos de 2002-2003 sdo voltados para a execu¢do de um projeto proposto pela
Missdo Tremembé que resultou em oficinas de pesquisa e na producdo de pequenos
cadernos ilustrados a partir dessas pesquisas. Considero as atividades desse projeto como
as ultimas de cardter mobilizatdrio nas quais a Pastoral se envolveu, pois, a partir de
entdo, serdo as escolas indigenas, as demandas a Funai e a Funasa e os projetos das
associagbes que irdo mobilizar as energias dos lideres indigenas. Esta situacdo vai criar as
primeiras linhas de ruptura entre os grupos familiares que compunham a Pastoral e que

desde entdo buscam meios de viabilizar projetos mais restritos a cada etnia.
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A partir de 2003 ocorre o reconhecimento pela Funai, com a visita de uma equipe
que faz o levantamento dos grupos indigenas no Estado do Ceard e as demandas por
regularizacdao territorial tornam-se mais incisivas, com ocupagbes ocorrendo, algumas
pacificas, outras mais conflituosas: Nazdrio, Santa Rosa, Fideles, Aldeia S3o José,
Imburana, Cajueiro. A época, o processo de demarcacdo da Serra das Matas era o que
caminhava mais rapido.

O afastamento da dire¢ao da Diocese daquela linha missiondria anterior e a
inclusdo paulatina dos grupos indigenas nas politicas publicas (satide, educacdo, carteira
indigena, politica partiddria) redireciona totalmente as relacdes dos movimentos e das
liderangas e os afastam das instancias missiondrias. Desse modo, a Pastoral Raizes
Indigenas desarticula-se lentamente e, em 2005 o Cimi é convidado a atuar na regido, mas
sem o mesmo impeto mobilizador que a Pastoral Raizes Indigenas possuiu em meados
dos anos 1990.

Antes de passar aos préximos capitulos, onde tratarei de forma mais detalhada
dos métodos de acdo da Pastoral, gostaria de recuperar algumas informacdes ligeiras
sobre as trajetdrias de vida da Irma Margaret Malfliet e de Helena Gomes, pois elas foram

as principais personagens a frente da Pastoral em Poranga e Crateds.

TRAJETORIA DE MARGARET

Margaret Rachel Desiré Malfliet é Religiosa da Congregacao Filhas de Maria e José

e nasceu durante a 2* Guerra Mundial, em 18 de fevereiro de 1940, em Hamme, Bélgica™.

Nascida “flamenga” experimentei cedo o que é a descriminagdo cultural.
Desde crian¢a tenho um “fraco” para outras culturas. Olhando os filmes de
cowboy sempre admirava e achava bonito o jeito dos indios norte-
americanos. Sonhava em ir trabalhar com os Esquimd, indigenas que vivem
nas regibes de gelo, mas ndo achei um grupo de mulheres que topassem
essa aventura. (Malfliet, 2009, p. 421)

2 A trajetdria da Irma Margaret foi recuperada a partir de duas entrevistas realizadas em novembro de 2007
na Casa Paroquial de Poranga e do texto redigido pela prépria Irma para compor a coletanea Na Mata do
Sabid: contribui¢bes sobre a presenca indigena no Ceard, organizada por mim e publicada pelo Museu do
Cearad e IMOPEC em 2009.
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Segundo suas préprias afirmagdes, as experiéncias que teve durante a infancia na
Bélgica lhe dotaram de uma sensibilidade especial para temas de cultura e identidade,
especialmente sobre discriminacdo cultural. A Flandres, regido de lingua neerlandesa
(flamenga), onde Margaret nasceu é tradicionalmente catdlica e, no arranjo nacional da
Bélgica é subordinada a Valdnia, regido de fala francesa. Dessa maneira, assim como as
outras criangas, Margaret era obrigada a falar francés na escola. Apenas no recreio é que
elas podiam se expressar em sua lingua materna, quando brincavam e cantavam em
flamengo.

A juventude de Margaret foi marcada pela formagao catdlica e pelas lutas sociais
em torno dos direitos dos trabalhadores e das minorias nacionais na Bélgica. Nesta
formacao destacaram-se linhas de pensamento catdlico europeu que enfatizavam a
insercao dos agentes religiosos na vida das pessoas comuns, o que se chamava antes
mesmo do Concilio Vaticano Il, de “ser fermento na massa”.

No inicio dos anos 1960, recém ordenada, Margaret chega ao Brasil e, junto com
uma equipe de jovens religiosas, vai trabalhar no sertao do Rio Grande do Norte, em
Macau e Santa Cruz. Era uma época de seca, e as religiosas da Diocese de Natal atuavam
com os trabalhadores das frentes de emergéncia. Em 1970, realizaram com as familias
desses trabalhadores um projeto educacional chamado Alfabetiza¢do na rodagem,
enquanto os pais trabalhavam as criancas eram alfabetizadas na beira das estradas, pois
ndo podiam ficar sozinhas em casa e os pais as levavam para o trabalho, onde ficavam

ociosas e expostas as condi¢des adversas.

Jd nas primeiras férias, programei com uma jovem de irmos conhecer a
Amazbnia, viagem interrompida pelo o falecimento de uma outra irma. Ja
nesta época, lendo um didrio de um seminarista bem moreno me
impressionei pelas humilhac¢6es que ele sofria por causa da cor, razdo por
qual ele deixou o semindrio. (Malfliet, 2009, p. 421)

Depois, atuou em Recife de julho de 1971 a julho de 1977. Morou nos morros de
cidade onde vivia em meio as pessoas, trabalhando como elas. Surpreendeu-se com a
existéncia de vdrias religides nas comunidades dos morros (catdlicos, evangélicos, afro-
brasileiros) e considerou fundamental essa experiéncia de viver como o povo vive. Em

1973, trabalhou no pronto-socorro do Hospital Geral de Recife e depois no Juizado dos
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menores, onde viveu o inferno numa rebelido em que 2 monitoras foram feitas reféns por
120 adolescentes.

Antes disso, porém, realizou uma viagem onde visitou popula¢des indigenas dos
Andes, da Mesoamérica e dos Estados Unidos. Uma experiéncia que lhe causou

profundas reflexdes.

Em 1974, tive que ir a Califérnia para um plendrio da congregacdo. Por um
desvio da linha, aérea tive que parar em Lima (Peru), onde passei uns dias, e
aproveitei também para passar uns dias no México. Essa viagem me
convenceu, do ver e sentir a importdncia das culturas indigenas milenares
dos Incas e Astecas, que o Mundo Ocidental vai precisar reaprender com
estes povos. Reaprender o amor e respeito a natureza, a inclusdo das
comunidades, a partilha, enfim, tudo que na civilizagdo ocidental se perdeu
colocando peso maior sobre o ter (acumular bens materiais), o poder e a
prepoténcia (o se achar mais importante do que os outros). (Malfliet, 2009,

p. 421)

No final dos anos 1970, conheceu Dom Fragoso, Padre Alfredinho e o jovem
seminarista Eliésio dos Santos e foi convidada para trabalhar na Diocese de Crateus, como

Secretdria de Dom Fragoso. Assim, chega ao sertao do Ceara.

Chegando em Crateus em 1977 os amigos de Recife me disseram: “como é
que vocé, Margaret, com tanta sensibilidade para os indigenas vai logo para
o estado brasileiro onde ndo existem mais indios?” Iniciou-se uma lenta
descoberta... (Malfliet, 2009, p. 421)

Em 1979 muda-se para Poranga, uma pequena paréquia sem equipe missiondria
organizada e que era diferente do resto da diocese por situar-se quase inteiramente na
area da Serra da Ibiapaba. Logo que chegou aconteceram os terriveis 5 anos de seca
(1979 a 1983), periodo de muitas dificuldades para os trabalhadores rurais e acirramento
do processo de cercamento das terras: Emergéncia era dar arame para os trabalhadores
cercar terras. A Irmandade do Servo Sofredor inicia-se em 1983 apds os tragicos eventos
da seca e Margaret participa de suas atividades juntamente com varias familias de
Poranga.

Depois disso, pouco a pouco, vai encaminhando sua acao Pastoral para trabalhar
com os temas das identidades culturais. Assim, como outra missionaria da diocese, a Irma

Abigail, que trabalhava com as familias negras, Margaret passa a se especializar nas
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familias indigenas, atentando para indicios quase imperceptiveis na vida das pessoas de

Poranga.

Na Campanha da Fraternidade de 1988, sobre o povo negro, eu jd morava
em Poranga e, numa reunido, a Dona Tereza do Negidio afirmou: “aqui sé
dd para trabalhar os negros trabalhando os indios”. (...) Aos poucos, outros
fatos iam se acrescentando até que cheguei a dizer a Dom Fragoso que nés
da Pastoral éramos analfabetos de pai e mde em termos de raizes da
cultura popular cearense. Na preparacgdo dos 15 anos das CEBs na diocese
refletimos o seguinte tema: “meu pai era negro e minha avé, india”.
(Malfliet, 2009, p. 422)

Progressivamente, Margaret vai se tornando conhecida na Diocese pela sua paixao

pela causa indigena. Até que, em 1989, recebe um convite para visitar os Myky, em Mato

Grosso

Esse povo indigena tinha apenas trinta anos de contato com a sociedade
nacional e estava reduzido a 42 membros na aldeia. Nesta visita sé fui “olho,
ouvido, percep¢do”. Achei eles tdo parecidos com o povo do Jardim das
Oliveiras, onde eu morava. Intui que o povo no Ceard foi enterrado debaixo
de uma pedra pesada de siléncio (seria a razdo de uma certa apatia e
acomodacdo?). Na volta, com os diapositivos que tomei emprestado a irma
Beth Rondon (que vivia na aldeia dos Myky), mostrei e remostrei as
imagens dos indios até dez vezes na igreja paroquial de Poranga. Os indios
Myky contando com entusiasmo da boniteza de sua vida, o0 modo de ser e
viver. E sempre o povo de Poranga ficava comentando com interesse:
“meus avds faziam do mesmo jeito”; “quando éramos pequenos era assim”
ou alguém exclamou: “Pia, pia! Parece com vocé”. Seu Filomeno ia mais
longe, dizia que ele assistia a mulher nos partos do jeito que eu contava que
faziam os indios Myky. (Malfliet, 2009, p. 421)

A partir de entdao, Margaret comecou a reunir histdrias, expressdes culturais,

aspecto fisiondmicos e tracos comportamentais entre os moradores da regiao.

No curso pedagdgico em Poranga, a Debiga (Maria Augusta Chaves
Marinho) um dia se levantou no meio da sala e afirmou com forca: “sinto
por dentro de mim uma india que quer viver, mas na minha cabec¢a tem um
portugués que continua reprimi-la constantemente!”

E uma outra jovem, a Anténia de Maria Carreiro Rodrigues, numa
celebracdo penitencial, foi convidada a se deixar lavar os pés como india:
“eu deixo lavar os meus pés...” — estancou no meio da frase — comegou a
solucar profundamente - retomou enfim e com um grito alarmante
completou: “PARA QUE UM DIA POSSAMOS EXISTIR!”

Em Novo Oriente, no trecho, uma senhora me perguntou se eu tinha visto o
massacre dos lanomdmi na televisdo, e ela emendou: “tive que parar a TV,
ouvi e senti tudo o que aconteceu conosco aqui”. (Malfliet, 2009, p. 423)

121



Sua percep¢ao de que a igreja brasileira € branca e reprime as formas de religiao
dos indios e negros foi tornando-se cada vez mais forte e ela percebeu que era preciso

fazer algo para liberar a tensao que estas pessoas traziam dentro de si.

Com estas e mais outras experiéncias eu tinha tomado a decisdo de puxar
conversa com que eu encontrasse que tinha tracos indigenas, numa
preocupagdo de devolver a dignidade da parcela indigena que vivia dentro
deles. Pois, muitas vezes, gente do povo diante de alguém que nasceu na
Europa, procura conversar que teve um avé ou bisavé portugués, com olhos
azuis e loiros. Eu sentia dor, que a parcela indigena neles era silenciada
envergonhadamente. Também na cultura dominante ainda continuava a
opinido que indio era brabo, bicho do mato, comendo gente etc. Claro que
ndo podiam se identificar, devido os preconceitos e discrimina¢des deste
tamanho. (Malfliet, 2009, p. 425)

Neste sentido, o convite que Dom Fragoso lhe fez, em 1991, para organizar linha de

acao da diocese junto aos povos indigenas, foi recebido de muito bom grado

Eu lhe respondi que ndo era tanto esfor¢o para mim puxar esta discussdo na
diocese, e que eu senti a obrigacdo de conversar com quem encontrava
para fazer avangar esta dupla conscientizacdo da cultura indigena. Ele
respondeu com muita forca: “eu lhe peco, faca o que puder na diocese para
avangar neste sentido!” E dai, nasceu a Pastoral Raizes Indigenas. (Malfliet,
20009, p. 425)

A partir de entdo Margaret reuniu uma equipe de colaboradores que ela havia
conhecido nas outras pastorais e comunidades e, juntos, deram forma a Pastoral Raizes
Indigenas. Margaret ficou definitivamente conhecida pelo seu trabalho com os povos
indigenas e, desde entdo, ndo deixou mais de trabalhar com esta temdtica. Tomando
como foco central de sua busca pelas raizes indigenas a existéncia subterranea de vozes
ancestrais e a sua propria experiéncia de vida enquanto membro de uma minoria étnica

na Bélgica, a irma afirma que

A intuicdo virada convic¢do se tornou uma grande realidade,
demonstrando a resisténcia secular de tantos povos indigenas que foram
dizimados, massacrados e silenciados durante séculos. Pela for¢ca que vem
da raiz, hoje o Ceard indigena esta em pé e irreversivelmente! Estdo fazendo
sua histéria numa decidida autodeterminagdo. Ndo vai ser fdcil, mas os
povos unidos jamais serdo vencidos! (Malfliet, 2009, p. 425, grifos meus).
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Sua posicao de prestigio nas relagdes do campo indigenista baseia-se no acimulo
de experiéncias que adquiriu sobre a histéria da regidao de Cratelds e na convivéncia
intensa que manteve e mantém com as pessoas, principalmente em Poranga. O tempo de
residéncia na regiao e a participacao ativa em diversos movimentos religiosos lhe valem
grande reconhecimento por parte das pessoas, que lhe conferem certo nivel de
precedéncia moral. Para muitos, ela foi a pessoa que lhes fez descobrirem-se indigenas,
permitindo a construcao de um sentido particular para suas trajetdrias de vida. Sua
énfase para o movimento indigena é de que ele esteja sempre em movimento continuo,
alcangando mais pessoas e grupos e ndo se acomodando com os ganhos burocraticos
obtidos pelas politicas indigenistas. Por causa desta ultima posicao é vista por alguns
indigenas como uma pessoa radical e de personalidade centralizadora, cuja percepcao do
projeto evangelizador e pastoral a impede de perceber as outras dinamicas da vida dos
indigenas. Por outro lado, a criatividade e espirito de iniciativa da Irma nunca param e ela
sempre aponta para a concretizacdao de novos projetos, como o do museu indigena de

Poranga, a Oca da Memdria, que estd em funcionamento desde 2008.

TRAJETORIA DE HELENA

Al quem mexe com uma coisa, mexe com muitas, né?
Helena Gomes

Maria Helena Gomes é uma mulher singular. Excelente narradora™ e pessoa
atuante em sua familia e comunidade ela possui uma longa experiéncia de trabalhos
comunitdrios, pastorais e organizativos. Também viajou bastante e acostumou-se a
conceder entrevistas a pesquisadores e jornalistas, de modo que, ao conversarmos eu
sempre tinha que estar atento as suas palavras, seus enunciados repletos de imagens e

metaforas. Narradora por exceléncia, Helena também possui forte carisma pessoal e

'3 Realizei pelo menos quatro sessfes de entrevistas gravadas com Helena. Uma delas junto com a colega
Joceny Pinheiro, em novembro de 2006 e outra acompanhando a colega Carmem Lima, em agosto de 2008.
Os dados aqui constantes sdo resultados da transcricdo dessas duas entrevistas, que foram mais longas.
Além dessas entrevistas mantive diversas outras conversas com Helena. Devo reconhecer aqui que ela foi a
minha principal guia durante o trabalho de campo em Crateds.

123



desempenha papéis de lideranca desde o seu nucleo familiar até a cipula do movimento
indigena cearense, incluindo ai os Potyguara de Crateus e Novo Oriente, além das demais
etnias indigenas de Crateuls, as quais incentivou, auxiliou e mediou os processos
organizativos.

Assim, reservo para Helena este espaco na tese porque a sua trajetdria é
fundamental para a compreensdo do movimento indigena que se organiza em Crateus e
outras localidades da regido. Seu trabalho como agente pastoral e professora preparou o
terreno e construiu lagos de solidariedade que, em muito, explicam as dinamicas de
surgimento e organizagao do movimento indigena em Crateds.

Helena nasceu em 1950, no Piaui, durante um periodo em que seus pais haviam

migrado para |a em busca de refrigério das secas que assolavam o Ceara.

Eu sou filha de imigrante cearense em Piaui. Sou a primeira de 12 irmdos.
Tive um grupo familiar bastante grande e em 1962, quando eu jd tinha 12
anos de idade, nos viemos embora pros nossos troncos de origem, no
municipio de Novo Oriente, chamado Lagoa dos Neres. A minha trajetdria
como lideranca comegou com a criagdo da familia. Ajudando em casa a
minha mde a cuidar da familia e dos filhos. A minha made tinha todo um
trabalho de roga, também trabalhos domésticos de fiar algoddo, lavar
mandioca, e eu sempre cuidando dos irmdos. (Helena Gomes, Nazdrio,
novembro de 2006)

Aos 16 anos, Helena se casou com um primo. Uma unido dificil por causa da falta
de trabalho, o que obrigou seu marido a migrar para o Sul em busca de emprego. Helena
tentou acompanha-lo algumas vezes, mas nao conseguia adaptar-se a vida em Sdo Paulo.

Ainda assim, tiveram trés filhos: Rosana, Ricardo e Renato.

Dai também eu me casei muito jovem, casei na familia, com um primo, um
parente, tive trés filhos. Meu marido foi embora para o Sul em busca de
emprego. E nessas idas eu perdi o marido. Mas fiquei junto dos meus pais,
sempre trabalhando, pra criar a familia. (Helena Gomes, Nazdrio,
novembro de 2006)

Muito préxima aos seus pais e irmao, Helena os acompanhou quando estes

mudaram-se da Lagoa dos Neres para Crateus.

Entdo a gente ficou ali morando até bem, até 70, na época de 70, 71. Ai, meu
pai resolveu vir embora pra cidade. Colocar os filhos pra estudar um pouco.
E também por motivo de briga de terra, né? Porque ele gosta muito de
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trabalhar na terra, de plantar, e tudo. Nesse tempo tinha confusdo. Por
causa das plantacdo de mamona. Numa época tinha muita plantagdo de
mamona. Entdo quando colhe o milho e o feijao, ai a mamona sé dd um
pouco mais tarde e os patrdo tinha muita... necessidade de ter logo as solta.
Eles chama € solta, né? Ld no interior, para poder colocar o gado. Af, todos
0S dnos era preciso cortar as mamona do meu pai antes do tempo. Ele
ficava muito chateado, indignado. Entdo ele carregava essa amargura
dentro dele. E, ele disse: - ndo, vou-me embora para cidade pra dar estudo
pra meus filho, para eles pegar outra vida, por causa que a gente viver da
terra sem ter a terra é muito dificil. Entdo, foi isso! Nés vinhemos embora
pra cd no dia 13 de agosto de 1971, aqui de frente essas quatro casinha que
tem ali, as primeiras quatro casa, era do meu pai, mais tarde ele vendeu. Eu
fiquei situada aqui, nesse pedaco aqui. Ele foi embora ali pra [rua] Moreira
da Rocha, para o outro lado. Entdo ele ficou negociando ld bastante tempo,
13 d 14 anos. E plantando, né? Nunca deixou a roga, a lavoura do meu pai. Eu
sempre ajudando, né? Indo com meus filho, que quando eu vim me embora
pra cd eu jd era casada. Mas sempre ao lado do meu pai (Helena Gomes,
Crateus, Agosto de 2008).

A vida em Crateus foi dura para Helena, sozinha, pobre, cuidando dos filhos
pequenos. Até que em 1983 durante uma grande seca ela busca trabalho numa frente de
emergéncia. E nesse momento que toma contato com as iniciativas pastorais da Igreja

Popular em Crateus, especialmente a Irmandade do Servo Sofredor.

...e depois em outro momento muito marcante, no Nordeste todo
tava passando por um momento de seca, no quinto ano de seca, de 1983,
era uma seca muito grande nesse Nordeste, principalmente aqui nesse
sertdo de Crateus. Eu nessa época tinha um grande sonho que era de
conhecer uma pessoa da qual eu sempre ouvia falar que era o Padre
Alfredinho. Ai eu fui me alistar no bolsdo da seca, que era assim que se
chamava, na época, as frentes de servico, em 1983. (...)

Eu passei onze meses trabalhando na frente de servico do bolsdo da
seca. O trabalho era carregar dgua do acude do governo até a parede do
acude que tava se construindo e Id pra mim foi um momento de sofrimento.
Eu participei de muitas coisas dificeis naquela época, naqueles 11 meses de
trabalho. Era perseguicdo, era intervencdo do Batalhdo, houve muitos
acontecimentos muito ruins, mas ld foi uma escola, que me ajudou a
desengasgar a palavra, o grito, a compreensdo de como se atuar nessas
situacbes-limite. Ela ld pra mim foi uma escola que me ensinou e me ajudou
e que me deu uma base pra todo esse trabalho que hoje eu vivo dentro.
Entdo em 1983 eu me revelei como uma lideranca, dentro daquela situagao
de trabalho de mulheres e dai eu comecei a trabalhar como lider
comunitdria. Eu recebi logo esse nome. (Helena Gomes, Nazario,
novembro de 2006).
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A insercao de Helena nos movimentos da Igreja potencializaram sua vida de uma
maneira nova, trazendo novos desafios, mas apontando também para a superacdo de
diversas situacbes em que ela se via de modo inferiorizado. Além da Irmandade, Helena
passou a ser animadora de bairro e foi uma das fundadoras da Pastoral do Negro, das
lutas por moradia e da Pastoral Raizes Indigenas. Suas atividades nesses movimentos
permitiram que seus horizontes se ampliassem. A casa que seu marido havia construido
para a familia, de proporc¢des bastante amplas abrigava diversos visitantes da diocese,
tanto religiosos quanto leigos, brasileiros como estrangeiros. Da mesma forma que
recebia as pessoas em sua casa, Helena era convidada a visitar outras experiéncias

pastorais, fosse na Europa, fosse em aldeias indigenas.

Mais tarde, a gente fez um trabalho muito grande com as
identificacbes negro, indio. E uma inquietitude muito grande na parte da
terra. A minha lideran¢a maior, toda a minha forca, eu dediquei mais na
linha do trabalho da terra. Tinha também uma referéncia espiritual muito
forte, né? Com essa referencia espiritual que eu tinha, logo os membros da
igreja colocaram a mao em cima de mim, pelos meus testemunhos na linha
da fé. Entdo nesse espaco eu fui muito beneficiada em muitas viagens que
me proporam a eu fazer. E eu fiz diversas viagens. Cheguei a viajar pra fora
do pais, né? Quando a gente conhece um novo amor a gente fica
apaixonadda, né? Entdo nessa época eu conheci um novo amor, né? Que era a
luta, a luta da terra, e a luta motivada pela uma espiritualidade muito forte
que eu cultivava, ainda hoje eu cultivo, mas nem tanto, entdo, nesse novo
amor, quando a gente fica apaixonada, fiz diversas viagens. Fui na
Alemanha, passei o0 més na Alemanha, fui na Itdlia, fiquei um tempo em
Roma, ai voltei, vim pra outros lugares, e assim eu conheci diversos lugares,
né? E eles sempre queriam que eu desse diversos depoimentos, até reunido
das Nagbes Unidas eu participei na Alemanha, né? Jd passei por diversos
momentos altos. (Helena Gomes, Nazario, novembro de 2006).

Os maiores desafios enfrentados por Helena em razdo do seu envolvimento com
0s movimentos sociais foram representados por um certo nivel de rompimento com a
familia. Principalmente em torno das expectativas do papel a ser desempenhado pelas
mulheres. Helena, de certa forma, enfrentou essas situacdes dentro de casa de forma
pioneira, garantido espaco para que suas irmas mais novas como Nazaré e Rita também
assumissem postura mais ativa frente as posturas “tradicionais” do pai e dos irmdos
homens. Num outro nivel, a relagdo com os filhos e o préprio sustento material da casa

foram abalados pela sua dedicagdo as lutas coletivas.
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Com isso a gente se desprendeu de muita coisa, né? Quando eu
comecei a colocar o pé na estrada assim, teve um rompimento com a minha
familia porque meu pai e meus irmdos é aquele tipo tradicional que a
mulher tem que td em casa, trabalhando pra criar os filhos. Como eu saia
demais, tive também que romper com tudo isso. Tive que romper com a
compreensdo do meu pai, dos meus irmdos mais velhos, (...) que moram
fora. Mas, tive coragem, rompi com tudo, né? (...)

Olha, mais um desafio pra mim foi encaixar os filhos. Ser made de
familia. Filhos pequenos € uma coisa. Filhos adolescentes, filhos criado com
cabeca de adulto, € outra coisa. Entdo, a gente ser mde e ter trabalho e
fazer mais um trabalho alem disso tudo é um desafio muito grande. Sabe?
Tem horas que a cabega fica um pouco muito misturada. E, se a gente ndo
algumas referéncias, elementos, pontos de luz assim mais fortes que ddo
uma ajuda pra gente, a gente acaba se perdendo no meio do caminho. Com
isso eu contei com muitas pessods amigas, precisa a gente também ter os
amigos pessoais, 0s amigos do coracdo que sdo uma forca. E eu conto muito
com alguns amigos e amigas que vem ajudando a me sustentar nessa
caminhada, nesse processo, porque tem hordas que sozinha ndo vai. (...)

Antes por exemplo, pra alimentar toda a familia tinha que fazer
trabalhos de artesanato porque eu ndo poderia mais viver no pé de uma
mdquina como era costureira, bordadeira, profissional, né2 Quando eu
entrei no trabalho na linha coletiva, eu perdi essa referéncia de ser uma
profissional, viver exclusivamente disso, entdo eu adotei pela linha de fazer
artesanatos pra vender, ai eu encontrei muita gente boa que me ajudou
muito, né? Comprando e vendendo os meus artesanatos. Fui muito bem
ajudada. Porque como eu peguei a linha de estudar depois de adulta, o
tempo ficou muito lotado entre as lutas, o estudo e o trabalho da
sobrevivéncia. Porque pra mim é questdo pessoal a linha do trabalho de
sobrevivéncia. Nunca deixei me perder. Acho que isso que me ajudou muito,
na seqliéncia da minha vida pessoal (Helena Gomes, Nazério, novembro de
2006).

Esta situagdo sé veio modificar-se quando Helena conseguiu concluir seus estudos
e comegar a trabalhar como professora. O processo de escolarizagao de Helena também
foi dificil tendo que superar uma situa¢do de analfabetismo e de institui¢6es escolares

historicamente insuficientes no Sertdo.

E outra coisa também que rompeu dentro de mim foi quando o
alfabetismo de ler e escrever. Como eu era a primeira filha do casal, nascida
e criada no interior, ndo tive a oportunidade de freqlientar as escolas,
enquanto pequend. Freqlientei sala de aula, no Mobral, em 1984. (...)
quando foi em 85 eu fui pra uma sala de aula. Ai, fiz concluir o primeiro
grau, o segundo grau e o terceiro grau. Al, fiz uma especializagdo também.
Também ajudou, Dd uma ajuda, porque a agente precisa. Ai, depois comecei
a trabalhar como professora em 1994. Em abril de 94. Tudo eu gosto de
guardar as datas. Dia 04 de abril de 1994. Eu havia concluido em 1993 o
segundo grau, ai jd ganhei contrato do estado, e também da prefeitura,
mds ndo era pra ensinar na escola diferenciada. Trabalhei 8 anos para a
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prefeitura e para o estado trabalho até hoje. S6 que em 1997 eu passei a
trabalhar na linha do diferenciado com as primeiras salas de aula na linha
do diferenciado, indigena, né?. (Helena Gomes, Nazdrio, novembro de
2006).

Desde 1991 Helena apoiava diretamente as mobilizacdes da Pastoral Raizes
Indigenas, percebendo nesta atuacao os mesmos elementos que haviam lhe atraido para
0s movimentos da igreja e para a Pastoral do Negro em particular. Entdo, em 1994 apds
uma visita aos Tremembé, a identidade Potyguara, recuperando a linha genealdgica de
sua mae descente da familia dos Pelados, originarios da Serra da Tiririca perto do Monte

Nebo.

Ai, a gente combinou um encontro pra mim visitar os Tremembé, ai
foi eu e a Antonia de Maria de Poranga, ai ficamo 12 dias com os tremembés
uma semand na beira da praia com o Seu Jodo Vendncio e outra semanda
com a mde do Zé Valdir, ld na Varjota. Ai, a gente ficou ld participando
mesmo da luta do povo, tudo. Af quando nds voltamos, nds passamos na
casa da Maria Amélia. Ai, ela perguntou como era, o que é que a gente
achou. Ai, pra mim ficou muito claro as coisas, que eu jd tava envolvida com
a luta da terra aqui, sé que era ocupacgdo de terra né, ndo era as terras de
origem, isso ndo tava ainda na nossa cabeca. A gente ocupava as terras
publicas que tem aqui na regido. Ai eu disse: olhe, Maria Amélia eu gostei
muito. Eu participo de um movimento que é a Irmandade Do Servo
Sofredor. Que eu gosto muito. Mas eles tém as limitacoes deles e eles ndo
qguerem que a gente se envolva na luta da terra. Por que eles alega que a
luta da terra é o trabalho da CPT e a Irmandade do Servo Sofredor ndo é
CPT. Entdo, eu vou me afastar, tomar uma certa distdncia da Irmandade,
pelo fogo do desejo que eu tenho de luta, né? E na irmandade tem luta, mas
é diferente. Eu vou querer ficar agora totalmente sé com o movimento
indigena por causa tem trés coisas: tem a luta da terra, tem a recuperagdo
da histdria e tem a cultura, né? A identidade, a cultura. (Helena, Crateus,
Agosto de 2008).

Helena passa entdo a envolver-se plenamente com as dimensdes organizativas da
Pastoral Raizes Indigenas, afastando-se progressivamente da linha de acdo da Irmandade
e abracando de vez os temas da luta pela terra, da recuperacao da histdria e da cultura,
enquanto dimensdes de uma modalidade de envolvimento espiritual e pastoral. Neste
periodo as ocupacgdes de terrenos na cidade de Crateus estdao no auge e as mobiliza¢bes
da Pastoral Raizes Indigenas come¢am a ganhar mais vulto, com a transformacao das

romarias em assembléias indigenas.
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Desde entdo, Helena passa a assumir posicao de destaque na articulagao da
Pastoral Raizes Indigenas e do préprio movimento indigena em Crateus. Sua influéncia
estende-se a Novo Oriente — onde residem seus parentes que também passam a se
assumir como indigenas — Poranga e Quiteriandpolis. Em 2000, ela assume a direcao da
Escola Diferenciada Raizes Indigenas que possui 18 salas de aula na nossa responsabilidade
de articulagdo, que é Crateus e Novo Oriente e aqui o Nazdrio. No restante das situagdes
indigenas do Ceard, Helena é conhecida e respeitada como a principal articuladora dos
povos indigenas em Cratels e Novo Oriente e uma figura importante em todas as
discuss6es do movimento indigena.

Apds quase trés décadas de envolvimento com movimentos e lutas sociais Helena
afirma estar mais madura e cansada, transmitindo suas responsabilidades para uma nova
geracao de liderangas. Mas, da mesma forma que a Irma Margaret, ainda com disposicao

para iniciar muitos processos.

Agora eu t6 num periodo de sentar os pés no chdo. De me recolher
um pouco mais, de escutar as coisas com mais calma, num amadurecimento
maior. (...) Agora eu t6 numa fase de esfriamento, de sentar os pés no chdo,
porque a prépria idade requer de mim porque eu preciso me prepdarar pra
como eu vou viver a vida de ancid. Eu jd to me preparando, né? Deixando a
turma nova assumir as coisas, falarem. O que a gente tem que fazer € s¢ ir
apoiando e a gente pensar como € que vai ter dias mais tranqiilos, com
coisas mais definidas, nao ficar correndo atrds de uma e de outra coisa. E
definir um pouco mais com trangqlilidade e conservar um pouco as
amizades que a gente tem, que isso é importante também pra vida, né? Mas
alimento ainda o sonho de ainda ver muita coisa conquistada, né? (Helena
Gomes, Nazario, novembro de 2006).
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lconografia Capitulo 1

Capela de Santo Antbnio Eliane (diretora da escola indigena) pintando o rosto
Jardim das Oliveiras - Poranga de D. Lourdes (uma das pajés de Poranga).

Funcionarios (vigias) e professoras se

reparando para a procissdo na escola : - :
i%dl%ena. P P Professora Leuda segurando a imagem

de Santo Ant6nio.



™
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Ana (coordenadora da escola indigena) e seu

Professora Mazé segurando a Wiphala, ainda na esposo Belega segurando a bandeira do CIPO.
escola indigena. Ao seu lado a irma Margarete
Maufliet.

Professores, funcionarios e alunos da escola I : N :
indigena preparados para dar inicio & procissdo A Procisséo saida escola indigena com a bandeira do

com a imagem de Santo Antonio. CIPO e a imagem de Santo Antonio na frente.



No centro da procissdo Eliane e Aurilene A Irma Margarete acompanha a procissao.
conduzem o toré.

Chegada da procissdo ao patio da igreja. O toré Apos o toré, Eliane faz a fala de abertura da
continua e forma-se uma roda animada. missa.



R

Padre Xavier, paroco de Poranga, no inicio da Quadro representando Nossa Senhora de
missa. Guadalupe.

i

Irma Margarete e professoras indigenas Momento do ofertério, os frutos da terra sdo
cantando em homenagem a Nossa Senhora de apresentados & comunidade e oferecidos como
Guadalupe. dons do trabalho agricola.



Dom Fragoso e Padre Alfredinho. Detalhe da
foto anterior.

Péster em homenagem a Dom Fragoso, residéncia do
senhor Carlos Leite. Cratels. Agosto de 2008.

Maria Amélia Leite. Secretaria Geral da

Helena (Cratels) e Teka (Serra das Matas). Missio Tremembé. Fortaleza. Junho
Assembléia Estadual dos Povos Indigenas no de 2007

Ceara. Aldeia Buriti, Itapipoca. Dezembro de '

2007.
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Irmandade do Servo Sofredor. Na foto vé-se o Padre
Alfredinho (de barba branca) e Helena Gomes (no canto
inferior direito). Crateus, inicio dos anos 1990. Acervo pessoal
de D. Mazé Tabajara.

Uma das primeiras reunies da Pastoral Raizes Uma das primeiras reunides da Pastoral Raizes
Indigenas. Quintal da casa de Helena. Inicio dos Indigenas. Quintal da casa de Helena. Inicio dos
anos 1990. Acervo pessoal de D. Mazé Tabajara. anos 1990. Acervo pessoal de D. Mazé Tabajara.






CAPITULO 2

O EXERCICIO NARRATIVO.

Para evangelizar o hoje e 0 amanhd do nosso
povo, precisamos conhecer o ontem desse povo.
(Dom Fragoso)

Os marginalizados ganham a salvagdo; Por
causa do povo ndo poder se expressar de modo mais
declarado, fala de modo simbdlico. (Eduardo
Hoornaert)

Ao pesquisar no Arquivo da Diocese de Crateus localizei, na estante da Pastoral
Raizes Indigenas diversos textos programaticos, tedricos e doutrindrios onde se podia
perceber com clareza os argumentos confluentes de uma Teologia de Situagdo, como
descrita por Marcos Rufino (2006). Nessa teologia a alteridade era percebida como
subsumida em camadas de domina¢ao materiais e simbdlicas que deveriam ser rompidas
pela acdo missiondria, através de uma ‘inculturacdo do cotidiano’, estreitamente vinculada
da ‘velha’ pauta da libertacgdo, a libertacdo da cultura dominante (Rufino, 2006, p. 273).

Nesse sentido, constata-se que a situacao social analisada é constituida nao
apenas por diferencas culturais, mas também por distintas teorias da diferenca cultural e
da histdria, que sao postas em movimento pelos atores sociais, como condi¢do necessaria
para o desenvolvimento do movimento indigena enquanto processo social (Barrretto F°,
2004, p. 133).

No conjunto de textos coletados no arquivo da Pastoral merece destaque um
artigo escrito por Eduardo Hoornaert, que sintetiza a orientacao tedrica promovida pelos
agentes missiondrios no Ceara. Eduardo Hoornaert é um intelectual catdlico residente no
Ceard e cujos escritos tiveram grande influéncia na orientacdo tedrica das agéncias
missionarias indigenistas no estado. Neste texto, a histdria é lida como um processo de
dominagao, no qual os povos e suas culturas sdao subordinados. Isto posto, a acao

missiondria tem como objetivo auxiliar o povo oprimido a romper com essa condicao de
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modo consciente. Nesta tarefa, a cultura funciona como catarse para a liberacao de
tensdes e o reencontro com uma esséncia ancestral eclipsada pela colonizacdo. E parte
da missdo, entdo, encontrar no catolicismo popular os tracos da religiosidade indigena
que foi subsumida no processo de colonizacdo e que pode ser observada em rituais de

cura, canticos e uso de plantas medicinais. Segundo este texto

Cada povo tem que lutar pela sua memdria. Seria ingénuo pensar que
conhecemos 0 nosso passado. O que a maioria sabe acerca do passado é
exatamente o que os detentores do poder permitem que ela saiba. (...) As
espantosas desgracas das quais os indigenas destas terras foram vitimas
repetem de geracdo em geracdo, confirmando o dito: um povo que
desconhece sua histéria estd condenando a repeti-la. Desconhecendo o seu
passado o povo cearense dificilmente poderd formular um projeto para o
seu futuro, estd condenado a depender dos que decidem em seu lugar. (...)
Os professores e as professoras de Histdria sdo ativadores da memdéria do
povo no meio do qual vivem e cujos ‘monumentos histdéricos’ estdo ao
alcance das mados e dos olhos: a cultura popular, a medicina do povo, sua
alimentagdo, sua religido, seus costumes, sua sabedoria e sobretudo seu
préprio corpo que € a maior verdade histérica que todos carregamos
conosco. (...) Neste texto queremos refletir sobre o catolicismo e o modo
pelo qual esta religido foi introduzida no Ceara. (Hoornaert, sem data ,

p.1).

A perspectiva da acao missiondria da Diocese de Cratels baseava-se nesta
orientacdo tedrica, a da existéncia da figura-sintese do oprimido, um sujeito alienado
material e simbolicamente que seria o objeto principal da acdo redentora da Igreja
(Rufino, 2006). Uma redencdo que se daria enquanto um processo de construc¢do da
consciéncia, um desvelamento e uma descoberta histdricas da capacidade de acao deste
mesmo oprimido’.

Nesse sentido, podemos encontrar numa série de livretos produzidos pela Diocese
de Cratels o resumo de trés encontros anuais destinados a discutir o processo de
formacdo histdrica da regido da Diocese. Estes encontros foram denominados Estudos
sobre as nossas raizes e ocorreram nos anos de 1988, 1990 e 1991. O primeiro destinava-se
a discutir as raizes culturais da Diocese. O segundo as raizes religiosas e o terceiro as raizes
econdmicas. Cada encontro contou com a assessoria de intelectuais vinculados a Igreja

Catdlica, tanto da Diocese de Crateus, como de outros lugares: Eduardo Hoornaert, Pe.

' Essa mesma orientagdo sera descrita por Arruti (2006) para a acdo missionaria da Diocese de Proprid em
Sergipe como uma aproximagao com os conceitos marxistas de classe em si e classe para si.
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Geraldinho, Irma Anete, Pe. Eliésio, Frei Hugo Fragoso e Professor Pinheiro. As epigrafes
deste capitulo sdo frases encontradas no primeiro livreto dessa série e sintetizam a
abordagem pastoral aqui delineada.

Partindo desta perspectiva tedrica restava a agéncia missionaria desenvolver e
aplicar uma metodologia para operar no cotidiano das intera¢des dos diversos grupos
pastorais da Diocese. Desenvolveu-se uma espécie de pauta de tracos culturais e
comportamentais a serem inventariados pelos agentes pastorais para chegar ao intimo
do povo. Estes tracos também operavam como sinais de compatibilizacao entre o0 modo
de vida das pessoas e a proposta de mobiliza¢do politica dos missiondrios, transformando
memorias locais descontinuas em idiomas politicos de mobilizagdo social.

Ao trazer esta abordagem para o universo das questdes étnicas (negra e
indigena), a agéncia missiondria estava pensando também sobre a fronteira cultural e o
contato entre culturas, buscando dotar-se de uma perspectiva que recuperasse do
silenciamento histérico as culturas oprimidas. A situacdo dessas culturas era entendida
como de dominacao e opressao, precisando haver o que se denominava de libertagdo.
Uma dimensdo fundamental do método desenvolvido foi a realizacao de ‘“catarses
rituais”, em que se criaram espagos para a narragao de histdrias e o desenvolvimento de
performances, para que os corpos falassem a partir de onde as palavras ndo pudessem
mais comunicar.

Nesse processo, inicialmente, é a narrativa que vai ocupar lugar de destaque ao ser
mobilizada em diferentes contextos e formas. Numa primeira dimensao, confere status
de humanizagdo aos atores, pois, ao narrarem suas origens eles rompem com as camadas
sucessivas de dominacdo que se estabelecem sobre eles, lhes desumanizando (pobreza,
subordinacdo, racismo, negacdo do acesso a servicos, etc.). A segunda, atua na prépria
desconstru¢ao da narrativa histdrica oficial, autorizando e legitimando discursos
subterraneos, que agem na conformacao dos fundamentos da existéncia dos grupos
indigenas locais; a terceira estabelece a legitimidade intrinseca ao movimento indigena a
partir do prdprio exercicio narrativo, como condicao para a assun¢ao da identidade
étnica.

As praticas missiondrias permitiam que nos diversos momentos de encontros das
raizes indigenas houvesse a troca de experiéncias e narrativas, onde pessoas, muitas

vezes, estranhas entre si, reunidas pela mediacdao dos agentes da Pastoral Raizes
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Indigenas - e da Missdo Tremembé — pudessem ouvir narrativas umas das outras. Neste
ato de ouvir e narrar, davam-se as condi¢des necessarias para um processo de
reconhecimento de si e do outro, como participantes de uma mesma histdria, que é
direcionada pela acdo pastoral enquanto histdria indigena. E ao ouvir as narrativas dos
outros que as pessoas conseguem se reconhecer naquelas memdrias, reconhecer
validade ao outro nas memdrias dele e reconhecer-se enquanto sujeito nas suas proprias
memdrias. E esse processo de reconhecimento intersubjetivo que permite as pessoas
convencerem-se da proposicao identitdria da Pastoral Raizes Indigenas.

A prdpria palavra raizes estd ligada a idéia de passado, enterrado, profundo,
antigo, mas necessario e imprescindivel a existéncia presente e futura da planta, algo que
nao se mostra, mas que é de suma importancia para a vitalidade do ser vivo. As raizes
também s3o necessariamente descobertas, uma vez que costumam estar sob a terra,
ocultas, e hd a necessidade de um trabalho de escavacdo para encontrd-las. Assim foi
entendido o trabalho missiondrio, que propiciou as ferramentas para uma arqueologia
das memdrias familiares, individuais e grupais.

A histdria, portanto, ndo é apenas o registro do passado, de fatos acontecidos,
mas um argumento na elabora¢ao de uma proposta de identidade coletiva. Assim, os
momentos de encontro e narracao propiciados pela Pastoral Raizes Indigenas visavam
muito mais a constru¢do de uma nova identidade, no presente, do que o simples registro
dessas histdrias. Tal pratica pode ser melhor percebida nos relatos etnograficos a seguir.

Porém, antes de passar aos relatos, cabe fazer algumas observacdes sobre a
originalidade desses dados da pesquisa. Um dos materiais que vou analisar é fruto de um
registro em video, realizado em 1993 pela Pastoral Raizes Indigenas. Neste video,
podemos observar o desenrolar de um dos encontros promovidos pela Pastoral, quando
diversas pessoas eram estimuladas através de canticos e de uma peca teatral a contarem
as suas histdrias de vida para a camera, explicando por que eram indigenas.

Neste mesmo sentido, me deparei, em campo, com outros conjuntos de registros
produzidos pelo movimento indigena, na forma de cartazes elaborados em folhas de
cartolina, com fotografias, desenhos e textos. Tanto em Cratelis como em Poranga, esses
painéis estavam guardados pelas diretoras das escolas indigenas, Helena e Eliane,
configurando uma modalidade bastante particular de registro. Nestes painéis aparecem

retratados temas variados como a terra, sitios arqueoldgicos, assembleias indigenas,
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reunides diversas, processamento de alimentos, mutirbes, legislacdao indigenista,
inauguracdo de escolas etc.

Esta politica da memdria, a0 mesmo tempo pratica e poética € uma herancga das
orienta¢bes pastorais do periodo de Dom Fragoso na Diocese de Crateuls, como bem
salientou Antdnio Montenegro: sempre foi uma preocupagdo, e mesmo uma politica da
Diocese de Crateus, documentar encontros, acontecimentos, prdticas, reflexées, projetos,
caminhos e descaminhos (2004, p.322).

Assim, ndo so o registro escrito teve importancia, como também outras formas de
registro, como os audiovisuais. Além desse video sobre um encontro da Pastoral Raizes
Indigenas, outros trés materiais me foram fornecidos em campo por Eliane Tabajara no
formato de DVDs transcritos de fitas VHS guardadas pela Irma Margaret: o video sobre a
primeira assembleia indigena no Ceard, produzido pela Missdo Tremembé (1994), um
video canadense sobre as dificuldades da vida dos agricultores no municipio de Poranga
(1994) e o video Dois Dedim de Prosa (1997), produzido pelo antropdlogo Ivo de Sousa,
com trés dos ancidos indigenas de Crateus (Seu Mariano Barata, Seu Severino Tupinamba
e Seu Pedro Jandaira).

De acordo com Helena, o evento registrado em 1993 foi uma das primeiras

atividades da Pastoral Raizes Indigenas,

... € 0 primeiro passo que nds fizemos, sabe qual foi? Depois que néds e a
Irmd Margaret a gente conversou, nés marcamos um dia pra debaixo de um
pé de cajueiro que ainda tem ld em casa, pra passar um dia todo, pra juntar
um povo que conseguia ainda contar algumas histdrias, meu avd, minha
avoé, meu tataravd, foi tudim pegado a dente de cachorro. Af, juntamos um
grupo, né? Pra esse dia. E passamos o dia todo contando essa histéria e
cada um contava as suas coisas. Ai, no final, a partir dos contos,
preparamos um teatro, e o teatro ia ser apresentado por esse povo que
participaram nesse dia. Ai, a primeira apresentacdo do teatro foi na Terra
Prometida, que nesse tempo estava no duge da conquista. Ai,
apresentamos ld. O Gongalim gravou o teatro, fez fita e através dessas fitas
a gente foi divulgando e apresentando o teatro. Ai, por ai comegou. Ai,
fizemos um mapeamento, um encontro, de visitar os diversos lugares onde
0 povo contava histdria que arrancava caco cheio de osso, que tinha osso de
indio, onde o povo sabia contar as histérias das marcas gravadas nas
pedras. Ai, nds fizemos esse mapeamento, nds levantamos diversos lugares,
e ia visitar, né? Grupos, caminhando, outra hora ia de carro, por exemplo,
pra ir pro Monte Nebo nds tinhamos que ir de carro, subia a serra, descia a
pés, contando a histdria, falando, e vinha nos Tucuns, fomos nos diversos
lugares e assim foi. Ai, depois criou corpo, né? Essa histéria. Foi-se
divulgando. (Helena Gomes, Nazario, dezembro de 2006, grifos meus)
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O video funcionou assim, duplamente, tanto como registro de um evento
particular, quanto como argumento a ser elaborado no processo de identificacao
indigena. E fato e producdo de um fato ao mesmo tempo.

Na sede comunitdria da ocupacao Terra Prometida, na periferia de Crateds,
realizou-se o encontro das Raizes Indigenas, em 28 de marco de 1993, coordenado por
Helena Gomes e a irma Margaret. Esse encontro foi registrado em fotografias e video. As
atividades do encontro constaram de canticos, ora¢des e da encena¢do de uma pequena
peca teatral, onde o parto de uma crianca era dramatizado, simbolizando a transmissao
doméstica de saberes e fazeres ancestrais. O video também registrou depoimentos
individuais, com a camera em close no rosto das pessoas. Todos de pé, uns ao lado dos
outros, esperavam a sua vez de falar.

A partir das falas das pessoas entrevistadas no video podemos distinguir quatro
conjuntos tematicos recorrentes e que constituirdo o lastro argumentativo para a
identificacao étnica na regiao de Crateds.

1) O primeiro é composto por critérios de ordem racial e fenotipica que, antes de
serem autoevidentes, sao parte de um processo de construcdo social de referéncias que
se inscrevem no corpo das pessoas, atuando de modo interacional, quando uma pessoa

tem seus tracos fisicos continuamente evidenciados pelas outras.

E ter o sangue forte. mas eu num vou negar, né? O sangue que eu
tenho. Também ndo dd pra negar porque td no rosto. (Eliene)

E eu sei que a minha vé ela tinha o sangue, ela era india, né? Que a
gente jd é, assim, mais um pouco moreno, mas eu sei que eu tenho sangue
indigena. Porque tenho uma parte indigena e a outra... negra. Mas eu sou
muito feliz por eu ter esses dois sangue. (Francisca)

Eu penso que na minha famia, por parte do meu pai, tem sangue de
indio. Pois eu alcancei o0 meu avd, ele era moreninho. E eu penso, por ai
assim, que meu avé era indio. (Tereza de Souza)

Antes, eu ndo sabia quem eu era. Quer dizer, que eu ainda ndo sei.
Que eu ainda ndo descobri ainda, mesmo, na realidade. Mas eu t6 tentando
descobrir e me sinto muito feliz de saber que tenho este sangue indigeno.
Quer dizer, meu pai era neto de indio e minha made era negra pura. Entdo eu
me sinto muito feliz de saber que eu tenho esses dois sangue. De negro e de
indio. (Conceicdo)
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Eu nasci em Senador Pompeu, mas meu pai era de Pedra Branca e eu
também tenho sangue de indio e de negro. E a mamde era branca. Quando
a mamde casou-se com o papai, que era caboclo. Ai a gente foi muito
marginalizada. N&és, nossos irmdos porque o papai era caboclo e ele era
pobre e analfabeto.

O meu pai era caboclo. Entdo eu t6 descobrindo as minhas origens, as
minhas raizes. (Uma freira que estava presente na reunido)

Eu via falar meus avés e o meu pai falar dos indios, né? Ele era bem
moreninho, né? E eu acho que essa parte, talvez, de eu ser também moreno,
acho que eu tenho sangue de indio também. (Francisco)

N6s somos raga pura dos indios.

(...) este sangue que corre ndas nossas veias...

Indio porque colocaram esse nome indigena em nés. Mas nés somos
umd raga pura. (Irma Cineide)

Ndo posso negar que sou india, né? Porque todo mundo diz que eu
sou uma india. E eu também ndo posso negar. Entdo, meu pai me falou que
o bisavd dele, o avé dele, tinha sido pegado por cachorro na serra. E todo
mundo, e a familia dele, quase todos s6 tem sangue de indio, né? Ele
também é caboclo. E minha made ela num é, mas e se meu pai é caboclo eu jd
puxei a raga do meu pai. (Uma mulher que estava presente na reunido)

2) O segundo conjunto diz respeito a temas histdricos, que se sustentam na
transmissdo intergeracional, a partir de recursos da oralidade, onde a autoridade
encontra-se nas gera¢des ascendentes, aumentando com a distancia cronoldgica entre a

pessoa que fala hoje e o ente transmissor no passado (pais, avds, bisavos).

E a histéria dos meus pais é assim: a bisavé do meu pai, né? Era
indigena,
Porque a minha vé era da tribo Kariri, minha bisavé... (Tereza Kariri)

Eu, antes eu ndo sabia mesmo quem eu era. Sempre, meu pai, eu
ouvia ele falar. Quando eu era pequena, sempre ouvia ele falar que a minha
bisavd tinha sido pegada a dente de cachorro, e entdo, eu nunca tinha
levado a sério. (Conceicdo)

Eu recordo que o pai do meu pai era indio. E eu morava em Caucaia,
numa triba por nome Capeba. (Jer6nimo)

A histdria que eu conto é que meu pai contava e minha mde. Eu jd
tinha certeza que tinha uma raga indigena. Tinha pela parte de minha mae,
de meu pai também, que conheceu vdrias coisas... e nasci num centro de
serra, adonde se via cristdo de més em més.

(...) mas a minha mde foi pegada a dente de cachorro, a minha bisavé
foi pegada a dente de cachorro. (José Bento)
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Meu pai ele saiu da tribe de Amazona, da Mata do Breu, com sete
anos de idade, e dois cacador roubou ele e dois irmdo dele. (Maria de
Fatima)

Af, eu tenho mais me informar direito, com a minha familia, bem
direitinho, porque agora que eu entrei aqui na regido da comunidade. Ai,
depois que saber mais bem, ai, eu vou lhe informar. (Francisca Teixeira)

Eu via falar meus avds e o meu pai falar dos indios, né? (Francisco)

Entdo, meu pai me falou que o bisavd dele, o avd dele, tinha sido
pegado por cachorro na Serra. (Uma mulher que estava presente na
reunidao)

3) O terceiro conjunto parte da experiéncia sensivel dos préprios sujeitos que
falam. S3o critérios comportamentais, conhecimentos sobre o meio natural e
sobrenatural, processos técnicos, situacdes de isolamento fisico e de marginalizacao

social e simbdlica que tornam plausiveis a identificagdo como indigenas.

Uma coisa assim que eu acho muito bonito Id em casa é que tudo em
quanto que meu pai vai fazer com minha mde, eles combinam, né? E os
costumes, né? E isso. E acho que vai passando pra gente. E uma coisa muito
importante é quando as coisas sdo feitas em comum. (Jacira)

(...) E me recordo bem, que uma hora dessa, ali em Caucaia tem uma
lagoa, assim de lado com um trilho. E Id, uma hora dessa eu estava
pescando, e aqui eu ainda ndo vi uma arma de pesca, chama-se choque,
como se ld mesma na triba se fazia, de vara, né? (Jerénimo)

(...) meu pai também, que conheceu vdrias coisas... e nasci num
centro de serra, adonde se via cristdo de més em més.

(...) tempo do sofrimento.

(...) no tempo que se comia s6 coisa dos mato. Era o colé, era o
anand, sé fruta braba do mato. Que era o que os indio comia e as carnes
crua, bebiam dguas de cipé que tinha, da mucund, da raiz da sapurama,
tudo era coisa que eles comiam, e bebiam. Agord, como tem jd ds coisds
tudo em facilidade, que vem tudo na mdquina, tudo nos carro. Jd vem o
arroz pilado, a massa de milho, vem tudo quanto ja é de facilidade e af, o
povo num sabem contar, como os indios conta, que conhecem até os pau
dos mato que sabe que serve de remédio. (José Bento)

Meu pai (...) Al, ele se destacou-se, andando, fazendo experiéncias
nos matos. Entdo, meu pai sabe de muito nomes de remédios. Pra muitas
doencgas. (Maria de Fatima)

Na parte do meu avé ele é de Espanha, indio. De ld eles foram embora
pras bandas do Piaui. Pras Pedras, em cima da serra, pra ld. Ai, ele se deu
com umg, a sair fora. Af, jd mais manso, quando ele jd saia. Quando ele deu
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com a minha vé, ai eles comegaram, Id, conversaram, nessa conversda, eles
casaram. De ld ele foi de pés. Eles casaram, ai vieram simbora aqui pro
Ceard, pelas matas, num andava em transporte. (Francisca Teixeira)

Entdo a gente era muito marginalizado, quando a gente ia a missa em
Senador Pompeu, primeira vez jaé com treze anos que eu vi um trem, que eu
vi um jipe, que eu fui conhecer a cidade. (Uma freira que estava presente
na reuniao)

(...) esse jeito calado, quieto...

Assumindo nosso jeito indigena.

Hoje a gente é muito discriminado. Quando a gente fala: - vocé tem
descendéncia de indio? Quem que quer dizer? Ninguém! Porque nds fomos
muito discriminados. (Irma Cineide)

4) Por fim, o uUltimo conjunto diz respeito a prépria acdo missiondria, com os seus
resultados mais imediatos e os seus projetos utdpicos. O encontro entre as pessoas, a
possibilidade de recordarem o passado e se expressarem livremente é enfatizado. Da
mesma forma, a superagao de condi¢bes de marginaliza¢do social a partir da identificacao
indigena é proposta como projeto motivador das ag¢des conjuntas a serem

desencadeadas pelos novos sujeitos que emergirao desse processo.

(...) ja trabalhei na comunidade, agora t6 com o grupo indigena,
(Tereza Kariri)

Ai, depois que eu entrei nessa vida de comunidade... Ai, eu fui
descobrindo, aos poucos, né? (Conceicao)

Pra mim é um honra eu estar aqui no meio de um bocado de irmaos,
posso dizer, né? Ainda agora eu me lembrando disso. Com muita satisfacao,
com muito gosto e muita honra, eu relembro aquele tempo de crianca. Me
lembro, me recordo, que quando sai da triba eu era pequeno. Tinha, assim,
idade de oito anos. (Jerénimo)

Al, eu tenho mais me informar direito, com a minha familia, bem
direitinho, porque agora que eu entrei aqui na regido da comunidade. Ai,
depois que saber mais bem, ai, eu vou lhe informar. (Francisca Teixeira)

T6 descobrindo cada vez mais as minhas raizes e conscientizando
meus irmdos como é importante a gente valorizar nossa raga. (Uma freira

que estava presente na reunido)

Indios, negros, brancos, a gente possa viver em paz numa terra livre,
numa terra onde todo mundo possa ser feliz. (Irma Cineide)

145



Ao abordar as situagdes étnicas dos Tremembé, no litoral Oeste do Ceard, Carlos
Guilherme do Valle (2004) utilizou a no¢do de campo semdntico da etnicidade para se
referir a um conjunto de enunciados discursivos que informava as praticas sociais locais,
constituido de nocdes sobre corpo, sangue, descendéncia, mistura, selvageria e
ancestralidade, com nitido destaque para a vulgata da avé pega a dente de cachorro. Estas
nocdes eram operadas ndo sé pelos Tremembé como por diversos outros atores sociais
dos contextos analisados. A acao indigenista quer missiondria, quer da Funai, contribuia
para dilatacdo, difusdo e modelacdo dos elementos discursivos presentes no campo
(Valle, 2004, p. 316).

A acdo missionaria da Pastoral Raizes Indigenas estava intimamente associada
com a Missao Tremembé de modo, que as comparac¢des entre os dois casos sao bastante
elucidativas. De um conjunto discursivo nativo variado e distintamente compartilhado,
emerge através da mediagdo missiondria, uma modelagdo étnica especifica e capaz de se
reproduzir em contextos diferentes.

Outro exemplo etnografico de como elementos desse campo semantico foram
mobilizados pela a¢ao missiondria pode ser fornecido a partir da reconstituicao de uma
conversa nao-gravada com uma indigena Tabajara de Poranga. Hevanir trabalha na casa
da COPICE*> em Fortaleza, revezando-se semanalmente com Conceicdo, dos Jenipapo-
Kanindé. Juntas, elas cuidam da cozinha e da recepcao dos indigenas em tratamento na
casa.

Nossa conversa se desenrolou na cozinha, enquanto ela preparava o almoco e o
barulho das panelas no fogo e das demais atividades de descongelar e cortar frangos,
lavar utensilios e preparar outros alimentos impedia qualquer possibilidade de um
registro sonoro. Ainda assim, conversamos por muito tempo.

Uma duvida que eu guardava durante o trabalho de campo era justamente como
pessoas de origens diversas passavam a reconhecer-se enquanto membros de um mesmo
movimento indigena que postulava uma unidade étnica ancestral. Nesse caso, em

Poranga, a articulacao entre os termos Tabajara e Kalaba¢a? de Poranga, resolvia em parte

> Coordenacao das Organiza¢Oes dos Povos Indigenas no Ceard - organizacdo indigena conveniada com a
FUNASA e que administra uma casa de apoio para os indigenas em tratamento médico em Fortaleza.

3 Aqui é preciso fazer uma adverténcia sobre a grafia do termo Kalabaca. Enquanto os Kalabaca de Poranga
grafam o etnénimo com “K”, enfatizando a diferenca exotizante que as grafias de nomes indigenas com as
letras K, W e Y favorecem aos leitores em portugués; os Calabaga de Cratels utilizam-se da letra “C”
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as origens diversificadas dos membros da coletividade étnica. Em parte, apenas, pois
enquanto os Kalabaca perfazem pouco mais de 60 pessoas, vinculadas a dois grupos
familiares, os Tabajara s@o mais de 1100 pessoas, oriundos de lugares tao distintos quanto
o Piaui, a Macambira, a prépria Poranga, a Matriz de Sao Gongalo e outras localidades no
interior. Minha inquieta¢dao dizia respeito, portanto, aos mecanismos através do qual
essas pessoas passavam a reconhecer-se como de uma mesma origem, que lhes facultava
a participagdo no movimento indigena, apesar de suas afiliagbes de parentesco serem
distintas e muitas vezes estranhas entre si. A ddvida tornava-se mais aguda na medida em
que, em CrateUs, as etnias tendem a uma identificacdo por aliangas entre grupos
familiares originarios de determinadas areas geograficas: Potyguara (Monte Nebo, Novo
Oriente, Serra das Matas); Kariri (Sul do Ceard); Tabajara da Nova Terra (Pé de Serra do
Ipu); Tabajara da Vila Vitdria (Serra das Melancias); Calabaca (familia Jandaira). Em
Poranga, ao contrdrio, tende-se a uma unificacdo de etnénimos, familias, dreas de origem
e grupos em uma identidade composta e autoreferida ao local onde vivem: Tabajara e
Kalabaga de Poranga.

De certa maneira, eu ja percebia que a assuncao das identidades indigenas estava
alicercada nas narrativas de origem que eram comunicadas em espacos de construcao da
etnicidade, propiciados pela acdo missionaria. Faltava-me, porém, o registro da interacao
em um desses espagos, ou uma narrativa mais pormenorizada a respeito de tais eventos.
Como durante todo o meu trabalho de campo ainda ndao havia conseguido registrar
nenhuma dessas situacdes, vi na oportunidade de uma conversa mais demorada com
Hevanir a ocasido de por a prova a minha hipdtese.

Nossa conversa iniciou-se sobre a origem de Hevanir, de onde ela era. Ao me
contar sua histdria, Hevanir, pontuou o trabalho de seu pai, que era vaqueiro. Por causa
de sua profissdo ele se mudava constantemente trabalhando para diversos patrdes e, por

isso mesmo, ela foi criada pela avd, nas terras de origem da familia, na Macambira4 do

fazendo recordar que calabaca é uma aliteragdo de cabaga, recipiente vegetal utilizado para a coleta do
mel. Nas demais instancias do campo indigenista ocorre uma grande varia¢do nos modos como esse nome
é grafado, ora com K, ora com C. Optei aqui por respeitar os usos locais e por entender que os Kalabaga de
Poranga constituem um grupo distinto dos Calabaga de Crateus. Assim, quando a palavra vier grafada com
K, refere-se ao grupo de Poranga e quando ela vier grafada com C, refere-se aos de Crateus, muitas vezes
também denominados de Calabaga-Jandaira ou Calabaga-Mereré.

4 Macambira é tanto a designacdo de uma area geogrdfica, a bacia do rio da Macambira, como de um
dominio ecoldégico. Marcado pelo insulamento numa das dobras da Serra da Ibiapaba, pela aridez do clima,
solos arenosos, e vegetacdo de caatinga rala, com presenca de carnaubais (Copernicia Prunifera) e muitas
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municipio de Ipueiras. Estas terras pertenciam a familia Freire, de quem sua avd e seus
pais eram moradores antigos. Em suas memodrias, Hevanir ressaltava o trabalho drduo e
as dificuldades da vida que ela e sua avd enfrentavam, principalmente durante os
periodos de seca. Hevanir também lembrou episddios como os de romeiros que vinham a
pé do Piaui para o Canindé e das histdrias que envolvem a fundacao e a decadéncia da
antiga povoacao colonial da Matriz de S3o Gongalo da Serra dos Cocos. Histdrias que
mencionam em algumas passagens a existéncia de indigenas. O ponto alto de nossa
conversa desenrolou-se quando ela me contou como foi que descobriu que tinha
ascendéncia indigena. J4 casada e morando em Poranga, colocou seu filho na escola
indigena e comecgou a participar das reunides e aulas noturnas onde a Irma Margaret
reunia algumas pessoas que ja haviam assumido sua indianidade e estas revezavam-se em
narrativas sobre suas origens e o que sustentava a sua condicdo de indigenas. Hevanir
disse que, no inicio, apenas ficava ouvindo o que as pessoas falavam, e a cada um que
contava sua histéria ela percebia como tinha sido semelhante com a sua infancia no
interior: o sofrimento, as dificuldades, o trabalho arduo e a simplicidade dos bens
materiais. Tudo fazia sentido e se articulava. Se ser indio era ter vivido tudo isto, ela
também o era. Ela ouviu muito as outras pessoas falarem antes de, numa noite, tomar
coragem e assumir que também era indigena.

E bom registrar que também encontrei exemplos de como as pessoas podiam
aceitar a validade da proposicao étnica da Pastoral, mas n3ao aderir as formas de
mobilizacdo mais ativas. Este é 0 caso de uma senhora de Ipueiras que responde, numa
carta, ao convite para participar de um encontro promovido pela Pastoral. Ela diz que nao
vai ao encontro por nao ter conseguido articular um grupo de indigenas na sua cidade,

mesmo que as pessoas de |3 possuissem tracos fisicos indigenas acentuados.

Ipueiras, 9 de setembro de 97

Caros amigos Heitor e Cicero® estou escrevendo para vocés dizendo
gue fiquei muito contente com o convite que vocés me fizerdo para o
encontro. Mais infelizmente por muitos motivos ndo daria serto para eu ir,

macambiras (Bromelia laciniosa), o nome desse dominio provém dessa espécie de bromélia xerdfita que se
desenvolve em solos arenosos e, nos tempos de seca, pode ser usada para alimenta¢do humana, apesar do
seu gosto amargo.

> Heitor e Cicero, nesse periodo trabalhavam na Pastoral Raizes Indigenas. Heitor é um professor mexicano
radicado em Crateds e Cicero Batata, como é mais conhecido, é uma lideranca Tabajara da Vila Vitdria.
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porque eu lutei muito para formd 1 grupo no meu bairro que comigo fizece
esse trabalho sobre os indios. Porque no meu bairro tem muita gente com
rostos indigenas e, no bairro SGo José, mais todo esse povo ignora esse
trabalho, e ndo quer, nem saber e eu ainda eisperimentei mais desanimei
porque e como vocés sabem que uma andorinha sé ndo faz verdo. Por isso
eu acho que ndo devo mais tentd. Mais peco que vocés facam 1 feliz
encontro e que tenham grande proveito para vocés jovens que ainda tem
coragem de lutd em busca da libertagdo dos nossos indios indias e outros
mais que precisam.
A acima a sua amiga de sempre india Sebastiana Satiro da Silva.

Ainda assim, podemos dizer que a acao missiondria agia como um catalisador de
lembrancas e articulagbes entre ideias, modos de vida e possibilidades de identificacdao
étnica. Num processo, que nao pode ser descrito apenas como manipula¢ao ou insuflagao
politico-religiosa, criaram-se as condicdes necessdrias para que as pessoas pudessem
reconhecer-se como etnicamente distintas, descobrindo, por elas mesmas, os nexos
possiveis entre suas histdrias de vida e uma indianidade genérica apontada pela pregacao
missionaria. Uma indianidade genérica, mas que ja caminhava para a consolidacao de um
modo especifico de serindigena.

Desse modo, os membros de algumas comunidades se converteriam primeiro em
indios genéricos, para depois ganharem sua especificidade como etnias distintas. A
generalidade do ‘indio’ seria dada pela luta politica e pela interlocucdo com o Estado, mas a
especificidade dependeria ainda da elaboracdo de um discurso cientifico sobre eles, de base
histdrica e antropoldgica, que serd socializado entre eles por meio da atuacdo da Pastoral e
de seus assessores. (Arruti, 2006b, p. 408).

A associacdo entre indianidade e exclusdo social foi o elemento principal que
permitiu a aceitacao das proposi¢Oes identitdrias da Pastoral Raizes Indigenas. A questao
central, entdo, ndo é saber se os grupos foram ou nao formados sob influéncia e direcao
de uma pratica missiondria, mas sim, compreender porque as pessoas aceitaram estas
proposi¢6es como validas para si mesmas.

Assim, é com base nessa rotacdo de perspectiva que passo a perceber como a
narrativa e o ritual progressivamente ganham autonomia de seu dominio missionario e
tornam-se o elemento fundante da identificacdo indigena nessa regido. As narrativas nao
foram criadas ou justapostas arbitrariamente, apesar de imprevisiveis, em suas origens e
temadticas, elas dizem respeito ao processo de formacdo da sociedade local e com isso,
trazem em si, um mapeamento do ordenamento das diferencas e das distin¢cdes sociais,
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comentando sobre presente, passado e futuro, localizando as pessoas em termos de suas
posicoes de classe, género, etnia, raca e religiao.

E do trabalho ativo de missiondrias e indigenas sobre uma literatura oral e um
universo mitico e religioso pré-existente que se construirdo os elementos definidores da
atual condicao indigena nos sertdes de Crateus. A narrativa primeiro e o ritual em seguida
funcionam, como registros e argumentos. Modos distintos e complementares de
circunscrever e lidar com a alteridade e a desigualdade. Devidamente provocadas pelo
direcionamento do processo de etnogénese puderam sustenta-lo e propaga-lo como uma
maneira nova de existir e construir alternativas de vida.

Nas proximas paginas observaremos como o universo das narrativas
desencadeadas pela pratica missionaria tornam-se praticas regulares a sustentar novas
identificacbes étnicas. Assim como no préximo capitulo poderemos observar em relacao

as performances rituais.
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NARRATIVAS DE ORIGEM

Toda estdria se quer fingir verdade. Mas a palavra é
um fumo, leve de mais para se prender na vigente realidade.
Toda verdade aspira ser estéria. Os factos sonham ser
palavra, perfumes fugindo do mundo. Se verd neste caso que
s6 na mentira do encantamento a verdade se casa a estdria.

Mia Couto, Estdrias Abensonhadas

Inspirando-me no escritor mocambicano Mia Couto, convido os leitores a viajarem
comigo através de histdrias e estdrias, narrativas de uma conquista, indices de um
processo de construcao social que se refaz continuamente no processo de narracao de
relatos que retratam o passado e fundamentam o presente.

O mundo sertanejo se reconstrdi nos dias de hoje através de inimeros processos:
migratdrios, politicos, de consumo, de comunicagdo e étnicos. O que antes era tido como
uma cultura e uma sociedade homogéneas, baseadas no gado e na miscigenacao,
ancoradas na tradicao — que por vezes beira o fanatismo - simbolizando o atraso e a
autenticidade de um Brasil profundo, se diversifica em inimeros sertdes. Os processos de
constru¢do étnica, colocam na ordem do dia a mobilizacdo de povos indigenas,
comunidades quilombolas e outros povos tradicionais, cuja simples existéncia erode a
imagem monolitica que se tinha sobre este universo social e histérico.

O ato de narrar é fundamental neste processo: seja em rodas de conversa, seja nas
reunides de grupos pastorais, seja nos mutirées de trabalho, seja nas ocupagdes urbanas,
seja nas Assembléias indigenas, seja nas entrevistas com o antropdlogo. Como afirma
Verena Alberti

[...] as formas de concepcdo do passado sdo também formas de agdo.

7

Conceber o passado ndo é apenas seld-lo sob determinado significado,
construir para ele uma interpretacdo; conceber o passado é também
negociar e disputar significados e desencadear agées. (Alberti, 2004, p. 33,
grifos no original).

Nesse sentido, podemos recorrer também as formulagées de Michel Foucault

quando nos chama a atencao para o exercicio de uma genealogia, que seria
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[...] 0 acoplamento do conhecimento com as memérias locais, que permite
a constituicdo de um saber histdrico das lutas e a utilizagdo deste saber nas
tdticas atuais (...) trata-se de ativar saberes locais, descontinuos,
desqualificados, ndo legitimados contra a instdncia tedrica unitdria que
pretenderia depurd-los, hierarquizd-los, ordend-los em nome de um
conhecimento verdadeiro, em nome dos direitos de uma ciéncia detida por
alguns. Trata-se de uma insurreicdo dos saberes (...) antes de tudo contra os
efeitos de poder centralizadores que estdo ligados a instituicdo e ao
funcionamento de um discurso cientifico organizado no interior de uma
sociedade como a nossa. (Foucault, 1999, p. 171)

Esta € uma postura epistemoldgica que pode nos garantir a confrontacao de
diferentes perspectivas sobre um mesmo processo histdrico, uma vez que as narrativas
indigenas ndo constam dos relatos oficiais. Também poderemos perceber como, através
da acdo narrativa contemporanea, o passado é reescrito em funcdo de um momento
novo, onde comentar, narrar e até mesmo celebrar uma identidade indigena é algo
permitido e positivo, que pode trazer reconhecimento publico e social a sujeitos
histéricos marginalizados e invisibilizados nas rela¢des cotidianas.

Assim, provocada por uma dinamica politica do presente — o movimento étnico
indigena — a memdria ao mesmo tempo em que se constrdi, reconstrdi o passado. Pois, a
tradicdo é um modelo consciente de modos de vida passados que as pessods usam na
construgdo de sua identidade. Neste processo a selecdo que constitui a tradi¢do é sempre
feita no presente; o conteudo do passado é modificado e redefinido conforme uma
significacdo moderna (Linnekin, 1983, p. 241).

A historiografia existente para a regidao de Cratels é pequena e drida. No tocante
as informagdes sobre os povos indigenas restringe-se a informar a existéncia dos mesmos
no periodo pré-colonial. Existéncia essa logo eclipsada pela chegada dos colonizadores:
bandeirantes e criadores de gado. Marcha triunfal da civilizacdo sobre a barbarie, saudada
em quase todos os textos coligidos sobre a histdria da regido (Mello, 1996). Contra essas
narrativas insurgiu-se a a¢do missionaria.

Como corpus de textos para andlise, escolhi destacar algumas narrativas, que
embora heterogéneas, em suas origens e situacdes de narragdo, apresentam tragos
comuns, seja pelo fato de terem sido provocadas pelo processo de mobilizacdo étnica
ancorado na Pastoral, seja por apresentarem temas recorrentes, como o confronto entre
indigenas e fazendeiros. Cito-as aqui por entender que elas se articulam em diversos
planos com as praticas narrativas instituidas pela agdo missiondria e que sao adotadas
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pelo movimento indigena como modus operandi de descoberta, assuncao e legitimagao
das identidades individuais e coletivas dos indigenas. Tais narrativas também se
encadeiam com os temas presentes nos rituais de Umbanda e no Toré, onde as fronteiras

entre religidao, narrativa e etnicidade se mesclam.

INDIOS E VAQUEIROS

O meu chapéu de couro

Meu penacho é de pena

Quem vem chegando agora

E a forca da jurema

(curimba/toré dos indios de Crateus)

O didlogo que transcrevo abaixo ocorreu numa noite de inverno, na cidade de
Cratels, Sertdao do Ceard. Sentados em cadeiras de balan¢o na calcada, aproveitando a
brisa noturna, conversdvamos eu, Renato® (dono da casa) e Luzindrio? (compadre de
Renato). Os dois, indigenas Potyguara de Crateus, liderancas destacadas no movimento
indigena local e estadual®. Durante uma longa narrativa® sobre a distribuicdo geografica
dos povos indigenas nas regides de Crateus e dos Inhamuns desdobram-se considera¢des
acerca do processo de conquista e colonizacao do imenso Sertdao do Ceard. Uma
avalia¢do inusitada sobre a histdria da regido, que registra um olhar distinto sobre a

relacao entre as popula¢ées do semi-arido e o seu ambiente.

Estévao — Tem Calabaga aqui também, né?

6 Renato é filho de Helena Gomes. E professor e lideranca indigena tendo sido eleito suplente de vereador
no municipio de Crateuds em 2008, pelo PCdoB.

7 Luzinario é mais conhecido pelo seu apelido de treinador de times de futebol de vérzea, Baido. Nesta
atividade tem colecionado vitdrias e troféus nos ultimos anos, treinando times que disputam campeonatos
tanto da sede do municipio como nos interiores, as dreas rurais vizinhas.

8 Apesar de viverem a muito tempo na cidade, Renato e Baido revelam-se amantes da terra e desejam
poder ocupar uma drea para viver e trabalhar. Um territdrio étnico demarcado e garantido pela Funai, onde
possam reunir os Potyguara dispersos pela cidade de Cratels. Anteriormente, inclusive, ja haviam vivido por
certo tempo numa drea indigena, o Nazario, negociado entre a FUNAI e o INCRA para o assentamento de
familias indigenas da cidade. No entanto, o Nazario foi reivindicado como terra Tabajara, e apesar de
durante certo tempo ter comportado familias Tabajara, Kalabaga e Potyguara, hoje resta sendo ocupado
apenas pelos Tabajara.

9 O trecho anterior dessa entrevista serd abordado no capitulo 4.
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Baido — Muitos Calabacga. A fonte maior, a concentracdo maior dos Calabacga
é aqui em Crateus.

Renato — Porque os Calabaca € o seguinte: eles, quando habitava, porque
quando eles habitavam aqui no comeco, eles habitava como, eles era
conhecido como Jandaira. Por que que eles eram conhecido como
Jandairas? Porque aqui em Crateus tinha uma grande concentra¢do da
abelha Jandaira, né? E eles viviam daquele mel: pra remédio, pra
alimentacdo, pra tudo. A, eles ficaram conhecidos como a familia Jandaira.
Familia Jandaira. Mas que na realidade sdo os Calabaga. (Inaudivel) a
identificacdo deles, eles tdo querendo na associacdo, a Associacdo dos
Jandairas e Calabaca de Cratels. Jandairas e Calabaca. Mas sendo que
Jandairas e Calabaga sdo o mesmo povo. A mesma familia.

Baido — Tem um ponto, Estevo e Renato, que eu achei muito interessante...
um velho de oiteenta e seis anos, chamado Luis Alves (Inaudivel), de
Ibiapaba, contava pra nés ld no Nazdrio, quando nds morava ld. Ele num
disse uma vez, nem duas nao, ele disse foi muitas. Que antigamente, ali nos
Oitis, Vidal, que fica ali extremando com o Nazdrio, existia os 6i-ddgua. Que
tinha um povo ld... Habitado ld nessa drea, né> Que tinha grandes
fazendeiro, criador de gado, que vinham dd dgua nos 6i-ddgua ld. Inclusive,
eu conheco alguns. E sabe o que esse povo fazia? Inclusive... de plantd cana,
de plantd, essas coisas, ld é tipo um largo certo, é um riachdo que corre Id,
numa grota, dgua de sempre verde, mas por conta desses 6i-ddgua. Sabe o
que eles fazia? Os caba vinha, dava dgua o gado, arrancava as coisa ld, e eles
pra num deixd eles tomarem conta, eles amassava barro e tampava os 6i-
ddgua. Ai o povo perguntava: quem foi que tamp6? Quem foi que entupiu
esses Oi-ddgua, com barro amassado? Al, eles os fazendeiro dizia: diz que foi
um tal dos Calabaga, é um povo que existe af, um tal dos Calabacga. Esse véi
de oitenta e seis ano, pergunte a ele que ele conta essa histéria. Conté
muitas vez, agora, quando eu tava morando no Nazdrio. Entdo, o povo
Tabajara, ele tem, os Calabaca tdo agregado mesmo € desde o inicio da
coisa, com os Tabajara. Ndo tem pra onde sonegar. E por isso que,
(Inaudivel) porque tudo vem do inicio, vem da, da nagdo mesmo, quando
nasce, e a nossa vivéncia, se agrupd, e enquanto continuar vivendo...
(Entrevista com Luzindrio e Renato, Potyguaras, Crateus, abril de 2008).

Motivado pela narragdo da distribui¢do das etnias indigenas nos espagos

circundantes da cidade de Crateds indago, inicialmente, sobre o povo Calabaga que, nas

histérias que tinha ouvido até entdo, eram referidos como os primeiros habitantes do

sitio originario da cidade, as margens do rio Poty. Baido e Renato confirmam esta versao

ao relatarem que “A fonte maior, a concentracdo maior dos Calabaca é aqui em Crateus”.

Em seguida, Renato complementa a assertiva relacionando-os com as origens da cidade

ao dizer que “porque quando eles habitavam aqui no comeco, (...) eles era conhecido como

Jandaira”. E explica que o termo Jandaira seria um apelido recebido pelo grupo em

funcdo da sua principal atividade que era a coleta e comercializacao do mel da abelha
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Jandaira, uma abelha nativa'™. “Porque aqui em Crateus tinha uma grande concentracdo da
abelha Jandaira, né? E eles viviam daquele mel: pra remédio, pra alimentacdo, pra tudo”. A
eficacia social de tal epiteto revela-se no processo de nomeagao da associagdo indigena
que, aquela época, estava em formacao. Havia uma discussao sobre o nome que deveria
ser dado a associagdo, se Calabaca ou Jandaira, ou ainda Calabaga e Jandairas, juntos™.

Cabe aqui uma pausa e uma reflexdao sobre estes dois termos. Jandaira é um
apelido, consagrado pelo tempo e pelo uso, ao qual inimeras pessoas se identificam ja ha
algumas gerag¢des, embora ndao o usem como sobrenome. Calabaga, entretanto, € um
termo mais dificil de ser aceito, uma vez que na mentalidade histdrica regional esta
associado a alguns eventos tragicos e violentos, como a passagem da Coluna Prestes e o
cangaco. Episddios que podem ser reunidos sob o distintivo geral de Revoltosos. Poucas
sdo as pessoas que desejam ser associadas com fendmenos desse tipo, de contestacdo da
ordem vigente, luta armada e repressdao feroz. Todavia, estes dois nomes aparecem
associados, nao com infreqiiéncia, para certo dissabor das pessoas assim identificadas e,
no processo de organiza¢do indigena em Crateus, tal denominagdo é guindada a condicao
de diferenciador étnico, permitindo inclusive a atribuicdo de direitos aos assim
identificados como indigenas Calabaca.

Voltando a nossa narrativa, apds a fala de Renato, Baido traz um aprofundamento
sobre as origens dos Calabaca, relatando o processo de ocupacao da regidao pelos
pecuaristas. Inicialmente, comenta sobre a proveniéncia da narrativa, uma histdria que
ouviu de “um velho de oiteenta e seis anos, chamado Luis Alves”, residente no distrito de
Ibiapaba, préximo ao Nazario. Uma histdria que “Ele num disse uma vez, nem duas ndo, ele
disse foi muitas” e que ocorreu em dreas bem préximas ao Nazario, na realidade nas suas
extremas. Ao reconstituir a situa¢do de narracdo da histéria para mim, Baido busca
reforcar os indices de autenticidade da mesma. Nesta tarefa, localiza o primeiro narrador,
seu Luis Alves™, ressaltando a sua idade avancada e o local de moradia. Reitera também a
escuta da histdria, a quantidade de vezes em que esta lhe foi dita, nem uma, nem duas,

mas muitas. Acercando-se desses indices de verificabilidade, Baido continua a narrativa

10 A abelha Jandaira (Melipona subnitida Ducke) é uma abelha social nativa, “conhecidas como abelhas
indigenas sem ferrdo, ou meliponineos”, é tipica do Sertdo do Nordeste. Seu mel é bastante apreciado pela
populacao sertaneja e, assim como as abelhas Urucu e Tilba, pode ser manejada em criatérios com
finalidades de consumo e comercializacdo. Ver mais sobre a Jandaira no site: http://www.ib.usp.br/jandaira/
11 Atualmente sua associa¢do denomina-se Associagao Indigena Calabacga de Crateds - AICC.

2 Seu Luis Alves é pai de Rejane, que é casada com Zé Almeida, morador no Nazdrio.
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descrevendo os lugares onde os fatos se deram e a sua natureza singular: os olhos
d’agua.

Estes olhos d’adgua sao verdadeiros odsis no ambiente semi-arido. Em muitas
partes do Sertdo, sao os olhos d‘dgua que permitem a sobrevivéncia e a manutencdo das
popula¢des sertanejas por anos a fio. Aguadas importantes por propiciarem manchas de
verde em mejo a secura, por matarem a sede de homens e animais e garantirem frutas e
sombra. Este elemento tao central a ocupagdo do semi-drido ndo podia deixar de ser
entao, central nos conflitos em torno da ocupacgao dos territdrios. Vejamos na narrativa
como tais conflitos se estruturam.

Primeiro, ao mencionar os olhos d’agua, necessariamente Baido os apresenta
como habitados: “existia os 6i-ddgua. Que tinha um povo ld... Habitado Id nessa drea, né?”
Mais a frente, qualifica essa habitacdo em seus modos e suas causas: “Inclusive... de
plantd cana, de plantd, essas coisas, ld é tipo um largo certo, é um riachdo que corre ld, numa
grota, dgua de sempre verde, mas por conta desses 6i-ddgua’’. Mas essa ocupag¢ao nao era
indisputada, pois também “tinha grandes fazendeiro, criador de gado, que vinham dd dgua
nos 6i-ddgua ld”. O cendrio estd construido, os olhos d’agua sdo um recurso precioso
numa drea castigada pela baixa umidade. Os atores estdo posicionados: de um lado, um
povo |3, que habitava uma drea de plantar, sempre verde, por causa da agua; do outro,
grandes fazendeiros, criadores de gado, que usavam a dgua para saciar a sede dos seus
animais. Entdo, desenrola-se o conflito: “Sabe o que eles fazia? Os caba vinha, dava dgua o
gado, arrancava as coisa ld, e eles pra num deixd eles tomarem conta, eles amassava barro e
tampava os 6i-ddgua”.

As disputas entre os dois grupos, agricultores e grandes fazendeiros, dava-se em
torno da agua. Do acesso a este bem imprescindivel para a vida no Sertao. Quem vinha
para dar agua ao gado, arrancava os plantios que I1d existiam para desestimular a
ocupacdao humana do entorno da aguada. Os que habitavam I3, para evitar perder o
controle do olho d’agua, o inutilizavam, através de uma estratégia radical. Tampavam os
olhos d’agua com barro amassado. Se eles ndo podiam viver daquela dgua, o gado
também ndo poderia utiliza-la. Desse ato de sabotagem emerge a classificagao de
pessoas tao audaciosas que teriam resistido de modo tenaz a ocupacao do Sertdo pelo

gado: “Ai o povo perguntava: quem foi que tamp6? Quem foi que entupiu esses 6i-ddgua,
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com barro amassado? Al, eles os fazendeiro dizia: diz que foi um tal dos Calabaga, é um povo
que existe ai, um tal dos Calabacga.”

A identificacdo dos Calabaca se processa assim, em torno de atos de sabotagem,
de resisténcia a ocupacao do Sertdo pelas frentes pecudrias. Também é uma identificacao
dissimulada pois, “diz que foi um tal dos Calabaca.” Nao se nomeia pessoas, apenas
sujeitos sociais, atores desempenhando um drama histérico no qual a posicao
subordinada é definida por um estigma. Refor¢a-se desse modo a condicao de indigenas
dos Calabaga pela sua resisténcia a expansao dos rebanhos de gado sobre as dreas de
ocupacdo e perambula¢ao dos povos das caatingas. Taticas de guerrilhas, que evocam
leituras sobre a Guerra dos Barbaros (Puntoni, 2002), mas também podem ser
encontradas em outras narrativas sobre a ocupacdo do territdrio brasileiro (Ribeiro,
1986).

Ainda na regidao de Cratels ouvi outras histdrias sobre olhos d’agua, alguns
tampados, outros roubados®. Por exemplo, no municipio de Quiteriandpolis na
comunidade indigena do Fideles, cujos membros se identificam como Tabajara, ouvi
narrativas acerca de como os indios antigos desta area, os Mucund, haviam tampado com
pedra, areia e barro vdrios olhos d’adgua. Reforcam-se nestas histdrias a capacidade
técnica dos indigenas que faziam uma argamassa tdao boa com estes materiais que se
assemelhava a cimento.

Outras narrativas se processam na cidade de Poranga, habitada pelos Kalabaca e
Tabajara. O préprio nome da cidade deriva da beleza produzida pelas nascentes de dgua
que fertilizam seu territdrio, de resto arido. Poranga é a traducdo para uma lingua tupi
reconstituida por movimentos nacionalistas dos anos 1940 do nome original do povoado:
Vdrzea Formosa. Poranga significaria exatamente a beleza que a dgua propicia ao mundo
sertanejo. Foi em Poranga que ouvi algumas histérias sobre o Olho d’Agua do Pajé, que
havia sido roubado por um indigena, através de oragdes, para saciar a sede de seu povo e

castigar seus inimigos™.

3 Carmen Lucia da Silva Lima (2007, p. 95-100), também menciona narrativas bastante semelhantes para os
grupos indigenas da regido da Serra das Matas e que tematizam o entupimento de olhos d’agua em
situagdo de confronto entre criadores de gado e populagdes nativas.

4 Segundo me contou Santo Ouro, um dos lideres dos Tabajara de Poranga, o Olho d’Agua do Pajé havia
sido roubado por um curador indigena que através de ora¢bes transportou uma cabaga de agua do lugar
original da fonte para o local em que ele desejava que ela viesse brotar, mais préximo das moradias de seu
grupo e longe das terras de um fazendeiro. Apds enterrar a cabaga com a dgua no local desejado e recitar
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Inclusive, a histdéria do Olho d’Agua do Pajé é cantada num dos torés compostos

pelas jovens indigenas de Poranga:

Sou indio, Tabadjara, Mas a sede era grande,

Sou indio, Tabajara sou. Ndo tinha dgua no coité.
Sou filho dessa terra, Descobrimos essa terra,
Sou filho dessa terra, Descobrimos essa terra,

E a aldeia do meu Senhor. E 0 Olho d’Agua do Padjé.

Da Serra da Ibiapaba, A lenda do olho d’dgua,

Eu vim correndo para cd. Na histéria vai ficar.

Porque aqui a terra é fértil, Descoberta pelos indios,
Porque aqui a terra é fértil, Descoberta pelos indios,

E tinha caga pra cacar. Que estavam aqui a habitar.

Também de Poranga provém uma outra narrativa, registrada em video durante a
primeira Assembleia dos Povos Indigenas do Ceard, no ano de 1994. O ultimo dia dessa
Assembléia foi reservado para uma peregrinacao a um sitio arqueoldgico, localizado na
Cidade dos Cocos, um lugarejo afastado no topo da serra da Ibiapaba e j& no municipio de
Ipaporanga. Apds a visita ao sitio arqueoldgico, onde existe uma furna com inscri¢cdes
rupestres e uma vegetacao de floresta, realizou-se a fala de uma das professoras do

lugar®, sobre a ancestralidade indigena do local onde estavam:

A gente queria contar sé que... nds descobrimos, né? Um pouco... a
histéria dos indios que moraram aqui, né? Logo que a gente chegou
encontramos umas pessods mais velhas, né? E as pessoas foram contando
que: ‘Olha, aqui morou indio.” A gente encontrou panelas, a gente encontrou
cachimbos, encontrou... encontrou vdrias vasilhas, né? Utensilios feitos de
barro, fabricados pelos indios. A gente perguntou: ‘mas, porque que vocés
sabem que sdo feita pelos indios?’ Eles disseram: ‘Ndo, é porque sdo mais
fortes, sdo diferentes. SGo mais bem preparado, mais bem trabalhado.” Tem
também, tem também uns desenhos, né?

Entdo, hd trés anos atrds eu comecei uma pesquisa com um grupo de
alunos de terceira e quarta série com o qual eu trabalhava, aqui. E eles
comecaram a pesquisar dos avd, das pessoas mais velhas, né? Quem foi os

as oragdes propiciatdrias, o olho d’dgua sé mudaria de lugar co a morte natural do individuo que o roubou,
configurando-se assim, ndo um roubo por ganancia, mas uma estratégia para garantir a sobrevivéncia do
grupo social. Outras histdrias referentes a dguas subterraneas sdo narradas em Poranga, como a da cama
da baleia que fica embaixo da igreja matriz, sendo este o motivo da praga da cidade sempre minar agua do
chao.

> Tive acesso ao video da 1* Assembléia no ano de 2007, ndo aparecem legendas indicativas das pessoas
que participam no video, mas através da Irma Margaret Malfliet pude saber o nome da professora: Anténia
Ivoneide Melo Silva (Neném). Ainda segundo a irm3, essa professora “se engajou, faz anos nos sem-terra” e
nao mora mais em Poranga.
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indios que moravam aqui? Ai uma pessoa disse: ‘Ndo, moraram uns indi...
umas pessods aqui, chamado Kalabaga, que sairam daqui como ladrdo,
porque roubaram um boi.’

Entdo, quando a gente foi conversar a idéia mais a fundo, eles
moravam nessa regido, pegando Cachoeira, e toda essa... Cidade dos Cocos,
Baixa Grande e toda essa regido aqui da Serra. Eles desciam para cagar no pé-
da-serra, né? No interior. Entdo, um lugar chamado Trapid, que fica no pé-da-
serra, onde vocés passam de 6nibus quando vdo para Crateus, né?

Entdo, eles chegavam ld e habituaram, e um fazendeiro veio, se
instalou no Pé-da-Serra e comegou a criar gado. E os indios desceram daqui
para cagar. Encontraram uma caca grande que era o boi e comegaram a
matar, né? O boi e trazer para comer.

Entdo, quando eles, numa certa data, vinha trazendo, chegavam num
olho d’dgua - que é bem no pé-da-serra, chamado Gurita, na Agua Branca de
Cima - eles tavam ld descansando quando um vaqueiro chegou e matou esse
homem, né? E com a ordem do fazendeiro subiram uma turma de homem
armado e comegaram a expulsar os indio daqui, né? E foi assim que foram
fugindo.

Tinha um velho, mais velho que morava aqui, era chamado Manoel
Cavalcante, né? Que é [...] avé de um bocado de gente por aqui. Pai de Pedro
Cavalcante, uma turma bem conhecida aqui. Ele contava que ele nasceu, que
ele tinha nascido em trés, em 1903, e ele passando pel’ai diz que encontrou
ainda indios que iam fugindo dessa regido, né? indios ainda, pessoas diz que:
‘Ndo, eu sou neto, eu sou filho de pessoas que morou naquela regido, mas a
gente vai fugindo.” E assim foi que foram sumindo e negando hoje, né? A
descendéncia. Por qué? Tratam, sdo tratado como ladrdo. Mas, por qué?
Porque buscavam pra sobreviver.

Ontem, a gente contando uma histéria, alguém disse: pois as bestas
somos nds, que estamos passando fome e muita gente criando muito gado,
né? Quer dizer: e hoje quem sdo as pessoas que moram aqui, neste lugar? Sdo
um restante de gente também, porque a dois anos atrds moravam 64
familias nessa regido. Mais de cinqlienta por cento dessas familias ja sairam
daqui. (Antonia lvoneide Melo Silva [Neném], Cidade dos Cocos, 29 de
agosto de 1994)

Nesta outra narrativa, exteriorizada no contexto da primeira Assembleia dos

Povos Indigenas do Ceard, podemos perceber a nitida tarefa de articular diferentes

situacOes presentes e passadas, na construcao de uma explicagao histdrica e socioldgica

para fendmenos dispares, mas que se pretendem encadeados: o sitio arqueoldgico

presente na furna, a visita de representantes do movimento indigena entdo nascente, as

narrativas locais sobre o confronto dos Kalabaga com os fazendeiros, o escamoteamento

de identidades estigmatizadas e as dificuldades econémicas porque passavam as pessoas

da regiao naquele momento, que premidos pela seca e pela criacao de gado, vao

despovoando o interior. Nesse sentido, ndo € a toa que um vaqueiro tangendo gado

aparece no video alguns minutos antes dessa narrativa. A narrativa sobre os Kalabaga de
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Poranga repete, com alguma variacdo, os mesmos temas presentes na histdria sobre o
massacre na Furna dos Caboclos.

Essa narrativa, assim como a anterior cumprem a fun¢do, dentro da légica pastoral
e do movimento indigena, de formular as bases para a legitimacdao da emergéncia da
identidade étnica Kalabaca nos municipios de Poranga e Crateuds. Processo que, por
metonimia, aplica-se a todas as identidades indigenas da regidao de atuacao da Pastoral
Raizes Indigenas. Um processo, bastante similar ao que Emilia Pietrafesa de Goddi
descreve ao analisar o trabalho da memdria de uma coletividade camponesa no sertdao do
Piaui. No seu estudo, evidencia que a memdria do grupo, ativada e mobilizada a partir das
pressdes sobre o territdrio, passa a atuar como criadora de solidariedade, produtora de
identidade e portadora de imagindrio, erigindo regras de pertencimento e exclusdo que
delimitam as fronteiras sociais do grupo (1999, p. 15).

E desse modo que, em conversa com Fatima Tupinambg, de Crateds, ela diz que ao
aparecerem outras pessoas postulantes a identidade Tupinamba3, ela questionou se eles
sabiam contar a sua histéria. Uma narrativa de origem que deve guardar verossimilhanga
com as narrativas ouvidas, contadas, comentadas e compartilhadas nos diversos féruns
de encontro do movimento indigena.

Sao as histdrias sobre as origens das familias, atualizadas e compartilhadas nos
momentos de encontros promovidos pela Pastoral Raizes Indigenas que constituem um
dos pilares para o processo de identificacdo étnica de individuos e parentelas especificas.
Essas narrativas prop6em um registro alternativo da histdria sertaneja, desconstruindo a
representacdo social homogénea sobre aquelas populagbes e instaurando a
heterogeneidade.

Por fim, podemos observar esse processo num outro elemento discursivo que
aparece nas interacbes do cotidiano e sobre o qual me detive durante o trabalho de
campo: a polissemia dos termos que indicam desqualificacdo social, notadamente o

apelativo caboclo.
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A POLISSEMIA DO TERMO CABOCLO

Eu sou caboco, eu sou caboco.

Eu sou Caboco da Pedreira.

Sou indio mau,

Mas ndo sou de brincadeira.
Caboco-indio da Matriz do Juazeiro.

Sou Caboquinho das Mata,

Quem manda na mata é eu.

Eeu, éeu, éeu,

Quem manda na mata é eu.

(Curimbas-torés cantados em Crates e Poranga)

Numa de minhas primeiras visitas a Crateus conheci Seu Oliveira (Manuel Gomes
de Oliveira), esposo de Dona Gongala e pai de Helena, Rita, Nazaré e mais uma dezena de
filhos. Figura respeitada em Crateus, Seu Oliveira lutou sempre para manter sua familia
unida e em paz. Conversavamos na cal¢ada de sua casa, quando Rita me disse assim:
Estévdo, pergunta ao papai se ele é caboclo. Fiz a pergunta e, de pronto, Seu Oliveira me
respondeu convicto: Eu ndo sou caboclo. Eu sou é um cidaddo! O que provocou risos entre
os presentes, todos seus familiares, a minha excecdo, que fiquei surpreso com sua
rispidez. Na manha seguinte, durante o café na cozinha de Dona Gongala, repetiram-se os
comentdrios da noite anterior e Seu Oliveira fez questao de reafirmar a sua repulsa pelo
termo caboclo, vinculando-o a condi¢do oposta a da cidadania, a subalternidade.

Friso este momento inicial da pesquisa porque o termo caboclo foi ouvido por mim
seguidas vezes durante o trabalho de campo e sempre com multiplos significados. Ressoa
aos ouvidos quando escutamos as narrativas sobre a Furna dos Caboclos onde, no
passado, conta-se que houve um massacre de indios por fazendeiros. Caboclo significa ai
o préprio indio, ser mitico do passado fundante da sociedade sertaneja. E assim que
Luzindrio Potyguara definiu seu pertencimento étnico certa vez: SGo Potyguara, viu? esse
povo é Potyguara. Cabooco! Caboco da mata, mesmo, viu? Nesta acepgao, também pode vir
a ser o descendente, mais ou menos misturado e assimilado do indigena, que vive junto a
sociedade nacional.

Em outras ocasides, caboclo é entidade sobrenatural, que desce nas sessdes de
cura e umbanda e é louvado em diversas musicas. Nesta acep¢do, na umbanda cearense,

assim como ocorre em outros contextos de cultos afro-brasileiros (Pordeus, 2002;
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Ferretti, 2004; Assuncdo, 2004), caboclos sdo os espiritos dos indios, mas ndo sé deles.
Podem ser iniUmeras entidades diversas associadas com correntes diferentes de espiritos
e que se distinguem dos santos/orixds por sua brasilidade e sua proximidade com o
cotidiano dos homens.

A polissemia inerente ao termo caboclo ndo era novidade para mim, nem muito
menos a sua acepc¢ao de indigena. Em outros contextos de pesquisa, como com o0s
Xukuru de Pernambuco (Palitot, 2003) e Potiguara da Paraiba (Palitot, 2005), caboclo
aparece como a expressao da distin¢ao étnica desses grupos, denotando exatamente os
descendentes de populagbes nativas aldeadas em antigos centros missiondrios. Neste
sentido, Edson Silva (2008, p. 30) afirma que ao longo do século XIX os habitantes dos
lugares onde existiram antigos aldeamentos passaram a ser chamados de caboclos, condi¢do
muitas vezes assumida por eles para esconder a identidade indigena diante das inumeras
perseguicées (grifos no original). Um processo operado a partir de atos classificatérios do
estado, essa categorizacao social foi tratada por Sylvia Porto Alegre como uma

construcao ideoldgica sem conteddo

Consideramos que a categoria ‘caboclo’, identificada etnicamente como o
mestico de origem indigena, € menos uma categoria social concreta e muito
mais uma construc¢do ideoldgica, que se cristalizou em meados do século
XIX, como forma de negar a identidade do indio e seus direitos, pela via da
dominacdo cultural, em substituicdo a violéncia militar e a coercdo do
Estado. (Porto Alegre, 1994, p. 21)

No entanto, considero importante retomar a discussao do tema a luz de novos
contextos etnograficos, proporcionados pela pesquisa na regidao de Crateds. Numa area
onde inexistiram aldeamentos que pudessem associar direitos territoriais a condicao de
caboclo, este termo aparece necessariamente com significados mais complexos.

Pude perceber isso numa outra conversa, dessa vez com Assis Tabajara. No
desenrolar de nosso didlogo pude notar que caboclo significa também uma pessoa
comum, do povo, o0 homem da roga, do interior. Um tratamento depreciativo, que indica

menosprezo:

Rapaz, a palavra caboclo, pra nds... E justamente, pra nds... No meu
entendimento, como eu te falo, nunca estudei. Eu nunca estudei. Caboclo que
nds chamava muito, chamava: — um caboco desse. Né? Que é 0 nosso
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linguajar aqui. Vocé vai querer uma coisa errada, ja tem trés, quatro pessoa: -
Ah, fulano fez isso. — Rapaz, mas, um caboco desse, fez um negocio desse!
Entdo essas coisas, né? Um caboco, vocé td dizendo que ele é um caboclo dos
mato, da roga, bruto, que num entendeu e fez alguma coisa errada. Vocé td
entendendo? Entdo, pra nds, é assim. Pode ser que a ciéncia, tenha por um
outro lado, né? Caboco € aquele da roca, é aquele do mato, é aquele... caboco
mesmo. Pra mim, que eu ndo estudei, ndo sei ver nos diciondrio o que é que
significa a palavra caboco. Mas no nosso linguajar, o caboco € aquele. Aquele
que td sempre, td ld dentro dos matos e quando faz alguma coisa errada se
trata desse termo. (Entrevista com Assis Tabajara, Crateus, Abril de
2008. Grifos meus)

Assim, somando as desqualificagdes de ignorancia, habita¢ao rustica e isolamento

A 7

geografico, voltamos a concepcao de Seu Oliveira, quando caboclo é a antitese da
cidadania, significa ter um patrdo, ser morador, agregado, cabra. Significa, assim, viver
sob a tutela politica, moral e econédmica de outrem. Uma situa¢do que indica algum nivel
de incapacidade intelectual e moral imposta e, para muitos, é vexaminosa e da qual
busca-se sair, sempre que possivel. Essa acepcao, de morador, agregado, pode ser
encontrada também na literatura, como no romance O Quinze, de Rachel de Queiroz
(1930), onde o personagem Chico Bento, vaqueiro e morador, é tratado mais de uma vez
como caboclo.

Camara Cascudo, também assinala essa situa¢do de sujeicao que o qualificativo

caboclo traz na literatura (escrita e oral):

O caboclo no folclore brasileiro é o tipo imbecil, crédulo, perdendo todas as
apostas e sendo incapaz de uma resposta feliz ou de um ato louvdvel.
Gustavo Barroso lembra que essa literatura humilhante € toda de origem
branca, destinada a justificar a subalternidade do caboclo e o tratamento
humilhante que lhe davam. Os episddios vém, em boa percentagem de
fontes cldssicas, com a mera substitui¢do da vitima escolhida. O caboclo é o
Manuel tolo, o Juan tonto europeu, aclimatado no continente americano
com o nome de Jodo bobo, uma espécie de sdbio de Gothan. (...) O caboclo
aceitou, com a sujeicdo fisica, essa popularidade pejorativa para oficializar a
inferioridade de seu estado. (Cascudo, 1993, p. 165-166)

Caboclo é palavra de origem indigena, vinda da lingua tupi, parece significar

o«

“morador do mato”, “o que veio do mato”. Segundo Camara Cascudo,

Caboco vem de Cad, Mato, Monte, Selva; e Boc, Retirado, Saido, Provindo,
Oriundo do Mato, exata e fiel imagem da impressdo popular, valendo o
nativo, o indigena, caboco bravo, o roceiro, o0 matuto bruto, chaboqueiro,
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bronco, crédulo, mas, vez por outra, astuto, findrio, disfarcado,
zombeteiro. (Cascudo, 1993, p. 165-166)

O mesmo autor acrescenta, ainda, que caboclo significa,

O indigena, o nativo, o natural; mestico de branco com India; mulato
acobreado, com cabelo corrido. (...) Diz-se comumente do habitante dos
sertoes, caboclo do interior, terra de caboclos, desconfiado com caboclos.
Foi vocdbulo injurioso e EI-Rei Dom José de Portugal, pelo alvard de 4 de
abril de 1755, mandava expulsar das vilas os que chamassem os filhos das
indigenas de caboclos: "Proibo que os ditos meus vassalos casados com as
indias ou seus descendentes sejam tratados com o nome de caboucolos, ou
outro semelhante que possa ser injurioso." (...) Era até fins do séc. XVIIl, o
sinbnimo oficial de indigena. Hoje indica o mestico e mesmo o popular, um
caboclo da terra. (Cascudo, 1993, p. 165-166)

O termo caboclo era utilizado ja nos séculos XVII e XVIII para indicar aqueles
indigenas aliados do projeto colonizador, mormente os de lingua geral (tupi), em
oposicao aos indios hostis e recalcitrantes, denominados de tapuias, gentio de corso e
bdrbaros. Cronistas como o Padre Miguel do Couto (1697), que deixou valiosas
informacdes registradas na sua Descricdo do Sertdo do Piaui, menciona como caboucollos
os indigenas aldeados pelos padres da Companhia de Jesus na Serra da Guapaba
(Ibiapaba)’® (Couto, 1697 in, Ennes, 1938, p. 388).

Outros cronistas como Domingos do Loreto Couto (1757) e José Antdnio Caldas
(1759), também citaram em seus escritos relacdes de aldeamentos missiondrios onde
apareciam denomina¢des como Caboclos de Lingua Geral e Tapuias (Dantas, Sampaio e
Carvalho, 1992, p. 445 e 446). E o préprio Loreto Couto que realiza um dos exercicios mais

antigos de elucidagao dos significados dos termos caboclo e tapuia.

Segundo ele (...) ‘cabocoro significa o homem que tem caza no matto; e
Tapuya quer dizer inimigo.” E entdo comeca a entender que ‘cabocoro é um
selvagem, que como fera vive no matto; e Tapuya hum homem contrdrio e
inimigo, e tendo assim hua noc¢do perfeita destas palavras, segue-se
fazermos destes povos daffrontosos discursos.” E acrescenta: ‘O nome de
cabocoros lhes foy imposto em seu principio, porque muitas destas nacoes
vivido dispersas pelos mattos em cabanas que formavao de ramas, e folhas
de arvores; e 0os que viviam em suds aldeyas, ou povoac¢des chamavdo aos

6 As classifica¢Bes étnico-raciais que aparecem na Descricdo do Sertdo do Peauhy, de autoria do Padre
Miguel do Couto sdo bastante ambiguas e confusas, para os padrdes atuais, havendo algo em torno de 10
tipos humanos diferentes no qual o cronista enquadrava a populacdo das primeiras fazendas de gado
implantadas na regido: branco, negro, hindio, tapuya, caboucollo, gentio bravo, mistico, preto, mullato,
paulista e colomin.
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outros cabocoros’. (...) ‘As palavras cabocoro e Tapuya significdo
certamente cousas injuriosas, logo com muita razdo se offendem os Indios,
e seos descendentes destas voses, que partos abortivos da confusdo, com
odiosa mistura a todos offende.’ (Loreto Couto, 1981, p. 29 apud Lindoso,

1983, p. 179-180).
No inicio do século XIX, o viajante inglés Henry Koster (1978, p. 184) menciona: o
nome que se dd aqui, (Maranhdo) e em Pernambuco, a todos os indios selvagens é Tapuia, e
Caboclo é aplicado ao indio domesticado.
Ja em 1860, no contexto da Comissdo Cientifica que percorreu a provincia do
Ceard, temos um texto escrito por Antdénio Marques da Assun¢ao, morador da povoacao
de S3o Benedito, termo da Vila Vicosa (antiga Missdo da Ibiapaba), que ao descrever os

indigenas que habitam naquela serra afirma que os mesmos

Querem ser tratados com todo respeito por seo préprio nome, ou posto, e
quando muito (en cassuadas), Indio, ou India, Agastdo-se fortimente, e
tomdo por enjuria quando os chamdo Cabdco-lo, Cunhan”, porque dizem
élles Cabdcu-los sdo os brancos, e elles sdo Indios. (...) a palavra de Cabocu-
lo, os brancos qualificardo com desprezo, e que sé os tratdo por esse nome
no momento do édio, e de fazer pouco (Porto Alegre, 2003, p. 50).

Depois, 0o termo aparece nos censos de 1872 e 1890, designando exatamente o
componente indigena integrado da populacao nacional. O termo, assim, opera uma dupla
distin¢do, primeiro dos indigenas ainda ndo contatados pelas frentes de expansao,
impossiveis de serem contabilizados pelo censo, e depois dos outros grupos da
populacdo nacional, separados por “racas’’: os brancos, pardos e pretos (Oliveira, 1999).

No processo de construcao da nacionalidade que entdo se desenrolava, o termo
caboclo passa a ser utilizado enquanto instrumento para denotar a subordinacao social e
racial do componente indigena, inculcando nas populac¢des assim identificadas estigmas e
marcas depreciativas. Caboclo vai sendo transformado paulatinamente no sinénimo de
roceiro, caipira, sertanejo, homem da terra, signo da nacionalidade ristica e condenada a
desaparecer com o progresso. Basta lembrarmos de todo o anedotdario em torno do Jeca

Tatu (Lima, 1999).

7 Outra palavra, andloga ao termo caboclo, e que ouvi ndo poucas vezes em Cratels é cunhd. Dessa vez,
sem critérios abonadores, cunhd é sempre xingamento. Quando se utiliza é para menosprezar alguma
mulher, seja por seu comportamento sexual livre, seja por sua profissdo (prostituta). Os animais domésticos
fémeas: cadelas, jumentas, galinhas sdo xingadas também de cunhds, o que geralmente se faz
acompanhado de chutes ou objetos atirados com forca.
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Com a Republica, o termo caboclo aparece como alteridade negativa, imposta
numa relacdo de poder, desautorizando e inferiorizando aqueles assim identificados.
Condicao necessdria para o tropos discursivo que insistia na necessidade de
modernizagao e europeizagao do Brasil, suplantando as marcas nativas e africanas. O
caboclo, figura teldrica e popular, resultado primeiro da mesticagem, representava o
Brasil profundo, que ancorava os sentidos conflitantes da nacdo, que se pretendia
européia, mas precisava marcar sua distintividade e construir sua modernidade. Uma
figura definida ao mesmo tempo de modo preciso e amorfo. Caracterizagao ambigua
elaborada por auséncias e incapacidades, visto ora como base da formacdo social e
cultural, ora como pdria de uma sociedade sertaneja caminhando com passos largos para a
civilizagao (Silva, 2008, p. 35).

Ao caboclo, habitante do interior, se destinaram diversas politicas publicas,
principalmente de higiene, trabalho, educacdo e controle, visando superar o seu atraso
congénito e transforma-los na massa trabalhadora necessaria ao progresso do pais. Esse
tipo de politica de controle das populacdes do pais tornou-se um problema sério desde o
século XVIII quando o trabalho livre ou semi-livre tornou-se significativo em muitas areas
da col6nia (Carvalho, 2007; Fonseca, 2008) e as possibilidades de existéncia e subsisténcia
autdnoma de grupos sociais em rela¢do ao projeto colonial era ameagadora.

Tao ameacgadora que suas praticas logo eram rotuladas como preguica, vadiagem
e criminalidade, como podemos perceber nesta descricdo dos moradores das fazendas de

gado do Piaui elaborada em 1772 pelo ouvidor Antonio José de Morais Dur&o™.

Disfarcam estes refinados vadios, preguicosos, ladrbes e pestes da republica
a sua conduta com duas raizes de mandioca e de tabaco que fabricam e que
nunca chega para os sustentar e suas familias mais que um ou dois meses
no ano, mantendo-se o resto do mesmo, do que furtam e caloteam na
mesma fazenda em que moram e nas circunvizinhancas, porque nenhum
deles tem outro oficio nem qualquer que seus filhos aprendam.

Os seus bens sdo a casa de palha, que se fabrica num dia, um cavalo, uma
espada, uma faca e alguns cachorros que facilmente consigo mudam e com
a mesma facilidade sustentam enquanto lhes é preciso andar no mato. Sdo

'8 O cronista inicia a sua descri¢do explicitando as categorias em que se divide a populagdo daquele vasto
sertdo, mas de modo diferente do Padre Miguel do Couto procura simplificar as muitas categorias étnico-
raciais apresentadas, tarefa na qual obtém sucesso apenas de modo parcial: Vermelho se chama na terra a
todo indio de qualquer nacdo que seja; mamaluco ao filho de branco e india; caful ao filho de preto e indig;
mestico ao que participa de branco, preto e indio; mulato ao filho de branco e preta; cabra ao filho de preto e
mulata; curiboca ao filho de mestico e india; quando ndo se podem bem distinguir pelas suas muitas misturas s
explicam pela palavra mestico o que eu faco, compreendendo nela os cabras e curibocas.
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estes demobnios encarnados os curibocas, mesticos, cabras, cafus e mais
cafres de que a terra s6 é abundante (...) que acossados pelas justicas de
outras capitanias em que delingliem e onde ndo lhes é fdcil ocultar-se por
povoadas e abertas, buscam esta como um infalivel asilo de suas maldades
(...) Enquanto porém se lhes permite esta depravada vida (...) Estdo as vilas
ao desamparo sem haver qguem as povoem, sem artifices para as obras
necessdrias, sem homens para o trabalho e sem aumento algum (Durdo
(1772) in, Mott, 1976 p. 557-558, grifos nossos).

O trecho grifado acima, ainda que nao explicite o termo caboclo, traz um seu
correlato, que é o curiboca, descrito no mesmo documento como o filho de mestico com
india. Assim, a massa de populagdo livre e mestica do Sertdao do Piaui era tratada e tida
como ameacgadora ao projeto colonial por sua capacidade de sobreviver nos intersticios
das fazendas a partir de uma producdo minima de produtos alimentares (mandioca) e
comerciais (tabaco).

Ainda segundo a mesma descricao de Durdo, na Vila de Marvao a

[...] ribeira mais considerdvel no seu distrito, é a do Carateus, que vem
desaguar na do Poti. Confina com a serra da Beapaba, onde os limites desta
capitania com a do Ceard ndo tem certeza, donde vem ser o principal covil
de quantos criminosos hd, tanto de uma como de outra capitania, mudando
eles as extremas ou confundindo-as e variando-as como lhe faz conta, para
ndo serem inquietados de nenhuma das partes.

As longitudes entremeadas de bosques, dspero dos caminhos o inacessivel
das serras, concorrem todos para o seu intento (Durdo (1772) in, Mott,

1976, p. 560-561).

Autonomia produtiva, mesticagem, isolamento geografico, marginalidade social e
legal associam-se enquanto caracteristicas intrinsecas desses agrupamentos
populacionais sertanejos na perspectiva do Ouvidor da Capitania do Piaui. Tracos que
serao retomados em diversos outros discursos sobre as populacdes do Sertao ao longo
do tempo. No século XIX, quando o viajante inglés George Gardner atravessa o sul do
Ceard em direcao ao Piaui, ele nota que os habitantes dessa regidao sao compostos, em
sua maior parte, de indios e mesticos que recebem o nome de Cariris, sendo afamados
por sua rebeldia as leis do pais (Gardner, 1975, p. 97).

A associagao entre a existéncia de populacao livre e mestica e a necessidade de

controle e subordinacdo dessa massa por parte do estado e dos grupos econdmicos
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dominantes atravessou os séculos e, j4 durante a Republica, diversos intelectuais®
dedicaram-se a refletir sobre a origem desses grupos e 0s meios para superar as
condicbes de atraso em que eles estavam envolvidos (Lima, 1999). Da mesma forma, os
modos de vida dessas popula¢des eram alvos de politicas de controle e subordinacdo por
parte do estado que envolviam desde expedi¢des militares, como nos casos de Canudos e
do Contestado, até campanhas de educacao, saneamento, abertura de estradas e criacao
de nucleos coloniais e de trabalho. A prépria criacdo do Servico de Protecdo aos indios e
Localizacao dos Trabalhadores Nacionais, em 1910, é sintomatica deste entendimento,
agindo as reservas indigenas como estabelecimentos de controle e transicao de grupos
etnicamente diferenciados em trabalhadores uteis a nacdao, mas ndao a eles prdprios
(Lima, 1995).

Neste sentido, Roberto Cardoso de Oliveira argumenta que o caboclo é o
resultado da interioriza¢do do mundo do branco pelo indigena®°. E o nativo vendo-se a si
mesmo com os olhos do colonizador, isto é, como intruso, indolente, traicoeiro, enfim
como alguém cujo unico destino é trabalhar para o branco. Parafraseando Hegel, poder-se-ia
dizer que o caboclo € a prépria ‘consciéncia infeliz’. Fracionada sua personalidade em duas,
ela bem retrata a ambigiidade de sua situacdo total [...] (1964, p. 80).

Assim, ndo admira que muitas vezes ocorra uma recusa ao termo caboclo, uma vez
que esta palavra traz em si a conota¢ao de uma existéncia tutelada e parcial. O trajeto de
indio a caboclo é parte essencial do projeto hegemoénico de elabora¢ao da nacionalidade
brasileira, cerceando e modelando os grupos sociais a partir da intervencdo de
intelectuais e aparelhos de Estado. Por outro lado, o percurso de caboclo a indio envolve
uma luta simbdlica em que os grupos locais contestam o monopdlio das representacdes e
das classificacdes sociais, exercido até entdo por atores sancionados oficialmente. Uma
luta que sd se torna possivel quando a autoridade que preside a classificacdo encontra-se
minada por outras forcas que contestam os principios de di-visdo até entdo operados
(Bourdieu, 1989). Mediadora importante nesse processo, a acdo missionaria buscou
deliberadamente inverter a polaridade dos signos classificatdrios, refazendo o caminho

de caboclo a indio, a partir do exercicio narrativo e da ritualizacdo de performances.

' Entre muitos, podemos citar: Euclides da Cunha, Belisdrio Penna, Edgard Roquette-Pinto, Candido
Rondon, Oswaldo Cruz, Monteiro Lobato e Oliveira Vianna.
*° Para este autor, o termo bugre, usado em Mato Grosso do Sul é equivalente ao termo caboclo.
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DA NARRATIVA A PERFORMANCE

Tendo colocado em cena questdes que envolvem o exercicio narrativo, a
mediacao missionadria e os processos de classificacdo social, gostaria de tentar amarrar
estes pontos num esboco de analise e antecipar a discussao do préximo capitulo.

No contexto das etnogéneses e das mediag6es missiondrias no Sertao de Crateus
o0 que podem significar as histdrias sobre os olhos d’agua tampados, os Calabacas, as
bisavds pegas a dente de cachorro, a Furna dos Caboclos e o massacre dos indios? Sado um
registro alternativo a histdria oficial? Sim, por suposto e demonstrado, que sdo. De certo
modo estas narrativas sao a crénica nativa da conquista, em contraponto a crénica oficial,
branca, civilizatéria. E a versdo dos derrotados, dos ndo-realizados pelo projeto

hegemonico. Pois, como afirma Néstor Garcia Canclini

Toda narrativa histdrica ou literdria é a metdfora de uma alianca social, o
que cada grupo hegeménico estabelece como patriménio nacional e relato
legitimo de uma época € o resultado de operagbes de sele¢do, combinagdo
e encenagdo, que mudam segundo os objetivos das forcas que disputam a
hegemonia e a renovagdo de seus pactos (Canclini, 1999, p. 150).

Isso ndo quer dizer que os relatos aqui apresentados sejam mais verdadeiros ou
mais objetivos, sdo apenas outros pontos de vista sobre o processo de formacdo da
sociedade sertaneja. Por isso mesmo sdo narrativas concorrenciais com as versdes
oficiais. Necessariamente percorrem um circuito através do qual relativizam, negociam e
disputam os sentidos das narrativas estabelecidas em livros, documentos, jornais e na
educacao escolar.

Estes relatos também ndo sao produto espurio de uma manipulag¢ao instrumental
e etnificante dirigida pelas missionarias, pois muitas dessas narrativas preexistem a sua
mediacdo, constituindo um corpus narrativo difuso e variado, mas que possui elementos
constantes ao longo do tempo e do espaco e que sao significativos para diferentes
grupos sociais: consideracdes sobre caracteristicas fisionémicas, sobre o corpo, sobre
ancestralidade, modos de vida, temporalidade e hierarquias sociais reaparecem seja nas

narrativas apresentadas aqui, seja nos documentos histdrico transcritos.
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Dessa maneira, elas também se articulam com outras memdrias difundidas pelos
sertdes. E assim, por exemplo, que trabalha Hélder Alexandre Macedo, ao analisar as

memorias das mulheres do sertdo do Seridd/RN sobre as “caboclas-brabas”.

a narrativa (...) nos mostra um lado insélito da Histéria do Rio Grande do
Norte, e, num quadro mais amplo, do interior do Nordeste. Refere-se, aqui,
a participagdo dos indigenas no préprio desenrolar do processo histdrico do
Seridd, Sertdo do Rio Grande do Norte, e, por conseguinte, ao modo como
tomaram parte na constituicdo das suas familias (...) Tal participagdo
raramente foi levada em conta da mesma forma em que foi a presenca
branca. (Macedo, 2005, p. 146)

Podemos encontrar outro exemplo dessas narrativas no trabalho de Carlos
Guilherme do Valle que, ao abordar o campo semantico da etnicidade Tremembé, registra
também esta vulgata da avd pegada a dente de cachorro, cuja existéncia passa a ser

descrita pelos seus descendentes como uma sujeicao

A ‘brabeza’ representava uma natureza origindria dos indios que veio a ser
amansada, domada por ‘eles’, outros povos. Os relatos ndo explicavam
muito quem amansava os indios, ainda que estabelecessem nitida diferenca
étnica. O ‘amansamento’ transformava tal ‘natureza’ primdria, ‘brutd’,
furiosa, noutra que se ‘domestica’, o que teria mais proximidade com a vida
atual dos Tremembé e assinalava uma situacdo assimétrica. Com o
amansamento, os indios brabos tiveram que se humilhar. (Valle, 2004, p.
318, grifos no original)

Recorrendo mais uma vez ao trabalho de Goddi (1999), vamos encontrar o registro
oral de um evento semelhante aos aqui narrados para a histdria da ocupagao do sertao de
Crateus. Dessa vez, os camponeses nao reivindicam origem nos indios destrogados pelos
brancos, mas o contrdrio: reivindicam-se descendentes do terratenente que situou o lugar
e que produziu a ‘grande familia’ apds ter massacrado os indigenas, primitivos habitantes.

Permitam-me citar as citagbes da autora, apenas para evidenciar a similaridade
com as narrativas coletadas por mim durante o trabalho de campo. Faco isso nao para
comprovar alguma verdade intrinseca as narrativas que apresento, mas para demonstrar
como o mesmo género de acontecimentos — a conquista do sertao — pode ser lido por
diferentes pontos de vista. Também pretendo destacar como essas narrativas tem o
potencial de criar e sustentar identidades sociais. Assim, vejamos os trechos transcritos

por Goddi e narrados pelos camponeses do Piaui:
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O primeiro homem que entrou aqui e que produziu a ‘grande familia’ e
chamava Vitorino. Entdo foi ele quem situou aqui. E ai o que é certo, é que
esta beirada de serra era cheia de indio nesse tempo. Indio quer dizer que é
caboclo brabo, vocé sabe, os indio. E ai, os indio mataram um filho dele. Ai
ele encostou nessa beirada de serra, era morada deles. Ele encostou prd ai e
arrastou o bacamarte [...] os bicho correram e ele pds bagaco deles ai, aqui
e dcold, matando, até desterrou eles daqui. E entdo, nessa ocasido, o
governo deu a ele esta terra e este mundo ficou dele. E entdo ele comecou a
produzir a ‘grande familia’. (Zé Lopes, 95 anos)

Ele era um véio muito destemido, desterrou os indio daqui tudo — tomou
conta, situou e deixou isso aqui. Agora é que semeou de dono, é de né tudo
ai da procedéncia dele toda. (Zé Camilo, 83 anos) (Goddi, 1999, p. 51 e 52).

Constituindo-se enquanto indices de uma experiéncia social produzida pelo
encontro colonial que se deu séculos atrds, o conjunto de narrativas mobilizadas pela
mediagao missiondria no Sertao de Crateus tematizam inevitavelmente assuntos como a
desigualdade e a subordinacdo social. Operadas pelas agentes missiondrias enquanto
formas de acesso a realidade do povo, as narrativas produzem efeitos sociais advindos
das lutas simbdlicas sobre o passado e que informam grande parte das disputas sobre a
legitimidade da existéncia de um movimento indigena numa regido que é marcada
exatamente pelo siléncio sobre a presenca indigena.

O fato de que estas memdrias tenham sido articuladas e mobilizadas pelos
missiondrios para subsidiar a acdo politica nao implica que elas sejam invalidadas, falsas
ou tenham sido apropriadas de modo fraudulento por parte dos indigenas. Todo
processo de constru¢cdo de memdrias é seletivo e “pedagdgico”, visando exatamente
inculcar nas pessoas sentimentos profundos de filiacdo e identificagdo com memdrias
especificas.

Estas narrativas, portanto, ndo sao o registro linear e progressivo de fatos
passados até o presente. Por si sé elas ndo conferem verdade ou legitimidade as
pretensbes de identidade indigena. Na realidade, estas narrativas fundamentam um
campo discursivo onde sentidos sao elaborados continuamente e de modo situacional
desempenhando papel fundamental no processo de identificacdo étnica, chamado
localmente de se assumir. Pois as identidades sao sempre processos de negociacao, onde

o teatro e a politica, a representacdo e a acdo sdo elementos constituintes (Canclini, 1999,

p. 176).
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Estas narrativas sdo, finalmente, o resultado do encontro entre um conjunto de
relatos fragmentarios sobre o passado e a experiéncia da alteridade, num contexto social
de mudangas dramaticas nos modos de vida e condi¢Ges politicas e simbdlicas de
existéncia dessas populacdes sertanejas com uma praxis missiondria sobre cultura,
histdria e identidade, composta de dois vieses: um objetificante e um contra-hegemonico.
As narrativas sao, portanto, produtos de interacdes multiplas que dao sentido para as
afiliacdes étnicas contemporaneas dos atores indigenas. Enquanto instrumentos do
projeto missionario elas fazem parte da perspectiva de acao que propde uma leitura da
histdria a partir das classes de baixo da sociedade, onde ao mesmo tempo em que se faz
a critica da perspectiva dominante promove-se a articulacdo e a legitimacdao dos
argumentos dos grupos dominados, elaborando um modelo de indigena a ser preenchido
pelas pessoas e grupos que passam a se assumir. Pois, as identidades ndo sdao compostas
por uma esséncia atemporal que se manifesta, mas sdo constru¢des imaginarias que se
realizam na narra¢do, ato puramente humano e social que confere sentido a experiéncia
vivida (Canclini, 1999, p. 158).

Neste modelo, além da narracdao, ganha destaque outro conjunto de agdes: as
performances rituais. Elas sdo vividas enquanto pdlo complementar da atividade
narrativa, pois os individuos que foram convidados a ouvir e falar, também sao
convidados a expressar com o corpo que danga, canta, se move e porta roupas e enfeites
indigenas, a sua nova condicdo. Neste caso, a performance completa uma experiéncia
(Turner, 1982, p. 13-14 apud Dawsey, 2005, p.164). E sobre esta dimensdo do movimento

indigena que o préximo capitulo ird se debrucar.
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Iconografia Capitulo 2

Painéis fotograficos arquivados na casa de Helena Potyguara,
contendo registros dos principais momentos do movimento
indigena na regido de Crateus, com destaque para as agdes da
Pastoral Raizes Indigenas.

Painel contendo fotos e canticos dos primeiros Painel contendo fotos que mostram as primeiras

encontros das Raizes Indigenas nos anos de 1992 visitas da Pastoral Raizes Indigenas as
e 1993. comunidades localizadas nos municipios de

Poranga, Ipueiras e Monsenhor Tabosa.

E0UCATRD molsepg

Painel retratando indigenas Potyguara, Tabajara
e Tupinamba das ocupagdes da Vila Vitéria e
Planaltina em Crateus.

Painel exibindo os registros da Il Assembléia
Regional de Crateus Raizes Indigenas, realizada
em 1997 no Olho D’agua dos Canutos, em
Monsenhor Tabosa. Destaque para o tema da
educacao indigena e a atuagao de Luiza Canuto
Tabajara.
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» v “A FURNA DOS
3 - — CABOCLOS

Painel exibindo fotos do sitio arqueoldgico da
Furna dos Caboclos em Monte Nebo, Crateus.

B, - m -
Painel com fotos dos indigenas de Crateus,
elaborado de modo a ressaltar as caracteristicas
fenotipicas das pessoas retratadas. Esse tipo de
registro tinha a finalidade clara de produzir um
discurso objetificante a partir de onde se pudesse
afirmar a presenga indigena na regiao.

Painel documentando a Assembléia realizada no
distrito dos Tucuns (Crateus) em 1995.

Faixa identificando a tenda Irma Abigail, no 8°
Encontrdo das Comunidades Eclesiais de Base
da Diocese de CrateUs. Note-se a especificidade
do tema etnias/culturas.
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iTonio. Professe (

Painel registrando as primeiras atividades da

Painel registrando os indigenas de mais idade,

tidos como guardides da memoéria e a partir de Escola Raizes Indigenas na Vila Vitéria.
guem se acessavam as narrativas que
fundamentam os pertencimentos étnicos atuais.

Painel registrando a 22 Assembléia Indigena do Detalhe da
Ceard, realizada no Santo Antonio dos Pitaguary,
em Maracanau. 1995.

foto anterior evidenciando a
delegagao indigena de Cratels na 22 Assembléia
dos Povos Indigenas no Ceara.
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Painel identificando as primeiras pessoas a se assumirem como
indigenas no municipio de Poranga.

Paineis fotograficos arquivados na Escola Diferenciada Jardim das
Oliveiras, contendo registros dos principais momentos do movimento
indigena das etnias Tabajara e Kalabaca no municipio de Poranga.

Painel exibindo fotografias do sitio arqueoldgico

localizado na Chapada, nos arredores de Painel exibindo fotografias do ecossistema da

Poranga. area denominada Imburana, utilizada para plantio
e caga, localizada nos arredores de Poranga.
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Painéis exibindo e explicando o ritual do toré através de textos e fotografias.

. . Painel retratando a partilha dos beijus na Semana
Painel retratando o processamento da mandioca. Santa
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Painel retratando a participagéo dos indigenas de Painel retratando diversas etapas dos cursos de
Poranga em diversos eventos: jogos indigenas, formagao de professores indigenas.
marchas em Brasilia, inauguragéo da escola da

comunidade, entre outros.

Painel onde constam diversas etapas do
processo de implantagdo da Escola Diferenciada.

Painel com registros de momentos diversos onde
foram estudadas a legislacdo indigenista
brasileira pelos indigenas de Poranga.
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CAPITULO 3

RITUAL: APERFORMANCE DA ALTERIDADE.

Elemento central na pedagogia missionaria, a performance ritualizada é uma acao
social intensa e mobilizadora, capaz de criar rela¢bes e transforma-las, atribuindo
significados as experiéncias individuais e coletivas, partilhadas pelos sujeitos que
atravessam de modos diversos 0 mesmo processo.

Ao abordarmos o movimento indigena na regiao de Cratels — e também em nivel
estadual - destaca-se a importancia do que os préprios atores denominam ritual: um
universo de praticas culturais originalmente diversificadas que foram modeladas no bojo
da acdao missiondria com o intuito de comunicar sentidos e conferir existéncia as
dimensdes étnicas propostas pelo movimento indigena. Cantar e dangar o Toré e o Torém,
beber mocorord, participar de romarias e Assembleias, noites culturais e outros eventos de
cunho étnico-ritual sdo parte fundamental do processo de etnogénese.

Neste capitulo, tratarei do universo do ritual enquanto processo gerador de
sentidos, a partir da perspectiva de andlise proposta por Victor Turner (1974) em seus
trabalhos sobre o processo ritual. Convém destacar que o que é definido como ritual no
universo pesquisado sao performances coletivas chamadas Toré e Torém que envolvem
canto, danca em circulo, consumo do mocorord, podendo haver ou ndo a manifestacao
mediunica de espiritos. Contudo, a partir do trabalho de campo eu estendo essa nocao
também para as reunides de indigenas e apoiadores de seu movimento e que inicialmente
eram chamadas de romarias, e atualmente de Assembleias. Reunibes estas que, a
despeito de comportarem diversas outras intera¢des sociais, tém como seu elemento
central a realizacao de grandes Torés e Toréns.

O Torém é uma danca indigena, de carater ritual, que foi referida para o Ceard pela

primeira vez no século XIX (Porto Alegre, 2003, p. 56)". Ao longo do século XX foi

' Em 1860, o Torém é descrito por integrantes da Comissdo Cientifica que percorreu o Ceard como
divertimento dos indigenas da Serra da Ibiapaba, numa localidade préxima a Vigosa. Executado como uma
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registrada como manifestagao folclérica dos Tremembé de Almofala e, a partir dos anos
1990, tornou-se um dos referenciais fundamentais da mobilizacdo étnica dos Tremembé.
Durante a danga, realizam-se intervalos para o consumo do mocororé: um vinho feito a
partir do suco do caju fermentado. O Torém é dancado em roda, com duas pessoas no
centro tocando maracds e que puxam as musicas, cantadas com palavras em uma lingua
que aparenta mesclar palavras tupis, portuguesas e de uma outra lingua desconhecida. A
danca é pantomimica, reproduzindo os comportamentos dos animais descritos nas
musicas (guaxinim, cachorro, camardo, tainha) (Valle, 2004 e 2005).

O Toré é uma outra danca ritual indigena, que possivelmente se originou no vale
do submédio e baixo Sao Francisco, entre os grupos indigenas aldeados nas antigas
missdes dessa area. Sua execu¢ao pode contar além dos maracdas com bastdes
percussivos, pifanos e trombetas (buzos), sendo dancado em circulos, filas ou pares,
variando de acordo com a coletividade indigena que o realiza. Durante o Toré geralmente
hd o consumo de uma bebida feita com a entrecasca da raiz da Jurema (Mimosa hostilis,
Benth) e o transe meditinico com a incorporacdo de entidades chamadas de Encantados.
As musicas do Toré geralmente sdo cantadas em portugués e falam dos Caboclos
Encantados que vivem no Reino do Juremd?.

O Toré foi visto pelo antigo Servico de Protecdo aos indios, nos anos 1940, como
atestado definidor da consciéncia dos “remanescentes indigenas” do Nordeste e foi
utilizado por este 6rgao como critério aferidor da autenticidade dos grupos que
reivindicavam sua atencdo (Griinewald, 2005). A partir dos anos 1970, com a crescente
insercao missiondria nos contextos étnicos da regidao, o Toré foi tomado por estes
agentes como um poderoso instrumento de mobiliza¢ao e sua pratica foi difundida ou
revitalizada em diversos contextos de emergéncias étnicas, entre eles o Ceard (Arruti,

2006b; Palitot e Souza Jr., 2005 e Valle, 2005).

danca em circulo, acompanhada por um maraca (iguaré) e uma trombeta (torém). As musicas eram
entoadas em lingua indigena e no centro da roda ficava u pote com vinho de mandioca que era servido aos
participantes em intervalos regulares. O ritual também era associado com praticas de cura que os regionais
denominavam feiticaria (Valle, 2005, p. 227; Porto Alegre, 2003, p. 58). Ainda no final do século XIX, o Padre
Antonio Tomas descreveu o Torém realizado em Almofala. Uma descricdao vivaz e que guarda muitas
semelhangas com os registros posteriores da danga, sobressaindo-se a forma de organizagdo e o consumo
de aguardente (no lugar do cauim) durante os intervalos (Valle, 2005, p. 227).

> Nesse sentido, o Toré aparece em outros contextos ritualisticos, nao diretamente relacionados a grupos
indigenas especificos, denominados catimbd, “torés misturados” ou Jurema Sagrada, mas operando como
marca dessa ancestralidade e individualizando tais praticas em relacdo aos cultos afro-brasileiros
(Vandezande, 1975; Tromboni, 1994).
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A nocao de performance que utilizo neste capitulo baseia-se na leitura dos
trabalhos de Victor Turner, em especial o texto Dewey, Dilthey e Drama: um ensaio em
antropologia da experiéncia (2005). Neste trabalho Turner busca uma aproximacdo entre
a nocao de performance desenvolve-se a partir da idéia de experiéncia, entendida

enquanto um drama social. Na visdo de John Dawsey, que apresenta este ensaio,

Através do processo de performance, o contido ou suprimido revela-se —
Dilthey usa o termo Ausdruck, de ausdrucken, “espremer”. Citando Dilthey,
Turner descreve cinco “momentos” que constituem a estrutura processual
de cada erlebnis, ou experiéncia vivida: 1) algo acontece ao nivel da
percepcdo (sendo que a dor ou o prazer podem ser sentidos de forma mais
intensa do que comportamentos repetitivos ou de rotina); 2) imagens de
experiéncias do passado sdo evocadas e delineadas - de forma aguda; 3)
emocbes associadas aos eventos do passado sdo revividas; 4) o passado
articula-se ao presente numa “relacdo musical” conforme a analogia de
Dilthey), tornando possivel a descoberta e construcdo de significado; e 5) a
experiéncia se completa através de uma forma de “expressdo”.
Performance - termo que deriva do francés antigo parfournir, “completar”
ou “realizar inteiramente” - refere-se, justamente, a0 momento da
expressdo. A performance completa uma experiéncia. (Dawsey, 2005, p.
166).

A dimensdo performadtica contida nos rituais do Toré e Torém e nos eventos das
romarias e Assembleias é fundamental para a compreensdao dos processos sociais e

simbdlicos que constituem o movimento indigena no Ceara.

A questdo é se diretrizes significativas emergem do encontro existencial na
subjetividade, daquilo que derivamos de estruturas ou unidades de
experiéncia prévias numa relacdo vital com a nova experiéncia. Isso é uma
questdo de significado (...). E somente quando relacionamos a preocupante
experiéncia atual com os resultados cumulativos de experiéncias passadas —
se ndo semelhantes, pelo menos relevantes e de poténcia correspondente -
que emerge o tipo de estrutura relacional chamada “significado”. (...) a
experiéncia incita a expressdo, ou a comunica¢do, com os outros. Somos
seres sociais e queremos dizer o que aprendemos com a experiéncia. As
artes dependem desse impeto para confessar e declamar. Os significados
obtidos as duras penas devem ser ditos, pintados, dancados, dramatizados,
enfim, colocados em circula¢do. Aqui o impeto do pavdo para exibir-se nao
se distingue da necessidade ritualizada de se comunicar. O eu e o ndo-eu, o
ego e o ndo-ego, a auto-afirmacdo e o altruismo, encontram-se e se fundem
em comunicacg6es significativas. (Turner, 2005, p. 1779-180)
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Estes rituais possibilitam entdo a producao e a comunicacao dos significados entre
os diversos atores sociais. Mas, seria ingenuidade pensar que esses significados sejam
produzidos de forma harménica ou homogénea. Na realidade, o conflito e a disputa pela
prépria definicdo dos significados é o que pde os processos em movimento. Assim, inicio
este capitulo com os grandes eventos das romarias e Assembleias, para depois adentrar
na discussdo que permeia o processo de producdo do Toré, informado por distintos
fluxos culturais e as tensdes que este mantém com a Umbanda, a partir da possibilidade
da incorporacao de espiritos durante o ritual, fato que pode ser visto de angulos variados

pelos sujeitos que participam do campo indigenista no Ceara.

DAS ROMARIAS AS ASSEMBLEIAS

Eu sou romeiro, sou de Nazaré.

Eu sou romeiro, sou de Nazaré

Eu venho de longe, da mata do Pindaré.
Aué, Mata! E do Pindaré.

Ei, Mata! E do Pindaré.

(Curimba dos sal6es de cura de Cratells)

As Assembleias indigenas originaram-se de uma modalidade particular de
indigenismo missiondrio nos anos 1970, com as primeiras Assembleias organizadas pelo
Cimi (Arruti, 2006b). Atualmente sdo caracteristicas de varios contextos de mobilizacdo
indigena, como os Xukuru, em Pernambuco (Neves, 2005; Palitot, 2003), as etnias da
Terra Indigena Raposa-Serra do Sol, em Roraima (Araujo, 2006), nas regides do Alto e
Baixo Rio Negro (Peres, 2003) e Médio Solimbes no Amazonas (Faulhaber, 1998), e os
povos indigenas do Oiapoque, no Amapd (Tassinari, 2003).

A Assembleia dos Povos Indigenas no Ceard é, antes de tudo, uma romaria étnica.
Assim, nas Assembleias anuais evidenciam-se: o sofrimento, o desprendimento, o
trabalho, a integracdo, a politica, o ritual, a agregacao, as disputas por hegemonia, o
lddico, a relagdo com hierarquias de poder e prestigio, a autenticagcao do pertencimento
étnico e muitos outros niveis de interagdo social. O desenrolar desses eventos extrapola
as fronteiras da plenaria politica e decisdria e institui-se como um tempo ritual, onde os

lagos entre os indigenas e seus aliados devem ser confirmados e fortalecidos. Da mesma
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forma, aqueles individuos e grupos mais envolvidos com o movimento indigena buscam,
através das Assembleias, ter reforcadas suas posicOes de prestigio e influéncia.
Amparando-me em outra andlise de Victor Turner, posso dizer que as

peregrinacOes sao fendmeno liminares, com nitidas dimensdes espaciais e que

revelam em suas rela¢bes socigis a qualidade de communitas; e, em
peregrinacdes hd muito estabelecidas esta qualidade se articula, até certo
ponto, com a estrutura social circundante através de sua organizacao
social. (Turner, 2008, p. 156)

Nesse sentido, segundo Carlos Alberto Steil

Dentro deste modelo construido por Victor Turner, pode-se falar de uma
estrutura peregrinica, que nos remete necessariamente a experiéncia da
communitas, produtora de um espaco simbdlico onde as regras sociais, as
hierarquias e os constrangimentos morais sdo abrogados. O que torna a

\

peregrinagdo, na sua forma tradicional, uma critica a sociabilidade do
cotidiano e a vida moderna, que se organiza a partir da divisdo social do
trabalho e da producdo de mudltiplos status sociais. Esta critica, contudo,
ndo se dd pela imposicdo de dogmas religiosos e morais ou de um corpus
ideoldgico e doutrindrio, mas por uma performance que se expressa
através dos corpos, das emogbes e dos afetos que circulam entre os
peregrinos nas viagens e nos locais sagrados. Performance esta que nos
remete imediatamente ao cardter festivo, ludico e transgressivo das

peregrinacdes (Steil, 1999, p. 413).

Originalmente organizada e estimulada pelas agéncias missionarias, a Assembleia
dos povos indigenas no Ceard, comegou como uma romdria a sitios arqueoldgicos, onde a
histéria dos povos indigenas da regidao de Cratelds poderia ser encontrada — Furna dos
Caboclos, Tucuns e Cidade dos Cocos.

A inspiragdo missiondria para a realiza¢do desses eventos é antiga, advindo do
esforco de compreensdo das praticas religiosas e culturais populares, com a finalidade de
elaborar uma metodologia para atingir o povo. O uso da cultura nesse caso era associado
ao uso da linguagem, no sentido performdtico também, mas fundamentalmente como um
meio de transmissdo de novos conteudos. A cultura era vista como uma forma de falar ao
povo (Arruti, 2002, p. 21, grifo no original). Esta perspectiva pode ser observada em
alguns documentos constantes do Arquivo da Pastoral Raizes Indigenas e que refletem as
preocupacdes da missiondaria Maria Amélia Leite, da Missao Tremembé, em como se

comunicar com os indigenas através da linguagem das romarias.
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Sao dois textos datados do ano de 1989. O primeiro é um relato de Maria Amélia,
escrito em 03 de marco de 1989, sobre a Romaria de Santa Luzia, em Gijoca, no litoral
oeste do Ceara. Essa romaria ocorre entre os dias 12 e 13 de dezembro e foi realizada pela
missionaria no ano de 1988, acompanhando alguns Tremembé. Ela menciona o trajeto até
o local, o comportamento dos indigenas e dos outros participantes, conversas com o
paroco e com moradores antigos. Fala também sobre a participacdo dos Tremembé e faz
relagbes com outras romarias como a do Canindé e a de Juazeiro. No final, associa as
romarias catdlicas populares com a busca pela mitica Terra Sem Males. Esta ultima nocao
uma reelaboragdo teolégica do Conselho Indigenista Missionario - CIMI sobre uma nog¢ao
cosmoldgica guarani que foi registrada na literatura etnolégica (Pompa, 2003).

O segundo texto é uma carta de Maria Amélia, de 20 de outubro de 1989,
planejando um encontro de missiondrios em Juazeiro do Norte para Janeiro de 1990,
durante a Romaria do Padre Cicero. Este encontro visava reunir distintos agentes
catdlicos do Nordeste numa casa de romeiros, um rancho coletivo com capacidade para
15 a 20 pessoas. Entre os possiveis participantes encontrar-se-iam, além da prdpria Maria
Amélia, a Irma Anete e o Pe. Murilo (da Paréquia Matriz do Juazeiro), Saulo e Jorge (do
CIMI Nordeste), Eduardo Hoornaert, Maria Lednia Sampaio Furtado, Antonio Pinheiro de

Freitas e o Pe. Fernando (estes ultimos de Fortaleza). Segundo Maria Amélia,

A idéia desse encontro nasceu numa conversa sobre 0s passos que estamos
dando nessa preocupagdo de animar os povos diferenciados que, daos
poucos estamos descobrindo nas dreas onde atuamos. Para nés foi
clareando o sentido profundo da busca da TERRA NOVA, da TERRA
PROMETIDA, da TERRA SEM MALES — uma constante na vida dos indios, na
vida dos Camponeses do Nordeste. Temos noticia da presenga organizada
de vdrios grupos étnicos do NE, nas diversas Romarias do Padre Cicero, em
Juazeiro do Norte, aqui no Ceard. Esse fato é do conhecimento e dominio
publicos, tendo sido, inclusive registrado inumeras vezes, através da
imprensa falada, escrita e televisionada. E também pela prépria Paréquia
em Juazeiro.

A Romaria se revela, entdo, um momento forte, importante, para nds nos
juntarmos, jd que para esses povos é uma necessidade visivel, que faz parte
da prépria vida. (Leite, 1989, p.1)

A partir desta constatacdo, o encontro teria dois momentos bem distintos: a participacao
na romaria e uma reflexdo entre os missiondrios. A experiéncia sensivel de realizar os atos

penitenciais junto aos outros romeiros, buscando neles os sinais indigenas, seria acompanhada
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por um momento de compartilhamento e narracdo dessas experiéncias, com o intuito de

sistematiza-las e torna-las reprodutiveis em cada um dos lugares onde os missionarios atuavam.

PARTICIPACAO NA ROMARIA do Padre Cicero durante a Festa de Nossa
Senhora das Candeias (...). Esse primeiro momento serd como que um certo
mergulho em plena Romaria, para que possamos perceber a presenca
indigena de diferentes formas entre os romeiros que passam ld, e que vivem
ld. Teremos algo para nos orientar nessa busca.

REFLEXAO ENTRE NOS, nos dias 3 e 4 seguintes, vamos conversar sobre a
realidade descoberta nos dias da Romaria e também sobre o que jd
percebemos nas nossas dreas de trabalho, resultante do contato com os
povos étnicos com quem estamos convivendo. (Leite, 1989, p. 1 e 2)

Seguindo este modelo de organizacdao da experiéncia propiciado pelas romarias,
as agéncias missiondrias Missao Tremembé e Pastoral Raizes Indigenas comegaram a
elaborar as primeiras propostas de romarias indigenas: a Romaria dos Tremembés e a
Romaria dos Martires da Furna dos Caboclos do Monte Nebo, em Crateus3.

Essa segunda romaria iniciou-se em 1991 promovida pela Pastoral Raizes Indigenas.
O objetivo principal era realizar uma visita ao sitio arqueoldgico da Furna dos Caboclos,
localizado no distrito do Monte Nebo, em Cratels. De acordo com a histdria local esse
sitio arqueoldgico foi o local do massacre do ultimo bando de indios selvagens na regiao,
vindo dai a explicacao para a grande quantidade de ossos presentes na furna.

Para a acao missionaria, a visita a este local servia como processo de condensacao
simbdlica de narrativas e experiéncias que os varios participantes do movimento indigena
traziam consigo. Estar num lugar marcado pela presenca dos antepassados possibilitava
um despertar das memdrias e das raizes indigenas até entdo adormecidas.

Para além disso, o deslocamento, as acomodacdes e a alimentacao, precarios e
improvisados, contribuiam para a construcdo de um momento de “suspensdo social”
tipico de processos rituais, entre eles as peregrina¢fes cristas, onde os aspectos do
sofrimento, do desprendimento e da resignacao sao enfatizados como meios de alcangar
as gracas prometidas. E importante destacar que neste imaginario catdlico o sofrimento é

entendido enquanto luta, movimento, esforco para alcangar a graga da libertagdao. No

3 Segundo Barretto F°, a Equipe de Assessoria as Comunidades Rurais da Arquidiocese de Fortaleza, que
trabalhava junto aos Tapeba, atuava nesta mesma dire¢do promovendo o dia 3 de outubro como o Dia dos
Indios Tapebas, marcando o aniversario de morte do ultimo lider do grupo em 1984. Com ‘essa data de festa,
missa e caminhada das comunidades ao cemitério’, a Equipe queria fortalecer os lagos de ‘comunidade’ tapeba,
dando forma e instituindo uma data para mobilizar o sentimento que eles tem de constituir um todo (2004, p.
125).
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caso da romaria ao Monte Nebo, essa graca era proposta pela Pastoral como uma maior
autoconsciéncia da pertenca indigena de cada um dos participantes.

Um terceiro documento do arquivo da Pastoral Raizes Indigenas, uma carta-
relatério, de 08 de dezembro de 1993, nos indica os eventos ocorridos durante uma das

romarias ao Monte Nebo, a metodologia pastoral e as suas intencionalidades

Queridos irmados e irmds, amigos e amigas de raizes Indigenas

Pela 3° vez nos dias 30 e 31 de outubro, uns 80 amerindios da regido de
Crateus, Poranga, Nova Russas, com uma boa representa¢do dos Tremembés,
Tapebas e Potiguari, foram para o Monte Nebo em Romaria.

Ao chegar o anoitecer, uma linda fogueira e o povo da familia de seu
Mariano nos acolheram. Bem depressa, os grupinhos se arrancharam debaixo
dos pés de cajueiros. O jantar foi partilhado pois cada um tinha trazido um
“frito” vimos os slides da 2° Romaria dos Tremembés e de alguns lugares
importantes nas raizes indigenas.

A apresentacdo foi bonita e criativa, desde o artesanato de Poranga ao
casamento Tupinambad pela Vila Vitdéria que foi seguido pelo Torém. Noite de
danca inesquecivel pelo mocororé e a garafa doida* e todos com os enfeites.
Cedinho todos subiram a serra para visitar as furnas e os letreiros e os 0ssos. A
oracdo foi profunda e densa, Dona Maria José puxou o rosdrio de Nossa Senhora
da Piedade, Dona Diana cantou o pranto de Nossa Senhora e seu Luiz rezou a
oracdo das 13 palavras ditas e reformadas. Merendamos os bolinhos de milho, ja
que por falta de mandioca ndo deu para preparar mansape®. Enquanto um
grupinho preparava o almog¢o comunitdrio tivemos um tempo bom para ouvir
uns dos outros as lutas pela demarcacdo da terra indigena, ou por moradia.

Depois do almogo regressamos para Cratets onde nos reencontramos na
catedral onde tinha um espaco para contar ao povo o sentido de dar valor a
conhecer melhor as raizes. E na casa paroquial vimos o video do encontro em
Marco em Crateus. (Carta-relatério da Pastoral Raizes Indigenas. 08 de
dezembro de 1993)

Apds uma viagem de pau-de-arara, os romeiros-indios arrancharam-se em algumas
casas do povoado e muitos armaram suas redes embaixo das copas das arvores.
Partilharam alimentos e passaram parte da noite conversando, expondo artesanato,
fazendo celebracdes (teatro, Torém) e ouvindo narrativas sobre a Furna dos Caboclos.

No dia seguinte, levantaram cedo e puseram-se em caminhada, serra acima, até a
Furna. L& chegando, realizaram uma celebra¢ao, com canticos e orag¢bes. Depois, um
almoco coletivo foi preparado. As pinturas rupestres, os cacos de ceramica, 0s 0ssos, 0

cruzeiro afixado com os dizeres “massacre dos indios”, as oragbes e o Torém

4 Garapa doida - caldo de cana fermentado, de leve teor alcéolico.
5 Bolo de massa de mandioca cozido enrolado em folhas de bananeira. E um alimento comum na regido de
Crateds.
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compunham o cendrio para a realizacao de um drama étnico-missionario cuidadosamente
planejado e executado.

De acordo com alguns indigenas que participaram da romaria, esse ambiente era
tao forte que algumas pessoas chegaram a receber os espiritos dos caboclos que viveram
naquela furna. Para muitos dos participantes da romaria esse era o atestado mais

convincente da validade daquele processo ritual.

Seu Anténio Jovelino - ...Uma vez nos fumo no Monte Nebo. A Eliane® foi
também. N&s fomo daqui quase tudo. Fretei um carro aqui, nés levamo umas
setenta pessoas. (Inaudivel) Ndo sei se na subida... Acho que foi, foi na
descida. N6s descemo tudinho da serra para vir embora, que quando vai
chegando perto do fim da da... da subida da serra, a Eliane caiu. E quando a
Eliane caiu, eu inda vinha muito longe em cima, de ld de cima do morro! E a
Tereza jd tava, jd tinha descido. Ai chegou um bocado de indio, levantaram
ela a forca, assim. A Tereza foi e: — Ndo, negrada! Para, ai. Que aqui ndo é
gente desse mundo, ndo. Eu sei o que € que td se passando com ela, ai. Tinha
sido um Caboco da Mata que tinha baixado nela. Morto de sede! Esse Caboco
desceu, morto de sede, pedindo, pedindo vel... luz e dgua. Ai, a Tereza foi e se
concentrou e tirou ele... pro espaco. Ai, ele ficou sé ali vum, vum... Ai, falou
na boca da Eliane: — Eu quero € dgua e luz! Rapaz! Nessas coisas eu acredito.
Porque ela ndo bebia um, um, uma cuia com trés litros d’dgua, duma vez. E
bebeu todinha. E bebeu foi duas vez. A cuia, a primeira cuia ela bebeu
todinha. A outra ja ficou um bocado na cuia, a cuia assim, desse tamanho
aqui, 6. Ai, a Tereza foi retirou ele, levantou ela, a bichinha ficou com o cabelo
toda cheia de folha. Eu desci com ela pegado por um lado. Ai, chegamo Ild em
baixo. Ela disse: - Mde! Que quando eu fui pegando no pau assim eu vi o
Cabocdo, os bracos desta grossura! (risos) A Eliane também é média, rapaz,
agora ndo faz ligar.

Estévao - E por que é que o Caboco pegou ela ld no Monte Nebo?

Seu Anténio - Tava precisando de luz e de dgua. Com sede e a falta da
luz. Porque... Morreu mas ndo tem quem bote luz pra ele. Faz assim, quando
se lembra. (...) Tem a Furna Id que mataram mode quase mil, quase dois mil
indio ld (Inaudivel) E dos mesmos tronco dessa serra ai da, da, da Santa Rosa.
E pegado bem... Dali da Santa Rosa pra ld parece que é bem pertinho, ndo é
muito longe, ndo. E tanto que hoje, mesmo, eles ndo querem mais nem que
entre mais nenhum indigena ld. Td até cercado de arame, pra gente ndao
entrar ld. (Ant6nio Jovelino, Maratod, Agosto de 2008)

Obviamente, a manifestagdo medilnica era vista com certa desconfianga num
contexto de mobilizacao organizada pela igreja catdlica. Curiosamente, como era
entendida por vdrios atores como a comprovacao da efetividade dos poderes espirituais

daquele local, era tolerada pelos agentes pastorais que aguardavam a ocorréncia desses

6 Uma das filhas de Seu Antdnio e Dona Tereza Kariri.
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eventos com certa ansiedade. A ambiguidade e a tensdao provocada pela incorporacao de
espiritos nos atos rituais do movimento indigena cearense continua a ocorrer nas
Assembleias indigenas de hoje e atravessa as discussbes sobre legitimidade e
autenticidade das expressdes culturais de cada etnia e de todas elas em conjunto.
Voltaremos a esta questdao no préximo item.

Voltando as romarias realizadas pela Pastoral Raizes Indigenas, na mesma carta,
sdo registradas outras interacdes derivadas da romaria daquele ano de 1993 e a

preparacdo das atividades para o ano seguinte

E para coroar este acontecimento, a Diana da Varjota’ acompanhou
a turminha de Poranga para 04 dias de visita. O povo gostou muito dela e
pergunta quando vai voltar. Em novembro todo, Gracinha, irmazinha de
Jesus®, esteve na Regido. Ela contou muita coisa importante sobre a vida
dos Tapirapé e assurini, com quem conviveu e da quem dajudaram-a a
descobrir e assumir sua raiz indigena. Ela deu testemunho da boniteza de
sua vida na aldeia e se sente feliz de ser desta mesma raiz.

- E no dia 28/11 uma representacdo dos bairros em Crateus se
reuniram pdara avaliar os trabalhos e pensar em 1994. (...) E estamos
sonhando com uma Assembléia indigena para juntar bem muitos parentes e
conversarmos nossas noticias, descobertas etc.

Para todos, votos de muita satide, coragem e firmeza em ’94. (Carta-
relatdrio da Pastoral Raizes Indigenas. 08 de dezembro de 1993, grifos
Nossos)

Assim, a partir dessa programacdo, a Pastoral Raizes Indigenas e a Missdo
Tremembé organizaram uma romaria para outro sitio arqueoldgico, localizado na Cidade

dos Cocos, no municipio de Poranga.

Foi aqui na nossa regido, inclusive, que se deu origem as Assembléias
regionais e a primeira Assembléia Estadual, que ndo foi programada
Assembléia estadual, foi programada Assembléia regional, mas como veio
um O6nibus lotado de indios trazido pela MissGo Tremembé, ai, naquele
momento se consolidou assim uma Assembléia Estadual. E foi aqui em
Poranga. (...) Vieram os indios da Paraiba também. Veio o Caboquinho, que
foi convidado. Foi feita assim uma articulacdo grande e naquele momento,
a partir daquela primeira Assembléia que foi feita com representantes de
outros povos, ali se originou a Assembléia Estadual. (Helena Gomes
Potyguara, Nazdrio, novembro de 2006).

7 Varjota - aldeia Tremembé localizada no municipio de Itarema, na margem oriental do rio Aracati-Mirim
(valle, 2004).

8 Ordem missionaria catdlica que se destacou pelo convivio e insercdo junto aos povos indigenas do Brasil
Central propondo uma nova forma de agdo missiondria que evitava fazer proselitismo e enfatizava a
convivéncia e a assimilacdo do modo de vida dos indigenas pelas missionarias (Rufino, 2006).
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Essa romaria foi precedida por dois dias de encontro e discussao, financiados por
um projeto da Missao Tremembé. Esse evento contou com a participacdo dos grupos
mobilizados pela Pastoral Raizes Indigenas; com os 4 grupos do litoral cearense que
estavam sendo reconhecidos naquele momento; com uma delegacdo de indigenas
Potiguara da Paraiba, que representavam as organiza¢des indigenas Capoib? e Apoinme’;
com representantes da Pastoral Indigenista da Arquidiocese de Fortaleza (Lourdes) e do
Movimento de Apoio aos indios Pitaguary (Carlos Alencar) e de alunos do curso de
Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Ceara.

Durante os dias do evento, realizaram-se diversas atividades, tais como discussodes,
relatos da situacdo fundidria de cada grupo, modos de organizar a luta pelo
reconhecimento e momentos rituais. As tarefas de alimentacdo e limpeza do ambiente
foram divididas entre os grupos participantes.

Outros momentos importantes da Assembleia foram reservados para contar
histdrias e piadas e para visitas a cachoeira do Pinga e a furna na Cidade dos Cocos. O
documento final do evento foi divulgado na imprensa estadual e nacional confirmando a
realizacdo da primeira Assembleia indigena no Ceard, que reuniu representantes de nove

povos indigenas no Estado.

INDIOS DO CEARA SE ENCONTRAM EM ASSEMBLEIA

Liderancgas indigenas calabassa, kariri, potiguara de Monte Nebo, tabajara,
tupinambd, jenipapo-kanindé, pitaguari, tapeba e tremembé estdo reunidas
de hoje até o dia 29 em Poranga, distrito do municipio de Crateus, na |
Assembléia Indigena do Ceard. O encontro faz parte da programacdo anual
da romaria indigena na “Furna dos Caboclos”, em Monte Nebo, préximo de
Crateus, que acontece desde 1990. (Didrio do Nordeste, 26/08/94). (Povos
Indigenas no Brasil 1991/95 — Instituto Socioambiental. Sdo Paulo, 1996.

pp 480-481.)

Assim, realizaram-se as primeiras romarias ao Monte Nebo, entre os anos de 1991 e
1993 e a primeira Assembleia em Poranga, em 1994, que teve no seu ultimo dia, uma
romaria ao sitio arqueoldgico da Cidade dos Cocos. Apds esta primeira Assembleia, inicia-

se um rodizio entre as aldeias e etnias sedes.

9 Conselho de Articulagao dos Povos Indigenas do Brasil.
10 Articulagdo dos Povos Indigenas do Nordeste Minas Gerais e Espirito Santo.

190



Desde a primeira, toda Assembleia segue o mesmo roteiro bdsico: primeiro o
deslocamento, a viagem dos grupos distantes do local; em seguida, a chegada, a acolhida,
com as acomodacgbes das pessoas. A abertura da Assembleia, pontuada por momentos
rituais. O desenvolvimeto das atividades, com as plendrias, discussdes, e eventualmente,
uma visita a praia ou outro local tido como sagrado. Nesse desenvolvimento ocorrem
diversos tipos de interacdo politica, lidica, sexual, conflituosa, etc. Ao final, ocorre a noite
cultural, geralmente articulada com um grande ritual agregador e com um momento de
avalia¢dao. Depois, é o retorno para as aldeias de origem. Como Turner j& havia notado,
esta é uma “estrutura da experiéncia” que se repete e quando a tomamos como um

estudo de caso, temos a possibilidade de

considerar o processo social, envolvendo um determinado grupo de
peregrinos durante seus preparativos para a partida, suds experiéncias
coletivas na viagem, sua chegada dao centro de peregrinacdo, seu
comportamento e suas impressoes neste centro, e sua viagem de volta
como um seqliéncia de dramas e empreendimentos sociais, e outras
unidades processuais (...) nos quais ocorre um desenvolvimento da
natureza e da intensidade dos relacionamentos entre os membros do grupo
de peregrinacdo e seus subgrupos (Turner, 2008, p. 156).

A Assembleia ocorre no final do ano entre os meses de novembro/dezembro, tem
uma duracdo de cinco dias e obedece um rodizio de aldeias-sede, buscando contemplar
todas as etnias do estado. Neste rodizio, destaca-se como maior justificativa para a
escolha dos locais sede a situacdo de conflito fundidrio que esteja sendo vivida por
determinado grupo. A realizacdo da Assembleia é pensada como um reforco na
mobilizacao dos grupos que estao sediando o evento.

Desde os anos 1990 a Assembleia do Ceard ganhou corpo, crescendo e
complexificando-se junto com a ampliagdo do movimento indigena no estado. Sua
organiza¢ao atual é presidida por 3 organizacdes indigenas que mantém graus distintos

de competicao e cooperacdo entre si e com as agéncias missiondrias e indigenistas.

Naquele momento [1994] ndo tinha assim que era dirigido por tal e tal
organizac¢do ndo. As Assembléias caminhavam assim, a cada ano ia ser num
lugar e aquela pessoa do lugar ficava responsdvel de preparar o ambiente,
articular e mandar o convite para os outros povos. Mais tarde foi que
entrou a APOINME, entrou outras organizagbes, que ficaram um pouco d
frente dessa organizagdo que foi a Assembléia. Perdeu um pouco aquilo que
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foi de origem, porque as coisas vai caminhando, vai se modificando.
(Helena Gomes Potyguara, Nazério, novembro de 2006).

Cada vez mais as Assembléias tornam-se espacos indigenas, desvinculando-se das
suas origens missiondrias. Em sua atual versdao a Assembléia é organizada pelas
organizacdes indigenas Apoinme, Copice™ e Amice™, com recursos oriundos de fontes
diversas com a Cese’3, Funai, Funasa e prefeituras. Nelas também, as etnias de Crateus
vém ganhando espaco e legitimidade, frente aos grupos tidos como mais organizados.

Podemos perceber um processo de burocratizacdo e profissionalizacdo da
Assembléia e dos principais articuladores de sua realiza¢ao, que circulam no movimento
indigena nacional e internacional. Muito da pauta da Assembleia é definido em fun¢do dos
debates travados com os drgaos publicos afetos as politicas indigenistas: Funai, Funasa,
Seduc'#, Projeto Sao José, Secretaria de Esportes, prefeituras entre outros. A cada ano
mais espaco vem sendo destinado ao didlogo com agéncias de fomento de projetos
produtivos, assim como espaco a discussao dos cursos superiores oferecidos aos
indigenas pelas universidades publicas do Ceara.

Um outro importante espaco de mediacao que esta sendo reservado a Assembleia
é 0 de reconhecimento e validacdo das demandas dos grupos indigenas “emergentes”.
Esse é um contexto no qual alinham-se segmentos antagdnicos compostos por liderancas
indigenas e agéncias indigenistas e missiondrias. O resultado desse enfrentamento é
reforcar os lacos e as redes de poder que sustentam a hegemonia de determinados
grupos no cenario indigenista. No tocante a esses processos de reconhecimento nota-se
a hegemonia dos chamados 4 grupos reconhecidos, com énfase numa alianca entre
determinados segmentos Tapeba, Tremembé e Pitaguary.

Desde 2003, a posicao que este segmento busca consolidar no Ceard é que eles
seriam a unica instancia autorizada a mediar o reconhecimento étnico aos grupos
““emergentes”. Cada novo grupo indigena que pleiteie o reconhecimento étnico deve
apresentar-se na Assembleia estadual e requerer o apoio dos grupos ja estabelecidos.
Nesse ato, devem apresentar-se como grupo, contando a sua histdria e, através dela,

descrevendo o territdrio reivindicado, justificando a origem do etndénimo e o processo

" Coordenagao das Organizagfes dos Povos Indigenas no Ceara — COPICE.
 Articulacao das Mulheres Indigenas no Ceard — AMICE.

'3 Coordenadoria Ecuménica de Servico — CESE.

'4 Secretaria da Educacdo do Estado do Ceard — SEDUC.
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através do qual assumiram a sua identidade indigena, de preferéncia completando essa
apresentacdo com uma performance ritual prépria que seja indicativa da sua
especificidade cultural.

A reivindicacao da exclusividade do reconhecimento para a Assembléia gera
tensdes claras com as agéncias missiondrias que costumavam ser o0s principais
mediadores nos processos de etnogénese. Atualmente, elas ndo tém mais essa
prevaléncia disputando-a com outros grupos indigenas ja estabelecidos (como é o caso
dos Potiguara de Mundo Novo em relacdo aos grupos Tubiba e Gavido) ou com agentes
indigenistas independentes como a Associacao Kariri que, a partir de S3o Paulo, ativa
redes sociais que vem auxiliando na identificacdo e organizacao de grupos Kariri no Ceara
(Crateuds, Sao Benedito e Crato) e Piaui (Queimada Nova). Talvez o exemplo mais
dramatico dessa situag¢do seja o caso dos Anacé, um grupo indigena dos municipios de
Caucaia e S3o Gongcalo do Amarante, que enfrentando um processo violento de
desterritorializacao promovido pelo Governo do Estado na drea de implantacao do Porto
do Pecém, foi mediado pelo Cimi no seu processo de reivindicagao étnica. Essa situagao
gerou um enfrentamento com os Tapeba, que teve seus momentos de cisao e
reaproximacao exatamente nas Assembleias de 2005 e 2006.

Por fim, gostaria de comentar sobre as disputas existentes no campo da
representacao ritual. No movimento indigena do Ceara existe um processo de elaboracao
de um corpus ritualistico multiétnico formado a partir de 4 fluxos culturais (Hannerz,
1997). Estes fluxos possuem sua especificidade e dialogam e se tensionam mutuamente
num contexto onde a légica da ag@o missiondria e o policiamento sobre a autenticidade
cultural das performances indigenas sao dominantes.

A principal disputa nessa esfera ritual se da sobre a permissividade, ou ndo, da
manifestacdo medilnica durante os Torés/Toréns realizados durante as Assembleias. Seja
a oposicao entre cristianismo e manifestacdo medilnica, seja o questionamento sobre a
autenticidade presente na relacdo entre Toré e Umbanda, a tensdao e a polissemia
permeiam os momentos em que ocorrem manifestacbes medilunicas, aparecendo
opinides divergentes de reprovacao, cuidado e /ou exaltacao daqueles momentos.

As Assembleias comportam assim uma dupla dimensao politica e ritual, que se
expressa na profissionalizacao e burocratizacdo de suas rotinas, por um lado e, por outro

lado, na énfase no carater peregrino dos deslocamentos e alojamentos nas aldeias-sede e
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no éxtase maximo da alteridade provocado pelos momentos rituais que propiciam os
transes medilnicos nem sempre aprovados, mas sempre ansiados como comprovacao da
efetividade dos atos entdo realizados. Nesse sentido, as visitas aos lugares de memdria
ou sagrados, como as furnas, as cachoeiras e as praias sdao elementos importantes na
organiza¢ao desses eventos.

Neste sentido, as Assembleias mais valorizadas sao aquelas que ocorrem em dois
tipos de situagoes: a) em locais mais isolados que permitem a concentracdo das pessoas e
uma intera¢cdo mais constante, ou b) naquelas aldeias em que os conflitos fundidrios sdo
manifestos e obrigam uma circulagdo em ambito mais restrito dos participantes, esse
momento é entendido como de oferecimento de apoio que posteriormente devera ser
retribuido.

Desse modo, as Assembleias sao eventos que condensam processos e significados,
canalizam recursos e conflitos, constituindo um espaco fundamental para a dinamica das
emergéncias étnicas e do movimento indigena no Ceara. Os rituais do Toré e do Torém
sdo os momentos fulcrais desses eventos e participar deles € realizar plenamente a
alteridade proposta pela acao missiondria. Assim, para além de qualquer critério
genealdgico ou histérico é a participagdo no movimento indigena que faz ser
efetivamente indigena. A graga buscada pela acao missionaria € a libertagdo, entendida
como o reconhecimento dos direitos étnicos, um resultado da luta, que é a metafora da
peregrinagdo crista. Uma peregrinacao que se atualiza a cada Assembleia ou a cada
Toré/Torém. Entender o processo de construcao desses rituais é fundamental para a

compreensao do processo mais amplo de etnogénese. A seguir, tratarei desse processo.
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A PRODUCAO DO TORE

Congarué, é terra de Aruanda.

Congarué, é terra de Aruanda.

O ledo que vem da mata

Seu rugido é muito forte

Meu machado é bom de corte

Meu reinado € Toré.

(Curimba de Xang6 transformada em Toré por Chagas Tabajara)

Os processos de organizagao étnica de grupos indigenas no Nordeste tém tornado
imprescindiveis a realizacdo de rituais diferenciadores e a producao de um corpus cultural
objetificado como tradicional (Griinewald, 2001, 2004 e Barbosa, 2002) e representativo
de uma “religiosidade indigena” prépria (Arruti, 2006b). Nesse processo, o ritual do Toré
configura-se como o elemento diacritico por exceléncia, seja identificando cada etnia
especificamente, através de estilos préprios de ritual (Toré, Torém, Aué, Praid, Porancim,
Ouricuri)®; seja atuando na “construc¢do simbdlica de uma comunalidade entre os povos
indigenas no Nordeste” (Valle, 2005, p. 248).

Este movimento costuma ser rotulado enquanto um processo de “invencao das
tradi¢c6es” (Hobsbawn e Ranger, 1984, Linnekin, 1983), o que tem causado desagrados
entre os indigenas e indigenistas, que entendem que esta perspectiva pode vir a reforcar
opinides que desautorizam as identidades indigenas como inauténticas. Meu objetivo
aqui é escapar a uma polarizacdo entre autenticacdo e condenacao das praticas
indigenas. Para isso pretendo, de posse de material etnografico, demonstrar as lgicas
prdprias que sustentam a adoc¢do e o esforco coletivo na produc¢dao de um corpus cultural
proprio ao movimento indigena. Sem deixar de entender esse processo como uma
constru¢dao, mas recusando-me a escolher um lado na dicotomia entre auténtico e
inauténtico, desejo evidenciar a constru¢ao de uma linguagem especifica de comunicacao
da diferenca étnica, alicercada em fluxos culturais (Hannerz, 1997) variados e que se

encontram gracas a existéncia de um movimento indigena multiétnico e supraregional.

> Sobre a articulagdo e a tensdo entre Toré, Praid e Ouricuri ver os trabalhos de Tromboni, 1994, Barbosa,
2002 e Reesink, 2000. Sobre o Aué e as tradicbes Pataxd ver Griinewald, 2001. Sobre o Torém dos
Tremembé ver Valle, 2005 e sobre o Porancim ver Pamfilio, 2008.
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A diferenca étnica enquanto processo de interacao entre grupos sociais pode ser
comunicada através de diversas linguagens: estigma, status, classe, raca, etc. No caso do
Ceard, ela se utiliza do “cddigo da cultura”, enquanto patriménio e performance para
explicitar os pertencimentos e exclusdes étnicas. Esse processo foi elaborado a partir de
mediagbes culturais especificas, possibilitadas pela atuagao missionaria que se iniciou nos
anos 1980 e marca a emergéncia étnica indigena no Ceara contemporaneo.

Estimulada pelas praticas missionarias, a elabora¢ao desse corpus cultural que
identifica as fronteiras étnicas, transformou-se ao longo do tempo, evidenciando
deslocamentos de énfases e de contextos a medida que a agéncia missiondria cedia
espaco para outras agéncias, sejam estatais ou ndo. A margem de atuacao indigena
também ampliou-se nesse aspecto, tomando um controle maior do campo a medida que
as intera¢Oes expandiam-se e tornavam-se mais complexas.

Assim que um determinado consenso sobre a cultura indigena objetificada foi-se
formando, o préprio movimento indigena passou a exercer um carater pedagdgico ao
proporcionar aos lideres das etnias emergentes um aprendizado duplo: de articulagcbes
politicas e de performances rituais. Frente a opinido publica, a questao da autenticidade
cultural desses grupos € sempre trazida a discussao e substitui, geralmente nos discursos
mais intelectualizados, as afirmativas racialistas da mistura.

Assim, trataremos agora do processo de constru¢dao dos referenciais culturais
indigenas na regiao de Crateus, sempre pensando este contexto em rela¢do a dois
campos mais amplos: a a¢do missiondria e o movimento indigena estadual.

Com relacdo a acao missiondria podemos perceber como uma determinada
orientacdo pastoral adotou perspectivas préprias de histdria e cultura que permitiram a
elaboracao de um espaco de afirmagdo identitdria alicercado em duas modalidades de
performance: a narrativa e o ritual. Performances estas que vem ganhando uma
autonomia cada vez maior da sua interface missionaria, erigindo-se em modalidades
indigenas de afirmagdo, construgao e reconhecimento de grupos.

Ja ainteragao entre o movimento indigena local e 0 movimento indigena estadual
evidencia a tensdo existente entre distintos paradigmas de ritual étnico, fruto dos
encontros entre fluxos culturais diversificados, onde a luta pela defini¢do da face publica
do movimento indigena no Ceara é um dos elementos primordiais na definicao do campo

indigena e indigenista.
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A primeira vez em que tomei contato com o Toré realizado pelos indios do Ceara
foi em 1999 durante a Assembléia Estadual que se realizou em Almofala. Logo, pude
perceber o transito de musicas entre o Torém dos Tremembé, o Toré dos Xukuru, Truka,
Xocd (e outras etnias de Alagoas e Bahia), composicoes préprias (como as da cacique
Pequena, dos Jenipapo-Kanindé) e as curimbas dos saldes de cura de Crateds.

Durante este evento, numa das noites foi pedido, por alguns jovens Tremembé,
gue Dona Tereza e Dona Mazé'® cantassem umas curimbas. Atendendo ao pedido, elas se
posicionaram no centro do terreiro, Dona Tereza sentada numa cadeira e Dona Mazé de
pé ao seu lado. Ao seu redor, alguns homens com os maracds e, um pouco mais afastada,
uma roda de pessoas dancando. Nao era uma roda muito grande, o que dava um carater
mais intimista ao momento, diferindo da solenidade dos Torés que envolviam quase
todos os participantes da Assembleia. Ao todo, ndo eram mais que vinte pessoas. Fiquei
no meio da roda, com o gravador em punho registrando as musicas que elas entoavam.

Grande foi minha surpresa quando comecei a ouvir referéncias nas musicas as
entidades do Tambor de Mina maranhense, como Coli Maneiro e outros membros da
familia de Légua’. Algumas musicas falavam em figuras de vaqueiros e moradores da
mata, enquanto outras mencionavam a policia, num registro das perseguicdes que o0s
cultos afro-brasileiros costumavam sofrer. Num determinado momento um Tremembé
que estava na roda comecou a girar enquanto dancava e com a mao na frente dos olhos,
emitia alguns gritos. Alguém falou: “ele estd atuado”.

Logo depois, afirmando estarem cansadas Dona Tereza e Dona Mazé pediram para

fazer uma pausa. Neste momento, foi servido mocororé™ para quem quisesse beber.

6 As duas sdo irmas e as principais liderancas Tabajara da Vila Vitdria. Dona Tereza faleceu em 2005 depois
de mudar-se para a aldeia Nazdrio. Dona Mazé atualmente divide seu tempo entre a aldeia e a cidade e foi
uma das minhas principais colaboradoras no campo.

17 Segundo Mundicarmo Ferretti (2004, p. 64), no Terecd, religido afro-brasileira de Codd, Maranhdo, as
entidades espirituais sGo organizadas em familias sendo a maior e mais importante a da controvertida entidade
espiritual Légua Boji Bod da Trindade, apresentado em Cod6 como “principe guerreiro”, filho de Dom Pedro
Angassu (conhecido em Sdo Luis como o “representante de Xang6 na Mata”) e como “preto velho angolano”.
(...) Embora no Terecd sejam cultuados voduns africanos jeje-nago (...) os transes ocorrem principalmente com
“voduns da Mata” e com caboclos comandados pela entidade Légua Boji Bod da Trindade, (...) que comanda na
Mina a “linha da mata de Codd’. Fala-se também que as entidades espirituais da Mata sdo chefiadas por Maria
Barbara Soeira, entidade associada a Santa Bdrbara e, as vezes, com ela confundida, que acredita-se ter sido a
primeira ‘pajeleira” (curadeira), razdo porque o Terecé é também conhecido por “Barba Soéra”. E bom lembrar
que, ndo obstante ser o Terec6 um culto afro-brasileiro, nele as praticas curativas sdo muito desenvolvidas.

8 Bebida alcodlica fermentada produzida a partir do suco de caju, tradicionalmente produzida pelos
Tremembé e outras comunidades litoraneas do Cear3, tornou-se sinal diacritico do movimento indigna
estadual.
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Apds mais algumas mdusicas, 0 momento com as duas senhoras se encerrou e outras
pessoas assumiram a conducao dos rituais.

A partir daqueles dias o Toré cearense apresentava-se, aos meus olhos, como um
conjunto multifacetado de fluxos culturais de origens diversas e que articulavam-se em
fungao dos contatos estabelecidos pelo movimento indigena:

O primeiro desses fluxos é o Torém dos Tremembé, que foi apontado pelas
agéncias missiondrias como um modelo de ritual indigena para o Ceard, de onde provém,
para o Toré multiétnico, 0 momento mdaximo de consumo do mocorord, com suas

respectivas cantigas:

Navura, navura vai enché.

O, Navura, navura vai enché.

De pinima niverana, niverana boingué.
Navura, navura vai enché.

Vamos pros Cuiambd, 6 arigué!
Sua, sua mussard, tem boingué.
Vamos pros Cuiambd, 6 arigué!

Nesse caso, o Torém sai de um contexto em que era enquadrado enquanto objeto
folcldrico e passa a fazer parte de uma dimensdo de afirmacdo e mobilizacdo étnica
(Valle, 2005), onde o consumo coletivo do mocororé é tido como andlogo a comunh&o
realizada pelo padre na igreja. Nao sé analogo, mas até mesmo mais legitimo, posto que é
mais natural. Resultado de um esforco de adequagdao promovido, em parte, pela pratica
missionaria o Torém etnifica-se e sacraliza-se servindo de modelo para os rituais das
demais etnias do Ceara.

Um outro fluxo cultural significativo nesta articulacido é o Toré dos povos
indigenas do Vale do S3ao Francisco. Esse Toré, que aqui chamo de ‘“standard”, para
reforcar o efeito padronizador que lhe € atribuido, chega até os povos indigenas do Ceard
a partir da mediacao missiondria e dos encontros do movimento indigena em Brasilia,
Pernambuco, Alagoas, Bahia, Paraiba, Fortaleza e muitos outros lugares. Sdo as musicas
do Toré, que disseminadas entre os povos do submédio e baixo S3o Francisco (norte da
Bahia, Pernambuco, Alagoas e Sergipe) sdo apreendidas pelos indigenas do Ceard em
multiplos espacos de interacao e didlogo. Assim, as visitas e trocas propiciadas com os

Xokd, Kiriri, Xukuru, Trukd, Koiupanka, Pataxd, Potiguara (da Paraiba) e outros povos,
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bem como os registros em CDs de algumas tradi¢6es especificas de Toré', permitem a
construcao de um repertdrio supraétnico e comum a todos os grupos do Nordeste, e que
no Ceard, tem os Tapeba como seus principais difusores. Algumas miusicas sao
amplamente conhecidas: Eu subi ld no alto do tempo; E Deus no Céu; Quem deu esse né; Na
Jurema tem; O vento balan¢a o mar; Samambaia etc.

A composicao de musicas inspiradas nos temas indigenas e indianistas da
natureza, da jurema e da etnicidade sao uma terceira fonte para o Toré dos povos
indigenas no Ceard. Geralmente produzidas nas etapas do curso de Magistério Indigena,
mas também durante encontros produzidos pela a¢ao missiondria, essas musicas
permitem uma ampliacdo do repertdrio e do alcance do Toré multiétnico, estendendo as
suas possibilidades de disseminacdo pelas melodias agraddveis e pelas letras faceis.
Também auxilia na constru¢ao de um repertdério préprio ao movimento indigena do Ceard
e de algumas etnias especificas (Magalhdes, 2009). O exemplo mais conhecido dessas

composicoes, apesar de ser bem longa, € aquela que fala

Tava ld norio Tem tejo, pred e mocé

Tava pegando pitu Tem veado, raposa e tatu

Quando de repente ouvi Sou guerreiro e vivo da caca

O cantar do uirapuru E ndo temo a nenhum

Subi a serra a procura de cagar Sou Tapeba, sou Pitaguary

Aonde ela esta? Jenipapo e Tremembé

S6 pra ver se a mata estd viva Quem quiser conhecer nossa for¢a
Pro meu povo desfrutar Venha dancar o Toré”.

O quarto fluxo cultural que informa as performances do Toré cearense é a
Umbanda, com suas musicas sobre os caboclos da mata e a jurema. Adapta¢des sao feitas
nas letras, substituindo palavras, para que, a0 mesmo tempo em que se atribui um valor
étnico as musicas retirem-se delas as suas potencialidades sobrenaturais, para a
invocacao dos espiritos. Entre os povos indigenas da regiao de Cratels sdo estas as
musicas que mais empatia tem sobre eles. Mas a Umbanda teve que ser domesticada pela
rotulagem missiondria da espiritualidade, uma religiao indigena hipotética, mas que nao

fosse incompativel com o catolicismo.

' Nos intervalos da Assembléia de 2006 ouviamos o CD Kapinawa Meu Povo Canta, produzido pelo CCLF,
ANAIl e TV Viva.
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Enquanto conceito-chave mobilizado pelas missiondrias para trabalhar o
envolvimento dos indios com a Umbanda e a criacdao do Toré o termo espiritualidade,
torna-se religiosamente neutro, pensando-se no catolicismo, e politicamente efetivo, ao
"domesticar" as formas de manifestacdo meditnica através de um Toré apenas diacritico.
Enfim, uma espiritualidade, que sirva de campo neutro, onde diversas experiéncias
religiosas (rezadores, médiuns, pajés) possam se comunicar, mas sem desafiar a
nominalidade cristd, que paira no ar. E a espiritualidade que fundamentard a conversdo
étnica dramatizada no Toré, simbolo méximo da diferenca indigena (pensada sempre em
termos religiosos) (Arruti, 2006b).

Assim, as musicas da Umbanda tém que ser depuradas de seus elementos de forca
(mas também de africanidade), tanto para denotar a indianidade, como para evitar que
os caboclos baixem, pois, o Toré ndo é momento para isso. Desse modo substitui-se eira
por aldeia; xangd por Toré; Meu Pai Ogum por Tupd; aonde mora Yemanjd por aonde mora
as etnias, etnificando o que é sagrado e sacralizando o étnico, através de homologias e
paralelismos.

Contudo, observo nos dltimos anos, uma intensificacdo dos “Torés
umbandizados” e a busca, por parte de algumas pessoas em investir o Toré da forca
espiritual e emocional que a Umbanda tem, mas sem confundir os dominios dos dois. O
que nem sempre € possivel.

Com o desenvolvimento do trabalho de campo na regidao de Crateus pude
perceber que a vinculagao de Dona Tereza e Dona Mazé com a Umbanda era apenas um
indicio de um universo cultural e religioso bastante difundido e profundamente enraizado
nessa regido. A maioria das pessoas com quem interagi durante a pesquisa ou eram
médiuns (incluindo-se ai os que eram pais e maes-de-santo) ou freqlientavam
regularmente os centros e saldes de cura. Numa visita que fiz ao saldo do curador®® mais
famoso de Poranga, o Padrinho Vilemar, durante a gira das sextas-feiras deparei-me com
a grande quantidade de médiuns e com os varios rostos conhecidos dos jovens alunos da
escola indigena. Em Quiteriandpolis, na Aldeia Fideles, a sala da casa de Dona Fancisca

Lira (a2 matriarca dos Tabajara desse municipio) abrigava todos os instrumentos

*° Curador é um termo comum na regido desde o século XIX quando era utilizado para descrever as praticas
terapéuticas dos indigenas da Serra da Ibiapaba que incluilam fumigac¢bes, suc¢des, uma mesa
ornamentada, dan¢a do torém, consumo do cauim e incorporagao de espiritos por um mestre que conduzia
a cerimonia. (cf. Porto Alegre, 2003, p. 63-70)
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necessarios aos rituais umbandistas, que a cada quinzena transformava a residéncia em
local de culto.

Em diferentes momentos a efetividade da crenca e a cotidianidade dos ritos se
fizerem presentes nos contatos que eu estabelecia com as pessoas. Visitei salbes,
registrei giras, festas e baias, consultei-me com as entidades e testemunhei, por alguns
dias seguidos, os transes involuntdrios da sogra de um dos meus anfitries. Para além
disso, houve um momento de paroxismo durante a Assembleia que ocorreu no Nazario
em 2006, quando Luzindrio sofreu um transe repentino e violento, que afetou outras
pessoas que também foram possuidas. Em muitas entrevistas, o tema da Umbanda foi
abordado, gravei algumas horas de rituais e, freqlientemente, uma ou outra pessoa
cantava as curimbas para mim, fosse por que eu pedia, fosse por que elas se ofereciam.

Apesar desta presenca inequivoca da Umbanda, com seu pantedo, seus ritos, suas
curas, suas histdrias e tradi¢des, conformando um amplo universo cultural regional, havia
sempre um clima de tensao no ar. Para mim e para muitos outros, era nitida a influéncia
da Umbanda no Toré. Uma influéncia que em certos circulos era tida como altamente
desabonadora, podendo trazer um forte indice de inautenticidade ao ritual demarcador
das fronteiras étnicas indigenas. Esta critica procedia de diversos interlocutores,
contando-se algumas lideran¢as do movimento indigena estadual, determinados agentes
missiondrios e, até mesmo, detratores e inimigos dos indios, e por varios motivos.

De modo mais geral, os grupos hegemobnicos no movimento indigena,
representados por algumas liderancgas das etnias da Regido Metropolitana de Fortaleza®,
pretendiam que o Toré fosse depurado de suas influéncias umbandistas e pudesse ser
conduzido como ritual sagrado, onde a possessao dos espiritos ndao fosse mais do que
uma possibilidade e as musicas cantadas enfatizassem imagens relacionadas a
indianidade e ndo os ritmos e referéncias a Umbanda. O transe medilnico durante os
Torés, especialmente nas Assembleias, era tido como nao desejavel, apesar de ocorrer

com certa freqiiéncia®2.

> Contando-se ai alguns Tapeba e Pitaguary, entre catdlicos e evangélicos.

>> Nas Assembléias de 2007 e 2008 também ocorreram transes meditinicos dos participantes, embora em
escalas diversas. Em 2007, foi Dona Tereza Kariri que incorporou durante o Toré de abertura do evento. Em
2008, na noite cultural, o Padrinho Vilemar foi convidado a encerrar os trabalhos da Assembléia na aldeia
Cajueiro, realizando uma grande gira com os médiuns do seu centro.
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Ainda durante as Assembleias, podem ocorrer momentos de tensdo quando
pessoas mais sensiveis denunciam a presenca de pontos ou correntes negativas, que se
fariam presentes naquele ambiente, de modo a perturbar os trabalhos ou atingir alguma
pessoa, na forma de flechadas, fazendo-a passar mal ou até mesmo adoecer.

Toda essa tensdo se explica pela luta constante em torno da definicao da face
publica do movimento indigena no Ceara e pela composicao heterogénea do repertdrio
estético e espiritual do Toré multiétnico.

Assim, como venho afirmando, no movimento indigena cearense, o Toré tem uma
relagdo estreita com a Umbanda, marcada por tensdes, aproximagdes e afastamentos. No
contexto de Cratels e Poranga, podemos dizer que domina um pdlo que evidencia essa
proximidade, enquanto que na Regiao Metropolitana de Fortaleza, a despeito da
existéncia de liderancas indigenas umbandistas, predomina um pdlo que prefere
evidenciar a distin¢do entre os dois rituais (Magalhaes, 2007).

Inventariando as relagdes entre os dois dominios rituais podemos argumentar que,
primeiramente, a Umbanda é um culto, digamos, "doméstico", realizado em locais
especificos (terreiros, salGes, cachoeiras, matas, encruzilhadas, cemitérios, praias) por um
grupo de oficiantes, fiéis e clientes que se confundem com as rela¢6es de parentesco e
vizinhanca, e no qual os espiritos descem e se manifestam com objetivos definidos pela
pratica (dar consultas, ser homenageados, promover curas, etc.), exigindo toda uma
preparacao ritual adequada e j& prescrita pela tradicdo (limpezas, banhos, oferendas,
roupas apropriadas, defumacdes, etc.). Apesar do cardter festivo, isso é encarado
como trabalho e serve para promover a respeitabilidade e o prestigio do pai/mde-de-
santo e da casa que ele comanda (Pordeus, 2002; Boyer, 1999).

O Toré, por sua vez, é uma dinamica cultural especifica do movimento indigena no
Nordeste, composto pela interacdo de mudltiplas correntes culturais de praticas e
significados. Ou seja, o Toré, na maioria das vezes, é um ritual politico que tem por
finalidade comunicar a diferenca entre indios e ndo-indios, tendo como seu dominio
fundamental de realiza¢ao o espaco publico e interativo. Ele é realizado pela coletividade
que se identifica como indigena e, no Cear3d, essa coletividade se faz pluriétnica.

Porém, o Toré, onde quer que seja realizado, ndo pode ser reduzido a mera

dramatizacdo da diferenca étnica sob a pena de ser tomado como pratica oportunista.
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Assim, tanto no Ceara como em Pernambuco ou na Paraiba?3, ele possui um carater de
religacao com os ancestrais, obviamente construido dentro de um determinado processo
de atribuicao de significado, mas é esse carater que lhe confere a legitimidade?4. Assim, o
Toré, na opinido nativa, deve trazer os espiritos dos antepassados (alguns sdo os mesmos
da Umbanda, mas ndo todos) para perto dos que estdo realizando o ritual. Porém, essa
proximidade nao deve chegar ao ponto maximo do transe, uma vez que este ndo é o
espaco para a manifestacdo dos espiritos que vem para trabalhar (curas, consultas,
homenagens, etc.). Durante o trabalho de campo no Ceard, na maioria das vezes em que
observei alguém cair em transe num Toré buscava-se sempre retirar a pessoa do transe.
Ao mesmo tempo, um transe durante um Toré é tido como a prova cabal da legitimidade
da alteridade indigena, pois, manifesta-se na frente de todos os presentes o poder que os
indios tém para invocar os antepassados.

Um exemplo da relacdo tensa entre Toré e Umbanda pode ser percebido nesta
transcricao da interrup¢ao de um Toré durante a Assembleia estadual de 2006, na aldeia
Nazario, em Cratels®. Era a manha do ultimo dia e realizava-se o Toré de abertura dos
trabalhos, na expectativa das ultimas intervenc¢es e falas e da noite cultural que viria logo

a seguir, encerrando a semana de encontro:

Alberto Tapeba (cantando) - ...Pisa no mole, ou pisa no duro/ A pisada do
indio, a pisada é seguro/ Pisa no mole, ou pisa no duro/ A pisada do indio, a
pisada é seguro/ Eu venho, eu venho/ Eu venho é no rolo do mar/ 0O60iiih!
(Pausa, serve-se 0 mocororo)

Dourado Tapeba (falando) - ...Queremos fazer aqui... os pajés, os caciques,
as liderancas tradicionais que tem aquela... forca... pra ver se..
conseguimos expulsar, esse ponto negativo que td aqui dentro. O’i, pessoal,
pode olhar. (Estica os bragos e mostra que esta arrepiado).

23 Ver a esse respeito Palitot e Souza, 2005. Grunewald, 1997 e Tromboni, 1994.

24 Nesse sentido, Jodo Pacheco de Oliveira (2004, p.29), faz notar que entre os povos indigenas do
Nordeste cada comunidade é imaginada como uma unidade religiosa e € isto que a mantém unificada e
permite criar as bases internas para o exercicio do poder, pois quando as cadeias genealdgicas foram
perdidas na memdria e ndo hd mais vinculos palpdveis com os antigos aldeamentos, as novas aldeias tém de
apelar aos "encantados" para afastar-se da condi¢do de "mistura” em que foram colocadas. S6 assim podem
reconstruir para si mesmas a relacdo com os seus antepassados (o seu "tronco velho"), podendo vir a
redescobrir-se enquanto "pontas de rama".

> A transcricdo desse momento da Assembléia de 2006 s6 foi possivel gracas ao registro em video realizado
por Joceny Pinheiro e divulgado no documentario Gathering Strenght (2008) de sua autoria. Agradeco a ela
a permissao para citar parte do material utilizado. Estdvamos juntos acompanhando a Assembléia e nesse
momento, logo apds o café, eu ainda ndo havia ligado os meus aparelhos de gravacdo, o que me
impossibilitou de efetivar registros que nao os impressionisticos desse momento.
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Macarrdo Tapeba (também esticando os bracos) - O’ aqui! O’ O’i! O'it E
mentira? O’ E mentira, &’i?
Dourado - Desde o come¢o que td.. Uma coisa negativa. E nds ndo
pudemos deixar que isso aconteca. Temos que limpar nossas casas.
Alberto — Jd disse vdrias vez, eee em universidades estadual, federal, onde
eu estive, dando palestra... todo tipo de palestra, eu disse que ndo é sé os
cocar que me faz ter os poderes, ndo. Eu tenho os poderes dados por Tupd,
nosso Pai Celestial. As vezes, entao, diz: ‘o cacique ndo usa um cocar, umad
pintura’. Eu digo: ‘ndo! Eu jd nasci com cocar e pintura e meu saber. Certo?
Entdo, eu torno a dizer: Toré, é uma danga sagrada que os purtugués, os
holandés, os jesuita, os europeu num levaram. Entdo, nds tem que dangar
com respeito mais. Certo? Pedir felicidade pro seu povo que td em casa. Pra
familia, pros seus pais, seus avores. O que vocé pedir com fé, vocé alcanca.
Me desculpe, mas eu tenho o direito de sentir aqui dentro do meu coracao.
(Comeca a cantar, sendo acompanhado por varias pessoas.)
Graaande estrondo deu na Aadaldeeiaa/ Que a aaaldeeia balanceou/
Graaande estrondo deu na Aaaldeeiaa/ Que a aaaldeeia balanceou/ Tapinaré
é Rei dos Indios, meus irmaos/ Tapinaré aqui chegou/ Ele ¢ homem, ele ndo é
mulher/ Ele € filho ld do Pindaré/ Carrega a flecha na ponta do pé/ Trago
meu pendacho para quem quiser (para de cantar e com um gesto abrupto
fecha o corpo e interrompe 0 momento).
Batata Tabajara — Pessoal, vamos dar aqui as maos, s6 pra ndés, com essa
nds pdra, pra de noite nds dd continuidade, né? Vamos dar todo mundo
aqui as maos, faz duas rodas...
(Corte no video, agora todos cantam)
Deus salve, Deus salve, Deus Salve/ Deus salve Ogum Beira-Mar/ As minhas
correntes sdo fooorte/ E faz o mundo abalar/ As minhas correntes sdo
fooorte/ E faz o mundo abalar/ Montado em meu cavalo branco/ Sobre as
ondas do mar/ Deus salve, Deus salve, Deus Salve/ Deus salve Ogum Beira-
Mar (Palmas)

(Corte)
Pajé Luis Caboco Tremembé (falando com os olhos fechados e girando o
maracd) — Ninguém se assuste quando acha que alguém se arrupia e
alguém... que é pensamento negativo. Os nossos ancestrais também tdo
aqui. E eles tdo em outra dimensdo. E eles tdo junto com nds. E eles tdo em
outro momento que eles ndo se unem mais com nds aqui como nds se
encostd, passa um pelo outro. Isso ndo é coisa negativa, ndo. Isso é a
natureza que reina. E este nosso momento é muito forte, isso é normal!
(palmas)

Sobre este momento vamos encontrar duas opinides distintas, emanadas por duas
das principais liderangas do movimento indigena no Ceara — Helena Potyguara e Dourado

Tapeba - e coletadas pouco tempo depois desse acontecimento.

Espaco de ritual a gente jd tinha, né? S6 que esses espacos era um pouco
mais reservado, né? O Torém e o Toré, que é dos outros povos, é assim uma
coisa mais aberta. (...) Os nossos rituais eram um pouco madis fechados,
porque em Crateus mesmo, pra fazer as praticas dos rituais que a gente
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praticava, era preciso a gente td até registrado na cadeia. E pagar uma taxa
mensal. Porque tinha uma grande resisténcia a terreiro de macumba,
terreiro disso, terreiro daquilo. E 0 nosso ritual é muito profundo. Quando
entra mesmo no nosso ritual, e diz: ai, vai entrando. Ai, a gente sente que os
outros povos cortam um pouco, ndo dceitam bem porque se nds fosse
mesmo entrar no nosso ritual, do nosso jeito, do nosso povo, aqui da nossa
regido, ele é muito mais profundo. Exige muito mais coisas e mais
elementos no meio daquilo ali. Exige mais. Entdo, fica assim, uma coisa que
a gente as vez ndo pode se expressar muito. As vezes a gente fala assim: -
ah, vai haver uma Assembléia dessas e a gente pensa que poderia puxar um
pouco o nosso ritual. Mas, ai, depois quando a gente vai pegando o
embalo... porque sempre nds iniciamos, quando o movimento comecou a
se afirmar jd foi convidado os outros povos, e teve a sombra da presenca da
Igreja e, de uma certa forma, também intimidou um pouco a gente ir mais
fundo nas nossas origens, nas nossas raizes espiritual, se tiver sé nds, por
exemplo, quando a gente se junta na Vila Vitdria, somos nds indios, sem a
presenca de outros indios, ou sem a presenc¢a da sombra da Igreja, jd é
outra... entra um pouco naquilo ali, mas vai mais a frente, puxa linha por
linha, de acordo com as nossas necessidades. Porque tem diversas dreas, se
a gente tiver com um problema que a gente acha que é preciso chamar as
forcas da dgua, entra pela linha das dgua, se for preciso puxar pela as forca
da natureza das mata, entra pela linha dos orixds da mata, se for preciso
chamar pela linha de outros, a gente puxa, entendeu? E ali tem um grupo
que td comungando da mesma necessidade e td compreendendo em que
situagdo nds estamos. Fica muito mais rico pra nds. Ali entra os banhos, ali
entra um bocado de dizeres, tem muitas coisas é muito mais rico. Mas, a
gente quando vai entrar num momento assim, as vez até que ndo pode
expor muito, porque tem a parte coletiva, cada povo puxa um pouco do
seu, né? Ai, entdo, a gente ndo vai muito a fundo como ds vezes a gente tem
necessidade de ir e ndo vai. Naquele dia dos Lira, eles comecaram, mas a
Irmd veio e: - Nao! Chega! Al, passa pra outra coisa. Hoje aqui, eu senti que o
Batata queria puxar uma coisa, porque td vendo necessidade pra essa
aldeia, né?> Mas, ai, ndo deu pra seguir em frente né? Porque jd tinha outra
apresentacdo de outro povo...

Até que a gente ficou um pouco assim sem entender. Eu senti que o
Cumpade Batata ficou assim olhando pra mim, o Toinho, o préprio Seu
Doroteu, ficou assim se olhando quando o Dourado usou assim aquelas
expressoes, né? A gente sente claramente que é porque ele ndo tem muito
conhecimento das nossas linhas aqui, ali eles sente que é uma coisa
diferente ai jd tenta, retomar ali. E a gente acaba que ndo aprofunda aquilo
que a gente tava comegando a entrar. Que sé foi um inicio. Que o Cumpade
Batata disse: - me dé ai o tambor. Eu sabia que ele ia puxar a nossa linha,
mas ai depois teve as intervencgdes. Ld, nos Lira, também a gente ia comegar
a puxar as nossas linha, e a Irma Cineide fez intervengdo, puxou. Entdo a
gente fica sem um espaco para aprofundar isso. Eles precisam compreender
e sentir que cada povo tem as suas particularidades, né? Até na linha da
espiritualidade, tem as suas particularidades. Embora parecidas, né? Mas,
diferentes. Entendeu? (Helena Potyguara, Nazario, novembro de 2006).
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Neste momento, Helena € bastante clara e enfdtica ao colocar em oposic¢ao o Toré
umbandizado, que carrega as experiéncias cultuais dos grupos indigenas da regiao de
Crateus, de um lado e, do outro lado, a perspectiva dos agentes missionarios, identificada
por ela como a sombra da presenca da igreja. Da mesma forma, a modelacao do Toré
multiétnico enfatizado pelos grupos hegemoénicos do movimento indigena estadual
representa um contraponto forte as préticas “umbandizadas” do Toré da regido de

Crateus. O posicionamento de Dourado Tapeba sobre esse caso é exemplar,

A Assembléia do Nazdrio foi uma das mais importantes que ja se realizou.
Ndo que as outras ndo fossem importantes, mas essa foi uma das mais
importantes, porgue nés mantivemos o contato com os nossos ancestrais.
Em nenhuma outra Assembléia tinha acontecido isso, né? Entdo pra mim foi
muito importante que naquele momento nos estamos num local ainda
virgem, onde ndo existe a depredacdo ambiental, e pra ndés o mais
importante foi porque a gente teve o contato mesmo, tanto o contato
afirmativo, positivo, quanto o contato negativo. S6 que, como nds
estdvamos ld pra trabalhar sé a questdo positiva, a questdo negativa nds
passamos por terra.

O que se passou no Nazdrio foi que de manhd, quando alguns estavam
brincando, outros estavam com seriedade, e ai a questdo negativa foi
quando partiu pras correntes fortes, né? Onde nés chamamos 0s nNossos
ancestrais, e ai passou corrente negativa, né? Quando o indio se taca e cai
no chdo, ai é corrente negativa, né? E ao que o indio ndo tava preparado pra
assumir aquela entidade. O mais positivo foi quando a gente teve Id, a
prépria Madalena se revelou, conseguiu também afastar outras linhas
negativas. A prépria Dona Mazé, uma pessoa muito rica na questdo da
espiritualidade, o préprio Luzindrio, que também recebeu... Foi muito bom
porque mostrou ali que nds temos ainda a forca de trazer os nossos
ancestrais pro nosso meio, mas o mais importante e que eles sabem que nés
estamos buscando isso. (Entrevista de Dourado Tapeba a Joceny Pinheiro,
Caucaia, dezembro de 2006.)

Embora reconheca positividade no fato da manifestacao dos espiritos, ele enfatiza
um aspecto de maior evitacao, controle e cuidado destes fend6menos durante a realiza¢ao
dos grandes eventos do movimento indigena, uma vez que eles podem trazer as
chamadas correntes negativas. Dourado menciona ainda um fato ocorrido durante a noite
cultural, quando Luzindrio Potyguara invocou o nome de Dona Tereza Tabajara, ja
falecida, na hora da premiacdo do desfile de trajes indigenas. Ndo havia Toré, mas
Luzindrio e muitas pessoas estavam trajadas, e ele sacudiu dois couros de porco do mato

nas maos com muita forca, enquanto a chamava. Neste momento o seu corpo comecou a
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tremer e a se agitar violentamente, indicando um estado de transe. De comeco as
pessoas ainda riam e faziam cacoada sem perceber o que estava acontecendo, os
familiares de Luzindrio correram para perto dele e entdao, quando notou-se claramente
que ele estava incorporado, vdrias outras pessoas foram em sua direcdo. Alguém gritou:
Vamos fazer um momento espiritual! E comegaram a cantar e tocar os maracas. O espirito
que estava no corpo de Luzindrio resistia em sair apesar das tentativas que alguns
especialistas rituais faziam. Em pouco tempo outras pessoas comecaram a entrar em
transe: Madalena Pitaguary, Fernando Tremembé, Nazaré Tabajara. Possessfes violentas,
com quedas, membros enrijecidos e entidades que ndo falavam ao ser incorporadas. Um
cendrio de confusdo instalou-se no local com pessoas correndo em todas as dire¢des.
Algumas com medo iam para longe, outras corriam com seus maracds em punho,
ansiosas por participar daquela situacdo extraordindria. Um grupo chegou da casa de
farinha trazendo uma moga Tremembé completamente paralisada que havia sofrido um
ataque a dezenas de metros do local onde estdvamos. Enquanto cantdvamos as musicas
do Toré?*, acompanhando a situacdo com curiosidade e apreensdo, Dourado esforcava-se,
junto com outras pessoas, para retirar os espiritos que haviam descido. Em pouco mais de
meia hora as entidades haviam sido suspendidas pela acdo conjunta de varios
especialistas rituais, entre eles, Doroteu Tabajara e Dona Mazé. Ao final, Luzindrio saiu
para casa amparado pela esposa e apresentava ainda uma expressao de alheamento e
cansaco. Pouco mais de uma hora depois, no mesmo lugar onde os espiritos haviam se
manifestado, alguns casais dangavam animados um forré que tocava no sistema de som
da Assembleia.

Neste mesmo dia pela manhg, em uma entrevista, ele havia afirmado o quanto
sentia-se empolgado com a Assembleia e como estes eventos permitiam que as pessoas

vivenciassem um contato mais intimo com essa dimensao intangivel

26 Sim, eu também cantava. Desde o comeco eu estava no meio da roda, muito préximo de Luzindrio e das
outras pessoas que entraram em transe. Naquele momento n3o havia como e nem porque sair dali. A
observagdo era plenamente participante. A euforia, o0 medo, a apreensdo, o susto e a empolgacdo, que
eram partilhadas pela maioria das pessoas, também era vivida por mim, em todas as suas dimensdes. Afinal
de contas, como reconhecer a multiplicidade de significados e de sentimentos presentes neste momento
paroxistico sem participar dele? Em determinado momento, uma jovem tabajara, observando meu olhar
fixo nos acontecimentos subiu numa cadeira atrds de mim e cutucou minha cabeca perguntando se eu
estava com medo de me manifestar, dei um pulo para trds na mesma hora e ela riu muito do meu susto.
Enquanto um drama desenrolava-se na nossa frente, algumas pessoas ainda encontravam espago para
fazer humor, considerando aquela situagdo como algo banal e costumeiro. Para ela, realmente era algo
comum, uma vez que sua avo tinha sido uma das maes-de-santo mais conhecidas de Crateus.

207



Quem tem contato com essa natureza, tem sangue de indio. Nao-indio néo
existe esse tipo de coisa. E que € coisa é segredo. Ai é um segredo da vida,
né? Td certo? E o contato que eu tenho é porque eu sinto, eu sinto que
tenho. Eu me dou bem, certo? (...) O correto desses encontros, que eu ndo
quero que dcabe, é quando a gente sente assim todo mundo junto, todas
liderancgas junto, todo esse povo junto, aquela corrente de forca, aquela
corrente dos Encantados. Entendeu? (...) E sem os Encantado, o indio ndo é
ninguém! Pode ter certeza. (Luzinario. Nazario, dezembro de 2006)

A situacdo de Luzindrio complicou-se depois dessa crise, vindo a se repetir os
transes violentos. Foi sugerido que ele fosse encaminhando para um hospital psiquidtrico
em Sobral, mas um tratamento espiritual com o pajé Cico Pontes, da Aldeia Sao José, o
recuperou de modo que poucos meses depois ele ja estava participando plenamente dos
eventos do movimento indigena. Em outra ocasido, nés conversamos a respeito do que
aconteceu no Nazario e ele me afirmou que aquilo havia acontecido primeiramente
porque o Nazdrio fica num local muito alto e que uma corrente espiritual proveniente do
Maranhado passa baixinho por 13, indo em direcdo a Crateus. Além disso, os couros das
cacas que ele segurava eram associados com as forgas das matas, local mitico de
residéncia dos caboclos e indios, a emog¢ao envolvendo o final do encontro e a inveja de
algumas pessoas pelo destaque que ele estava tendo durante a Assembleia foram os
fatores responsaveis pela situacao de desequilibrio que ele viveu. Em outra ocasiao, sua
esposa Lucimar contou-me que o que havia acontecido com ele foram feiticos enviados
por desafetos. Ela disse ainda que, durante o periodo em que eles moraram no Nazario,
Luzindrio havia sido vitima de incorporacdes violentas, principalmente quando eles
passavam por encruzilhadas nas estradas da regiao.

O Toré e a Umbanda relacionam-se intimamente porque ambos sao praticas
performaticas realizadas em contextos de interacdo com a alteridade. Assim, esses
rituais atuam diretamente na construcdo da identidade dos seus performers.

Vejamos como. A Umbanda é uma pratica religiosa e terapéutica popular que se
realiza por atos performaticos dos médiuns e donos de saldo. Ela se enquadra num amplo
continuum de praticas religiosas e curativas populares que nao excluem o catolicismo. Na
Umbanda, o médium deve demonstrar além de controle da incorporacdo, modifica¢des
significativas em seu comportamento de modo que os espiritos incorporados sejam

identificaveis pela assisténcia (mudancas no corpo, no porte, na voz, nos gestos, nas
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palavras e até na lingua). Um homem feminiza-se completamente ao receber uma
Pomba-Gira ou outra entidade feminina; uma mulher passa a falar com voz grossa e
postura agressiva; um homem de jeito afeminado torna-se um beberrdao mulherengo e
falastrao, esbanjando masculinidade; um adulto pula e pinota feito crianca; um jovem
curva-se e anda em passo lento, como um velho. Ao mesmo tempo suas vozes, falando
ou cantando, transformam-se; seus vocabuldrios se enchem de expressdes novas para
objetos comuns ou gritam e bradam, como as correntes de indios quando descem nos
terreiros e proclamam em voz alta: Aldeia! Aldeia! O, Aldeia! Nesse sentido, a Umbanda, o
médium e os espiritos com que ele se comunica se realizam na performance do transe. A
identidade do médium se constréi quando ele cede o espago de seu corpo para a
manifestacdo da alteridade dos espiritos e um bom médium (pai e mae-de-santo idem) é
reconhecido, quando se diz que ele trabalha bem e esse trabalho é a realizacdo de uma
performance de transe coerente com as expectativas da assisténcia, que é difusa: outros
médiuns e sacerdotes, clientes e acompanhantes, fiscais e autoridades.

Nos rituais de Umbanda que observei em Crateus e Poranga pude perceber
também o cardter performatico desempenhado por pais e mdes-de-santo e os médiuns
dos terreiros. Nos rituais, a incorpora¢ao da-se de modo impactante e, muitas vezes,
espetacular. A competéncia dos médiuns é medida por sua capacidade de controlar as
incorporacbes e ‘trabalhar bem’ com seus guias. Numa sociedade hostil aos cultos
mediunicos, onde a maioria dos oficiantes religiosos de Umbanda sao trabalhadores e
pobres, o culto Ihes oferece a oportunidade de se distinguirem da massa anénima, de
realizarem atos extraordindrios e construirem histdrias de vida singulares, fazendo-se
respeitar.

Essa perspectiva é sustentada na andlise de Verdnique Boyer acerca dos transes

medilnicos nos cultos afro-brasileiros de Belém do Para

Um médium elabora, como faria um ator no palco, a sua propria
interpretacdo do papel do caboclo, interpretacdo que ndo se confunde com
nenhuma outra. Mas para convencer o publico da presenga do ser invisivel,
a composicdo deve incluir tracos diferentes dos da prdépria personalidade
do filho-de-santo quando "consciente". A dimensdo de criatividade pessoal,
associando estreitamente o ser humano e o espirito aos olhos dos
conhecidos, permite instituir o caboclo na posi¢do de companheiro do
médium, o qual passa entdo a dirigir sua vida como se esse outro mandasse
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nele. A eficdcia do caboclo, prova da competéncia do médium, é assim
funcdo de uma identidade afirmada na diferenca (Boyer, 1999, p. 29).

A Umbanda também torna-se um registro alternativo da histdria, uma vez que suas
entidades representam na maioria das vezes tipos sociais marginalizados/subordinados.
Na Umbanda, lida-se o tempo todo com a alteridade e a heterogeneidade que a sociedade
hegemonica pretende ver subsumida. Sdo os poderes perigosos existentes no feminino,
no pobre, no outro (indio, negro e cigano), no velho e na crian¢a, no marginal e no

bandido...

Esses modelos sociais expressos nos exus, pretos-velhos, pombas-giras e
caboclos, figuras desprestigiadas pela sociedade mais ampla transformam-
se, no ritual, ndo sé em figuras de prestigio, mas em deuses, e entre eles os
que mais atuam. Ou seja, o inverso do que seriam na vida cotidiana, ndo
sagrada. (Maggie, 2001, p. 118).

Desse modo, podemos tomar a Umbanda como o contraponto de todos os signos,
comportamentos e narrativas dominantes na nossa sociedade: a contencao, a economia,
as hierarquias, as narrativas histdricas e de género sao todas subvertidas nos rituais de
Umbanda, onde num clima festivo, cultuam-se todos os icones subordinados da nossa
sociedade, numa grande catarse. Assim as mulheres se libertam através das pombas-
giras; os ‘“pobres” através dos malandros, marujos e boiadeiros; as '"racas" ditas
inferiores, nos espiritos de negros e indios; os velhos e as criangas também tém vez. Até
mesmo os bandidos sdo cultuados, como por exemplo, Lampido e Maria Bonita. A Unica
figura que nao vemos descer nos centros e saldes € a do dono da fazenda, senhor de
terras, pessoas e gado, este é evidenciado na historiografia oficial, ocupando todos os
espacos possiveis. Ismael Pordeus, ao abordar a representacdo do indigena na Umbanda
cearense evidencia a possibilidade que as pessoas tém para lidar com estes signos de

alteridade e subalternidade durante os rituais,

O indio/caboclo encontraria no Espiritismo de Umbanda, a macumba
cearense, a possibilidade de jogar a sua duplicidade entre representantes
do grupo religioso, trabalhando na magia. (...) A religiGo umbandista é o
espaco situacional onde vai ocorrer a (re)apropriacdo social, a reconquista
do poder de (re)construir a identidade indigena e ser (re)conhecido através
da representacdo do imagindrio da categoria cabocla. (Pordeus, 2002,

P-143-144).
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Essa saida do anonimato, também é propiciada pelo movimento indigena que os
faz herdeiros de uma histdria, que a situacdao de pobreza lhes nega. No Toré, onde
também existe uma assisténcia multipla e difusa, os indigenas devem, através da
performance de um ritual, demonstrar a sua alteridade, numa linguagem que deve ser
compreendida por eles e pelos outros. Assim, um Toré é eficiente quando consegue
provocar a empatia do publico e dos participantes, desenvolvendo-se num crescendo de
emoc¢ao e empolgacdo, que atinge seu climax na pausa para o consumo do mocorord, ato
que celebra uma comunhao dos participantes e da assisténcia quando isso é de interesse
de ambos (indios e ndo-indios). O Toré tem que ser e parecer diferente, mas ndo pode ser
a alteridade radical que a mdusica e danca de grupos que ndo falam portugués
representam, uma vez que ele é comunicacional por definicao.

Se a Umbanda produz o contato e a comunicacdao entre seres materiais e
imateriais, mediada pela acdo dos médiuns e pelo consumo do ambiente festivo e das
bebidas, com os médiuns e dirigentes das casas obtendo um alto grau de prestigio nesta
comunicagdo. O Toré, por sua vez, produz a comunica¢dao entre grupos étnicos distintos,
mediada pela acdo dos indigenas especializados na conducdo do ritual (que cantam,
dan¢am, tocam e servem o mocorord), reforcando para uns e outros a evidéncia das
diferencas étnicas que permitem a existéncia dos grupos. O Toré deve dramatizar a
ancestralidade indigena para dentro e para fora, envolver os indigenas num sentimento
de experiéncia compartilhada que € singular, e com isso comunicar para os nao-indios a
existéncia de algo que eles ndo conseguiam enxergar: os proprios grupos indigenas, que
ganham existéncia plena nas performances.

N3o participar do Toré, ou participar esporadicamente é criticado e visto como
falta de convic¢do e compromisso com a luta e com os demais parentes. Por outro lado,
participar do Toré, e mais que isso, especializar-se em sua performance, cantando ou
tocando, colocar-se no centro da roda, ou evoluir dancando no espago entre a roda mais
externa e o nucleo de puxadores do ritual é atitude desenvolvida por todas as pessoas
que buscam assumir e manter um papel de destaque no movimento indigena.

Dadas as relagdes do Toré com a Umbanda, a especializacao na performance ritual
indica que determinados individuos ja trazem de suas experiéncias anteriores

capacidades organizativas e redes de rela¢des herdadas dos circuitos rituais dos salbes de
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Umbanda, ampliando assim as suas possibilidades de sucesso na manifestacdao de
determinadas tradi¢cdes de conhecimento no conjunto das performances do Toré.

Recorrendo ao sentido etimoldgico de perfomance, parfournir, do francés antigo
que significa “completar” ou “realizar inteiramente”, participar do Toré é dar
prosseguimento e conclusao a operagao cognitiva do assumir-se iniciada com o exercicio
narrativo mediado pela acdo missiondria. Significa que a pessoa que inicialmente foi
descobrindo que poderia ser indigena a partir do compartilhamento e da comparagao de
histdrias suas e dos outros, agora professa plenamente esta condicao, assumindo-a com a
inteireza do seu corpo em movimento durante o ritual, podendo inclusive servir de canal
para a manifestacdo dos antepassados, que por ventura podem descer em alguém.

O Toré é visto a partir de uma moralidade especifica que envolve a condicao de
nao ter vergonha de assumir plenamente a condicao de indigena em seus aspectos mais
publicos e expositivos, 0 que pode submeter as pessoas a diversas situa¢des, inclusive
vexaminosas, reprobatdrias ou de escdrnio. Por outro lado, a participacao plena no ritual
ganha centralidade para alguns individuos e na constru¢dao de suas posi¢des de destaque
dentro do movimento indigena. Esse é o caso de Eliane e Jorge, dois irmaos dos Tabajara
de Poranga que me referiram o quanto se sentem vivos quando estdao no centro da roda
puxando o Toré, de olhos fechados e apenas sentindo as forcas que os rodeiam neste
momento. Para eles isso se manifesta em seus corpos através de arrepios e enrijecimento
dos musculos.

Numa outra direcao, mesmo quando alguns comportamentos de certas liderancas
sdo criticados, se elas tém destaque na conducdo dos rituais, podem ter as avalia¢cdes
negativas amenizadas. Isso p6de ser observado por mim numa conversa nao gravada
com Helena. Um dos grupos familiares de Cratells comecou a ser hostilizado por outros
membros do movimento indigena do Ceard por causa de determinadas atitudes com
relacao aos recursos de um projeto e Helena comentou o quanto era dificil repreendé-los
constantemente e exclui-los de modo definitivo dos espacos do movimento porque eles
eram das primeiras familias a ter assumido e também eram dos que dominavam com
maior desenvoltura o ritual nunca se recusando a cantar e dancar. Por outro lado, ela
argumentava que uma das parentelas que mais acusava este grupo nunca se apresentava
nos Torés, nem utilizava adornos indigenas e evitava ir aos encontros, embora tivesse

uma das associa¢Oes indigenas mais coesas e que mais demandava e utilizava recursos.
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E interessante notar como uma perspectiva comparada entre os diversos grupos
do Nordeste pode render um bom entendimento dessas situa¢des. Varios grupos da
Pernambuco, Bahia e Alagoas como os Xukuru, Atikum, Pankard, Tuxd, Truka, Kiriri,
Tumbalald, Pankararu, etc. tem praticas rituais que formam um continuum entre os
espagos publico e o privado. Neste continuum o ritual publico recebe o nome de Toré, é
dancado por todas as pessoas (que devem estar trajadas com as vestes rituais) e pode ser
assistido por qualquer um, principalmente nao-indios, e ndo costuma ter possessao; o
ritual privado recebe outros nomes (Ciéncia, Particular, Gentio, Oculto, Ouricuri), é
realizado por poucas pessoas, geralmente grupos de parentesco e vizinhanga, em
espacos reservados (atrds das casas, terreiros na mata, casas de gentio, grandes
formacdes rochosas, etc.), ocorre o consumo da Jurema, nem todo mundo pode assistir e
a possessao ocorre com freqiiéncia. Estes espagos mais domésticos servem também para
a regulagdo das rela¢des intragrupais, quando muitos comportamentos individuais
podem ser criticados, corrigidos, punidos ou estimulados pelas pessoas que detém a
autoridade de conduzir os rituais. Alguns desses grupos indigenas tiveram que aprender o
Toré nos anos 1950 ou 1970 para poder legitimarem-se frente ao SPI e, hoje, possuem
essa "estrutura" entre o publico e o privado muito bem definida, operando de acordo
com praticas reguladas por uma tradi¢ao ja consolidada®.

Alguns desses grupos, quando aprenderam o Toré, recorreram aos Pais-de-Santo
mais proximos para poderem fazer as limpezas rituais necessdrias para receber os
espiritos dos antepassados e a partir dai, da relacdo direta entre médiuns e guias
espirituais, constituir sua tradicao ritual prépria. Esse foi, por exemplo, o caso dos
Kapinawa, em Pernambuco (Albuquerque, 2005). Nesse contexto, também ha um
esforco de separacdo entre trabalho de indio e Xangé (Andrade, 2002).

O que penso que vem acontecendo no Cearda é um processo similar aos que
aconteceram na regidao do submédio Sao Francisco nos anos 1940-50 e, principalmente,
apos 1970. Nesses processos, o Toré aprendido, para se legitimar interna e externamente,
deve passar a vigorar como uma pratica ritual efetiva articulando espacgos publicos e
privados na vida dos indigenas, onde os espiritos dos antepassados se manifestam em

diferentes graus de intensidade, de acordo com a finalidade do ritual. No Ceard, de modo

*7 Arespeito dessa afirmagdo veja-se os textos reunidos na coletdnea organizada por Griinewald, 2005.
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geral®®, e na Regido de Crateus, em especial, 0 espaco ocupado pelos rituais do Particular,
Gentio ou Oculto, é preenchido totalmente pela Umbanda, pois esta é uma pratica ritual
de cunho doméstico e familiar, pré-existente a difusdao padronizadora do Toré pelas
agéncias missionarias e que permite as familias indigenas multiplas possibilidades de lidar
com o mundo a sua volta, a partir de no¢des e praticas validadas pela experiéncia. O Toré,
enquanto uma possibilidade de externalizacdo das rela¢6es dessas familias para circuitos
mais amplos potencializa muitas das possibilidades da Umbanda e adiciona outras ao
repertdrio de praticas sociais dos indigenas.

Ainda assim, essa relacdo constitui-se num campo de tensdes e disputas pela face
publica do movimento indigena cearense em que a Umbanda ndo deve aparecer como
uma das fontes geradoras do Toré, sob o risco de desautorizar a pureza do ritual
indigena. Neste caso, as Assembleias sao a arena, por exceléncia, dos embates entre as
visOes “purista” e “hibrida” acerca do Toré.

Assim, podemos afirmar que o Toré, enquanto experiéncia é resultado da
interpretacdo de eventos por individuos, num processo em que a criatividade é o resultado

da luta dos atores para vencer a resisténcia do mundo (Barth, 2000, p. 129).

28 Sobre as relacbes entre Toré e Umbanda e entre Torém e Umbanda veja-se, respectivamente, os
trabalhos de Eloi Magalhdes (2009) e Juliana Gondim (2009).
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Iconografia Capitulo 3

Umbanda/Salao de Cura

Mesa de Umbanda na casa da finada
Dona Tereza Tabajara. Vila Vitoria.
Crateus. Agosto de 2006.

Chagas, Dona Mazé e Nazaré cantando as linhas
de abertura da Umbanda. Dona Mazé é irma de
Dona Tereza. Chagas e Nazaré sao filhos de
Dona Tereza. Vila Vitéria. Cratels. Agosto de
2006.

Detalhe da Mesa de Umbanda de Dona Tereza .

Nazaré e Dona Mazé simulando momento do
ritual de Umbanda, quando os espirito sao
retirados da coroa de um médium para a coroa
de outro médium mais experiente.
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Doroteu e Batata (ao tambor) na festa de lemanja no Mulhe.rles CaIaE)aga-Jandal’ra du,r.ante a festa fje
Saldo de Dona Marcilia. Favela. Crateus. Agosto de lemanja no Saldo de Dona Marcilia. Favela. Crateus.
Agosto de 2008.

2008.

Detalhe da Mesa do Saldo de Umbanda do Pajé Cico
Pontes. Aldeia S3o José. Crateus. Agosto de 2008.
Algumas entidades s3o representadas: india Iracema,
lemanjd, Rainha das Pomba-Giras, Cabocla Mariana,
Tapuia, Preta Velha, M3e Tutu, Lampido, Maria
Saltio de Umbanda do Pajé Cico Pontes. Aldeia Sdo Bonita, Cibamba, entre outras.

José. Crateus. Agosto de 2008.
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Imagem de Nossa Senhora e objetos rituais
de Umbanda dispostos em local oposto a
mesa no saldo do Pajé.

Guias e cocar que as entidades usam
quando incorporadas.

Marcio, filho do Pajé Cigo Pontes tocando o tambor
durante a festa de lemanja.

Pajé Cico Pontes e sua filha Jéssica
cantando para a linha das Aguas. Alvorada
do dia de lemanja. 15 de agosto de 2008.
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Renato Potyguara (de cocar) e o pajé Cico
Pontes sentado incorporado com Z¢ Pilintra.

i Ty i 3
Dona Eliane incorporada com a Pomba
Gira.

Pajé incorporado com Z¢é Pilintra. Dona Eliane Potyguara incorporada com o
Reis Tupinamba
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Cosme recebendo um caboclo

Caboclo incorporado dando consulta

O Toré/Torem na Assembléia

Adriana Tremembé, depositando uma gamela com agua e folhas
de mangueira para serem abengoadas durante o toré.

Gomes, indios Tabajara de Poranga puxando o
toré.
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Renato e Luzinario Potyguara no centro da roda Chagas e Mazé Tabajara no centro da roda
puxando o Toré. puxando o Toré.

O mocororé na cuia.

A garrafa com o mocorord, a cuia e a gamela
com a agua e as folhas de mangueira.
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indio Pitaguary que estava tocando o atabaque,
tomando o mocororé.

Pajé Luis Caboclo, Tremembé, organizando
a
distribuicdo do mocororé.

Professoras Tremembé da aldeia Passagem
Rasa, a alegria do mocororé.

Adriana Tremembé, servindo o mocorord para
Chagas Tabajara, de Crateus.
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. . . n mocororo.
Luiza Canuto, Tabajara, recebendo a cuia com o Adelson Tapeba bebendo o mocoror6

mocororo.

Jorge Tabajara de olhos fechados concentra- Oracéo inicial antes do Toré. Jorge ajoelha-se
se antes do Toré da manha durante a enquanto o pajé Cico Pontes senta-se no chao
Assembléia realizada na aldeia Buriti dos com um tambor menor e faz o solo da prece.
Tremembé de Itapipoca. Dezembro de 2007. Neste momento o coro responde.
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Cicero Batata Tabajara

acompanha no tambor
Toré cantado por Zezinho.

(o]

Da esquerda para a direita: Claudio
Tapeba, Jorge Tabajara e Neto
Potyguara acompanham Zezinho
Koiupanka, cacique alagoano que foi
convidado especialmente para cantar
Toré durante a Assembléia de 2007.
Na Assembléia de 2008, Zezinho
retornou acompanhado de  outro
cacique, Paulo Kalanké.

Assembléia de 2007.

Roda de Torém na praia do
Mundad, durante o terceiro dia da
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Bastidores das Assembléias Indigenas realizadas
entre 2006 e 2008 no Ceara.

Thiago Anacé, Eliane Tabajara, Rosa Pitaguary e Parada para almogo em Nova Russas, no trajeto
Fabiana Potyguara preparando os crachas da para a Assembléia Estadual de 2008. Grupo de
Assembléia Estadual de 2008. Aldeia Cajueiro. indios Tremembé, Anace, Pitaguary e Tapeba,
Poranga. além de funcionarios da FUNASA e do

pesquisador. Transporte em duas vans
providenciados pela FUNASA e COPICE.

_

Chegada de grupo de indigenas de Crateus, da
Serra das Matas e de Quiterian6polis na aldeia
Nazario. Assembléia Estadual de 2006.

Placa e veiculo da FUNAI na entrada da aldeia
Nazario, Crateds. Assembléia Estadual de 2006.
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Chegada de grupo de indigenas de Cratels, da  Chegada de grupo de indigenas de Crates, da
Serra das Matas e de Quiterianopolis na aldeia Serra das Matas e de Quiteriandpolis na aldeia
Nazario. Assembléia Estadual de 2006. Nazario. Assembléia Estadual de 2006.

Pote com &gua no centro da plenéaria. Aldeia Dona Expedita Tabajara preparando a carne

Cajueiro. Assembléia Estadual de 2008. para o almogo. Aldeia Cajueiro. Assembléia
Estadual de 2008.
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Denise Potyguara na cozinha instalada na casa
de farinha da aldeia Nazéario. Assembléia
Lucimar Potyguara cortando carne. Estadual de 2006.
Aldeia Cajueiro. Assembléia
Estadual de 2008.

Lucimar Potyguara e Sueli Tabajara cortando
legumes. Aldeia Nazario. Assembléia Estadual

de 2006. Té Kalabaga indo buscar agua para

a cozinha. Aldeia Nazario.
Assembléia Estadual de 2006.
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" P MBS B -
D. Maria Kalabaga e Dona Rejane Tabajara  Aurilene Tabajara limpando bacia. ~Aldeia
pilando alho. Aldeia Nazario. Assembléia ~ Nazario. Assembléia Estadual de 2006.
Estadual de 2006.

Fogoes a lenha. Aldeia Nazario. Assembléia
Estadual de 2006.

Cozinhando os alimentos. Aldeia
Nazario. Assembléia Estadual de 2006.
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Faixa de Boas-Vindas na Entrada da aldeia Pé de tambor nos fundos da casa de Toinho
aixa de boas o Tabajara. Plendria da Assembléia na Aldeia
Cajueiro. Assembléia Estadual de 2008. Nazario. 2006

indios Kanindé mostrando os punarés ou
rabudos (Thrichomys Aperoides) capturados na
noite anterior na Aldeia Cajueiro. Assembléia de
2008.

indio Pitaguary tratando um Tamandua
Mirim ou Mambira (Tamandua tetradactyla)
cagado na primeira noite da Assembléia
Estadual de 2008. Aldeia Cajueiro.
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Liderancas indigenas posando ao lado do
promotor José Arteiro da comarca de Crateus.
Aldeia Nazario. Assembléia Estadual de 2006.

Nemésio Moreira, chefe do Nucleo de Apoio
Local da FUNAI no Ceara discursando na
abertura das atividades da Assembléia Estadual
de 2006. Aldeia Nazario.

Helena Potyguara apresenta a Irma Margarete
Malfliet, da Diocese de Cratels. Aldeia Nazario.
Assembléia Estadual de 2006.

Floréncio Braga, da Missdo Tremembé e Helena
Potyguara cantam hino religioso,, enquanto
Dourado Tapeba observa. Aldeia Nazario.
Assembléia Estadual de 2006.
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Alojamento dos representantes indigenas de
Cratels durante a Assembléia de 2007 na
Aldeia Buriti dos Tremembé de ltapipoca.
Homens e mulheres dormiram nesta palhoga
sem paredes laterais, elogiando todo os dias a
brisa que soprava do mar. As mochilas com as
roupas ficaram guardadas numa sala da escola
atras da palhoga, onde dormiam as senhoras
idosas, as criancas pequenas € 0S
pesquisadores.

Da esquerda para a direita: Nailto Tapeba, Jorge
Tabajara, Renato Potyguara e Eliane Tabajara.
Reunido sobre as precérias condigbes de infra-
estrutura da Aldeia Cajueiro para realizar a
Assembléia de 2008.

Teka Potyguara discursa na mesma reunido
enfatizando que todos estao ali para trabalhar e
que a Assembléia € um trabalho e nao diverséao.
Que as dificuldades de infra-estrutura néo irdao
impedir a realizagdo da Assembléia. Aldeia
Cajueiro. Assembléia Estadual de 2008.

Da esquerda para a direita: Mariana Tabajara,
Fernando Tremembé (sem camisa), Damiao
Tupinamba (agachado) e Ageu Tabajara na
mesma reuniao.
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Expositores Saude: Dije, Dourado, Cicero, Teka,
Jorge e Luiz Caboclo;

Expositores Educacgdo: Cristina, Ana, Eliza,
Joana, Renato, Teka e Weibe;

12:00h Aimogo

14 :00hPlenaria seus Trabalhos de Grupos;
15:00h Preparacao e Eleicao da nova Coord. Da
Micro-Regional daAPOINME-Ce.

18:00h Encerramento com momento sagrado
Toré/Torém;

19:00h Jantar;

20:00h Noite Cultural.

Dia 20/12/2008
07:30h Café daManha
08:30h Retorno asAldeias.

N

Tapeba, Anacé, Gaviao, Kanindé, tabajara;
Tremembé, Pitaguary, Potiguara, kalabaca
Jenipapo - Kanindé, Tubiba/Tapuio, e Kariri

5 [

AXIVAssembléia dos Povos Indigenas no Ceara,
organizada pela APOINME, COPICE, AMICE e
OPRINCE, tem por objetivo preparar, articular e
deliberar suas decisoes, aprovar e executar suas
agoes de acordo com seu relatorio final no ambito
municipal, estadual e nacional.

A A bléia sera r da na Aldeia do
Cajueiro/ Poranga-Ce, Terra de ocupagédo
tradicional das familias Acelino e Né, (Tabajara);
onde foram expulsas por fazendeiros. Ainda hoje,
encontra-se de posse da SUDENE, mais a
comunidade Tabajara e Kalabaga, estdo em
retomada desde junho de 2007. Ja& foram
enviados documentos p/ Presidéncia da FUNAI e
Ministério Publico Federal, dando conhecimento
deste acontecido e no momento aguardamos o
GTparaidentificacao da terra.

No decorrer da Assembléia serdo abordados:
leitura do relatério da Assembléia anterior e
avaliagdo; avaliagdo das entidades indigenas e
indigenista; Orgdos e Secretarias. Politica
Partidéria e Eleigdes para nova Coordenagao da
Micro-Regidoda APOINME —Ce.

Eliane - Tabajara
Shirle - Tabajara
Juliana-Potyguara

Apoio: Nailto e Fernando

REALIZACAO

GOVERNODO
' EsTtADO po CEARA

Secretaria do Desenvolvimento Agriria

APOIO:

AMICE
OPRINCE, CDPDH, ADELCO
FIEC, FUNASA, AMIT, ADER

CONTATO

copicece@yahoo.com.br
3481-7009 ou 8766-4863

"% rocmmicio

Dia 15/12/2008

19:00h Jantar

20:00h Chegada e Acolhida;
Coordenagao:Ana, Eliane, Jorgee Leuda
Apresentagtes dos povos e convidados;
Oragao dos Pajés, bengao da Assembléia;

Dia 16/12/2008

Coordenagao: Jorge e Helena;

07:30h  Cafédamanha;

08:30h  DebatedasEntidades Indigenas:
AMICE, OPRINCE, APOINME e COPICE.

Coordenacéo: Gabriel e Juliana.

09:30h Leitura do relatério da Assembléia
anterior;

Rodada das liderangas: Jodo Venancio,
Dourado, Cicero, Daniel, Adriana, Luiz Caboclo,
Teka, Helena, Prea, Ceica, Madalena e Ana
Clécia.

11:40h Divisao dos grupos;

12:00h Almogo.

14:00h Retorno para os grupos;

16:00h Plenaria;

17:30h Encerramento dos trabalhos;

19:00h Jantar com Exibigdo de um Video a noite.

Dia 17/12/2008

Coordenagao: Jodo Venancio e Dourado;

07:30h Cafédamanha;

08:30h Avaliagao do movimento indigena no
Ceara enossas liderangas;

12:00h Almogo.

XIV Assembléia Estadual dos
Povos Indigenas do Ceara

“NOSSA TERRA, NOSSA VIDA™

©_

Coordenagao: Jodo Venancio e Eliza

14:00h Apresentacao e avaliagaodos Projetos;
Expositor: Nailto Tapeba

ExposigaoIndigena;

Projeto Sdo Jose/ COPICE;

Avaliagao dos Jogos indigenas;

16:30h Apresentagao dos parlamentares
indigenas.

Dia 18/12/2008

Coordenagao: Nailto Tapeba

07:30h Café damanha;

08:30h Apresentagao de Atuagaoda AMICE;
Expositoras: Ceiga e Rosa;

Lei Maria da Penhae Troca de experiéncia.
10:00h Avaliagdo das entidades indigenas e
indigenista;

Expositor: Ceiga, Dourado, Helena, Pajé Luiz e
Valdo

12:00h Almogo

14:00h Divisdo de Grupos;

16:00h Plenaria e apresentagoes dos trabalhos;
17:00h Encerramento dos trabalhos;

19:00h Jantar com noite livre.

N5 oo

Dia 19/12/2008

Coordenagao: Fernando Tremembé;
07:30h Café damanha;
08:30hAvaliagéo Saude/Educacao;

Folder da XIV Assembléia Estadual dos Povos Indigenas do Ceara
(2008) enviado por e-mail.
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CAPITULO 4

ETNIAS E TERRITORIOS

Neste capitulo abordarei os processos de etnificacdo e territorializacdo dos
grupos indigenas em Crateus e Poranga. A definicao de limites mais precisos para cada
um dos grupos étnicos, com a eleicdo de regras de entrada e participacao, mediadas pela
adesdo as associa¢des indigenas e a luta pela fixagdo em determinados territérios
urbanos e rurais, sao dinamicas essenciais do atual momento de organizacao étnica nessa
regiao.

A légica da acao pastoral vem sendo substituida pela Iégica do indigenismo oficial,
de modo que, no espaco social onde, anteriormente, diversos grupos familiares
representados por etndénimos prdprios, participavam de um mesmo movimento, lutas,
conquistas e administracao de recursos propiciada pela organiza¢ao pastoral; hoje, estes
mesmos grupos vém se segmentando em etnias distintas com vistas a consolidar canais
de articulagao e administracao de recursos especificos para as associagdes étnicas.

Assim, nossa analise nesse momento se volta para a configuracao dos novos
espacos de organizacao étnica nestes dois municipios e que evidenciam os multiplos
niveis e vetores de articulagao que se fazem necessarios para a efetivacao dos grupos
indigenas no atual cendrio politico. As tendéncias para esse novo momento sao de que ao
se formalizarem em Associacdes, os grupos indigenas devam perder parte da fluidez que
caracterizava o processo de etnogénese promovido sob mediacao da Pastoral Raizes
Indigenas, adotando meios padronizados para o processo de filiagdo aos grupos e criando
espacos semi-burocraticos de representacao através das diretorias e delegados das
associacOes, adaptando-se assim ao modelo de indigenismo oficial que comporta a
participacdao dos indigenas em drgdos colegiados de “controle social”.

O capitulo é dividido em trés momentos. O primeiro tratard do processo de
especificacdo étnica baseado nos etndnimos adotados pelo movimento indigena:
Tabajara, Potyguara, Kalabaga, Kariri e Tupinamba. Neste momento analiso como cada

um desses etndnimos foi assumido por um ou mais grupos especificos, a partir de uma
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geografia imagindria prépria do movimento indigena. No segundo momento, a
distribuicao das etnias indigenas e de suas organizacdes no espaco urbano de Crateus
serd analisada a luz dessa transicdao entre a organizagdo étnica pastoral e a organiza¢ao
étnica indigenista. Por fim, apresentarei dois processos de territorializacdo especificos
desempenhados em Crateus pelos Tabajara, Potyguara e Calabaca na aldeia Nazario e em

Poranga pelos Tabajara e Kalabaga nas aldeias Imburana e Cajueiro.

UMA GEOGRAFIA IMAGINARIA

Daqui da ladeira dos Tucuns... até a divisa de Novo Oriente, entre
Quiteriandpolis, Novo Oriente e Quiteriandpolis, a divisa! ... SGo Potyguara,
viu? (...) Quiteriandpolis, até a divisa com, éé... Parambu, Taud, aquela regido,
é Tabajara. Pd frente, jd é: Jucd.

Voltando, aqui da serra dos Tucum, até aqui... Olho D’dgua dos
Canuto, que € serra também: é Tabajara e Kalabaga. Jd tem Monsenhor
Tabosa, Tamboril. Ja é Potyguara. E a regido de Independéncia, nds
descobrimo agora, recente, que também tem muito Potyguara. (Luzinario
“Baido” Potyguara. Crateus. Abril de 2008).

A narrativa acima ilustra o atual panorama étnico dos sertdes de Cratels e dos
Inhamuns, incluindo parte da Serra da Ibiapaba e a Serra das Matas. Sua Idgica interna e a
associagao entre espacos geograficos e etnénimos especificos é fruto da acao indigenista
e indigena ao longo de quase duas décadas. O material mitico e histérico articulado nesse
processo de etnogénese contribui para uma reorganizacao do espaco, comportando os
indices para atribui¢do e identificacao das histdrias dos grupos familiares aos territdrios e
etndnimos correspondentes a cada um.

Assim, o lugar de origem de uma determinada familia constitui a chave
classificatdria para a assuncao de um etndénimo especifico, que vincula grupos
genealdgicos, espacos e identidades na producao de configuracdes étnicas e territoriais.

Curiosamente, a prdpria geografia cearense é marcada por topdnimos que
relembram antigos etnénimos registrados na crdnica colonial, ora como ribeiras, ora com
sertoes: Sertdo do Canindé; Sertdo de Crateus; Sertdo dos Inhamuns; Vale do Cariri; Ribeira
do Poti; Ribeira do Quixel6; Ribeira dos Icés; Ribeira dos Carius; Ribeira dos Caratius; Rio dos

Jucds; Riacho Calabago. E ndo sao apenas as regides que registram estes etnénimos, varios
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municipios foram batizados com nomes de grupos indigenas: Reriutaba, Anacetaba (hoje
Sdo Gongalo do Amarante), Jucds, Carius, Jaguaruana, Jaguaribara, Canindé, Quixel6. Para
conferirmos esta impressionante nomenclatura basta compararmos o mapa
etnohistdrico de Curt Nimuendaju (1981) com qualquer mapa geografico, mais ou menos
detalhado, do estado do Ceara hoje.

O objetivo de citar esta toponimia étnica ndo € indicar ou comprovar a presenca de
indigenas nestas regides, ou a sua procedéncia, pois em muitas situa¢des, a associacao
entre um etndénimo e um topdnimo ndo corresponde a relagdo continua de um grupo
com determinado territério, mas ao registro colonial dos processos de conquista e
coloniza¢do. Assim, os vastos sertdes onde se deram os combates iniciais com grupos
indigenas rotulados de Cariris ou Inhamuns, entraram para a geografia e a histéria como o
registro desses combates. Outras vezes, sao as circunscricdes administrativas coloniais,
com a instituicao das sesmarias, que irao se utilizar da presenga de algum grupo indigena
em determinado ponto de uma bacia hidrografica para designa-la como ribeira dos Caritis
ou dos Quixelés. Os indigenas dessas regides, combatidos, aldeados e transferidos,
raramente permaneceram nos locais em que a colonizacdao os encontrou pela primeira
vez (Leite Neto, 2005).

Assim, ao levantar estes toponimos pretendo expressar algumas das categorias
que sao utilizadas pelos agentes missionarios e indigenas na composi¢ao dessa geografia
étnica imagindria' para o Ceara. Atuando a partir de certa perspectiva sobre a histodria
desses topdnimos, os missiondrios e outros atores colaboraram na adocdo dos
etnénimos atuais para os indigenas da regido de Crateus, concorrente as definicdes
dominantes. De uma histdria de conquistas e coloniza¢ao, o sertao do Ceara ficou repleto
de etnénimos que indicavam os choques entre indigenas e criadores, fornecendo este
acervo amplo de referéncias a serem utilizadas pelos missiondrios e indigenas.

Desse modo, na regiao de Cratels, o etnbnimo Tabajara aparece associado ao

dominio da Serra da Ibiapaba (Ipu, Ipueiras, Sao Benedito, Poranga, Serra das Melancias)

' Segundo Helena Potyguara, no inicio dos trabalhos da Pastoral Raizes Indigenas ela e a Irma Margarete
confeccionaram um mapa imagindrio da cidade de Cratels e da regido, onde constavam referéncias aos
lugares marcantes da presenca indigena: Morro dos Urubus, Maratod, Terra Prometida, Vila Vitdria, Tucuns,
Monte Nebo. Assim, utilizo o termo imagindrio a partir do uso que as duas principais animadoras da
Pastoral Raizes Indigenas utilizaram e ndo a partir de algum referencial tedrico das teorias do imagindrio ou
da idéia de etnias e na¢6es como “comunidades imaginadas” (Anderson, 2008), embora concorde que este
conceito seja plenamente operacional para as situa¢cdes analisadas aqui.
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e do Sertdo Central/Inhamuns como areas de procedéncia. Por terem chegado a Crateus
em levas e familias diversas, as pessoas que adotaram esse etndnimo como referéncia
constituem grupos distintos na organizacdo do movimento indigena (Tabajara da Vila
Vitdria; Tabajara da Nova Terra; Tabajara da Marato3; Tabajara da Terra Prometida).

Os Potyguara ocupam, na constituicao desta geografia, um grande arco desde as
serras ao Sudoeste de Cratels (Monte Nebo) até a Serra das Matas, passando por todo o
sertdo que medeia entre os municipios de Novo Oriente, Independéncia e Tamboril (e que
constituem a drea de abrangéncia da ribeira do Poti). As familias origindrias dessas
regides e que assumem origem indigena sao incluidas como Potyguara. Familias distintas,
com distintos locais de procedéncia abrigam-se neste etnénimo, que em Crateuls
corresponde a uma sé associacao e que reivindicam o Monte Nebo como seu ponto de
dispersdo original, de onde partiram para o Sertdo e a Serra das Matas.

Os Kariri sdo compostos por 2 a 3 familias extensas, j& nascidas em Crateus, mas
cujos ancestrais teriam vindo do Sul do Ceard, a regido do Cariri (Crato e Lavras da
Mangabeira). Nesta drea, no periodo colonial houve grandes aldeamentos missiondrios
capuchinhos que reuniam indigenas de diversas procedéncias: Cariris, Carids, Calabacas,
Cariuanés, Quixeréu e Icozinhos (Dantas et al., 1998, p. 445-6).

Calabaga, por sua vez, é um termo associado a indios andarilhos que repetem a
|6gica colonial do gentio de corso, os Tapuias dos séculos XVII e XVIII. Reconhecidos, em
Crateus, pelo apelido Jandaira, vinculado ao trabalho da coleta e comercializagao do mel
de abelha. Estariam instalados na cidade e seus arredores ha bastante tempo, mas seriam
oriundos, talvez de S3o Benedito, na Serra Grande. Antigo aldeamento e centro difusor
de vdrias familias indigenas. Alguns dos meus interlocutores em campo afirmam um
passado e um presente de marginalidade social para os Jandaira, compondo um forte
estigma, que muitas vezes é relembrado pela associacao dos Calabaga com os revoltosos
(cangaceiros ou a Coluna Prestes) e a relagdo com a Serra das Cabagas, um local de
reflgio de grupos perseguidos pela ordem social.

Por fim, os Tupinambd ainda possuem um ancestral vivo e que afirma ser originario
do Amazonas. E a uUnica etnia que corresponde a apenas uma Unica familia, representada
pelos descendentes de Seu Severino dos Ramos.

Em Poranga, os Tabajara e Kalabaca reivindicam-se sempre de modo associado,

mas reconhecendo origens geograficas e modos de vida distintos. O riacho que divide a
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cidade ao meio e irriga a sua varzea seria o limite e o meio de contato entre as zonas de
ocupacao dessas duas etnias. Vindos do Norte, das missGes da Ibiapaba e do vale da
Macambira, os Tabajara eram agricultores sedentdrios e teriam encontrado com os
Kalabaga, andarilhos do imenso sertao entre as Serras das Matas e da Ibiapaba. Logo
ap0s esse encontro haveriam de ser dominados pelos criadores de gado que subiam a
serra em busca de dgua e pastos mais verdes para seus rebanhos.

Falando dessa maneira, até parece facil a atribuicdo de etnénimos a partir de
localizagbes geograficas. Porém, o que essa facilidade esconde é um processo lento de
elaboragdo e reelaboragao de histdrias familiares que, oriundos da organizagdao social
dessas familias encontraram no movimento indigena de inspiragdo missiondria um canal
de expressao para seus projetos e anseios. Mesmo que seja no espaco urbano o papel das
parentelas e grupos familiares extensos é fundamental na organizacdo das atuais etnias,
redundando em muitos conflitos e tensdes pelo direito de ser, pertencer e determinar o
pertencimento a um determinado grupo portador de um etnénimo.

Posto diante do problema representado pela reconstrucao de afiliacdes étnicas
(Tupi, Tapuia, J&, Kariri) para os grupos indigenas dessa regido e do problema de dizer se
todos os Tabajara, Potyguara, Kariri, etc. sdo ou ndo da mesma etnia, prefiro optar por
uma resposta histdrica e processual, buscando localizar os nexos articuladores e a
cogéncia propria do movimento indigena. Desse modo, minha op¢ao é utilizar o termo
etnénimo ao invés de reificar a idéia de etnia e refutar as duas questdes acima como
vélidas.

Neste sentido, etnia deve ser tratada como um conceito nativo, operado num
quadro determinado de intera¢bes sociais e, recusando a idéia de uma apropriacao
oportunista de etndnimos histéricos por parte do movimento indigena, pretendo
demonstrar a légica das articulagdes miticas, histdricas e narrativas operadas neste
processo.

E comum em situacdes de emergéncias étnicas indigenas que, tanto os 6rgaos
oficiais, como a opinido publica e até mesmo os préprios mediadores das etnogéneses
(missiondrios, intelectuais) mostrem-se insatisfeitos com vdrios aspectos das
comunidades que reivindicam sua inclusdao na categoria de indigena. Uma das maiores
insatisfacOes diz respeito aos etndnimos, seja sobre a suposta inautenticidade dos

mesmos, quando reivindicam a ligagcao histérica com algum grupo registrado séculos
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antes; seja sobre a auséncia destes, quando sao utilizados referenciais de descendéncia
(nomes de familias extensas) em conjunto com a atribuicdo a um determinado territdrio.
Um exemplo recente, e que ecoou outras situacdes do Ceard, pode ser observado nos
casos dos grupos indigenas do Rio Grande do Norte: Eleutério do Catu, Mendonga do
Amareldo e os Caboclos do Assu. Tal insatisfacao ficou bastante clara durante a audiéncia
publica que tratou da presenca indigena no Rio Grande do Norte, no dia 15 de junho de

2005 em Natal, quando

[...] boa parte das questbes que foram colocadas envolviam o correto
etnénimo das comunidades indigenas emergentes, o que novamente
exigiria, por suposto, a decisiva atuacdo de antropdlogos a fim de definir a
origem e a identidade étnica. Esse ponto foi colocado tanto pelo
Procurador da Republica, pelo Administrador regional da FUNAI bem como
por uma das liderancas da APOINME. Como representante da ABA, aleguei
que seria uma contradicdo que os antropdlogos apoiassem a auto-
atribuicdo étnica como fator legitimo de reconhecimento e, ao mesmo
tempo, ndo considerassem as identidades afirmadas pelos préprios grupos.
Nesse sentido, nenhuma pesquisa antropoldgica é realmente necessdria a
fim de definir corretamente a origem étnica de qualquer comunidade
indigena, afinal as identidades étnicas operadas pelos préprios grupos jd
sdo etnoldgica e politicamente legitimas. Esse problema nos faz lembrar
dos questionamentos em torno da identidade Tapeba no Ceard da década
de 1980, além de muitos outros casos no Nordeste indigena. (Valle, 2005b).

No campo indigenista cearense parece existir um fetiche positivista na atribuicao
dos etnénimos e que deve ser criticado, pois ndao ha relacdo linear, fundacional ou
comprobatdria entre os nomes historicamente registrados e os grupos organizados

atualmente, ndo é demais lembrar que,

Os povos indigenas que viviam no que veio a se chamar Brasil (...) foram - e
continuam sendo - ‘batizados’ por escrito por ‘brancos’, antes mesmo de
alguém lhes compreendesse a lingua. [...] Boa parte dos nhomes correntes
hoje — como no passado — para designar os povos indigenas no Brasil ndo
sdo autodenominagbes. Muitos deles foram atribuidos por outros povos,
frequentemente inimigos e, por isso mesmo, carregam conotagoes
pejorativas. (...) Outros nomes foram dados por sertanistas do antigo SPI
ou da FUNAI, muitas vezes logo apds os primeiros contatos com as
chamadas ‘expedic¢bes de atracdo’. Nesse contexto, sem entender a lingua,
0s equivocos sdo freqlientes e determinados povos acabam conhecidos por
nomes que lhes sdo atribuidos por razbes absolutamente aleatérias

(Ricardo, 1998, p. 32-35).
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Uma critica muito proxima a essa também ja foi apontada por Jodo Pacheco de

Oliveira ao tratar dos processos de reconhecimento étnico realizados no Brasil.

Longe de ser uma profunda expressdo da unidade de um grupo, um
etnénimo freqlientemente resulta de um adacidente histérico, que é
conceitualizado como um ato falho, associado a um jogo de palavras e com
efeito de chiste. Muitas vezes um grupo dominado ndo é mantido como
uma unidade isolada, mas é incorporado a outras populac¢des (igualmente
dominadas ou, inversamente, fragcées da popula¢do dominante), sendo
dividido, subdividido e somado a outras unidades de diferentes tipos.
Esquartejado, montado e remontado sob modalidades diversas e em
diferentes contextos situaciondis, qual a continuidade histdrica [leia-se aqui
em termos de um mesmo etnénimo que atravesse diferentes conjunturas
histéricas] que um tal grupo dominado pode ainda apresentar? (Oliveira,

1994, p. 123).

Tendo vista estas concep¢les criticas em relacao a producdo de etndénimos indigenas,
pode-se perceber que os etndnimos indigenas na regiao de Cratels ndo sdo reminiscéncias do
passado, nem identidades essenciais que unifiquem e singularizem os grupos. Estas
autodenominagfes sao resultantes de um jogo contingencial, onde a atribuicdo etnonimica
significa a aceitacdo de uma determinada posi¢do nas dinamicas de distribui¢dao simbdlica da
indianidade e o comprometimento com projetos coletivos e aliancas interfamiliares
representados pelas associagdes indigenas. Assim, citando novamente Oliveira podemos concluir
que

As autodenominacdes (...) sdo fruto de convengdo social, podendo ser
mudadas, criadas e abandonadas pelas coletividades que as utilizam para
referenciar-se. Mesmo sem que 0s seus portadores sejam capazes de
explicar perfeitamente sua significacgdo e origem podem ser muito

eficientes na geracao e justificacdo de praticas sociais, possuindo inclusive
um elevado valor ético e afetivo. (Oliveira, 2003, p.128).

No contexto da regidao de Cratels, os etndnimos sao adotados de modo
consciente, como um classificador ou sinal diacritico para compatibilizar e esclarecer as
semelhangas e diferencas da indianidade das familias de origens diversas que se
encontram e descobrem nas periferias de Crateus e Poranga, em torno de um movimento
indigena inicialmente genérico, mas que hoje assume formas de organizagdo etnificadas.

Isto posto, resta ainda o problema de saber como o etndénimo é escolhido,

descoberto ou assumido pelos grupos. O meio mais comum desse procedimento se
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realiza a partir da mediagao cultural dos missiondrios junto aos grupos ou aos seus
membros de maior prestigio. E assim que, de posse de um rol limitado de etnénimos
fornecidos pelos assessores®> do movimento indigena, sdo escolhidos os etnénimos ou
pelo lider do grupo, ou por um ancido de prestigio, ou tendo com referéncia a histdria
do(a) fundador(a) do grupo, num processo em que o resultado dessa escolha é adotado
posteriormente pelos demais membros da familia. E a normatividade instaurada pela
lideranca familiar, da parentela, que institui e legitima a ado¢ao de um etndénimo
especifico e ndo a pura e simples sugestao de missionarios e assessores.

O método de escolha/descoberta/assuncdo do etndénimo é baseado na pratica de
trabalho com a memdria e a histdria de vida que retratamos nos capitulos precedentes.
Que € denominado pelos atores sociais envolvidos como pesquisa e que,
necessariamente, contou com a participa¢ao de missiondrios e intelectuais3. Este tipo de
pesquisa estd evidenciado em alguns documentos que encontramos no arquivo da
Pastoral Raizes Indigenas na Diocese de Cratels, como ja tivemos a oportunidade de
observar.

O etndénimo serve como sinal diacritico tanto para dentro como para fora,
atravessando niveis de interacdao que vao desde o grupo familiar mais restrito, até a
relacdo com o estado, passando pelos niveis regional, estadual e nacional do movimento
indigena. O etn6nimo serve para diferenciar os grupos dentro do movimento na prépria
regiao: é-se Tabajara em oposicdo a Potyguara e vice-versa. Mas também para relacionar
os grupos e diferencid-los em contextos mais amplos: Potyguara se diferencia de
Pitaguary e Tapeba, que também reivindicam origem histdrica nesse etnénimo. E mais,
Potyguara, escrito com Y, representa e diferencia os grupos do Ceard, enquanto
Potiguara, escrito com |, associa-se ao grupo que vive na Paraiba e possui longa histdria
de relacdo com a Funai (Palitot, 2005).

Inicialmente, a adesdo das pessoas a Pastoral Raizes Indigenas, bem como o modo
como eram contatadas pela mesma, ndo favorecia a constituicdo de etnias discretas, mas

a assuncao de uma identidade genérica de “indigenas”, que dava suporte a mobiliza¢ao.

? E esses assessores muitas vezes foram intelectuais organicos da Igreja (Eduardo Hoornaert, padre e
historiador da igreja na América Latina) ou professores universitarios (Francisco José Pinheiro, professor de
histdria da UFC e atual vice-governador do Cear3).

3 Da mesma forma como pode ser visto para o caso dos Arana de Minas Gerais (Carvalho, 2008, Missagia de
Mattos, 2005).
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Mobilizacdo esta que compreendia reunifes, assembleias, encontros e viagens para
participar de eventos do mesmo tipo em outras regides do estado ou pais. Apenas no
século XXI, com o processo de reconhecimento oficial desses grupos € que passa a ser
necessaria uma adequacao formal as exigéncias etnificantes do indigenismo oficial. Um
processo que repete as caracteristicas apontadas por José Mauricio Arruti para as demais

etnogéneses daregidao

O que os trabalhos sobre etnogénese enfatizam e que marca os novos
estudos sobre os grupos indigenas do Nordeste, pensados ndo mais como
remanescentes, mas como emergentes, é que tais fronteiras podem ser
criadas ou mudar de natureza quando entra em cena a disputa por
recursos, em especial os recursos fundidrios. Nas situacbes de emergéncia
de grupos indigenas no Nordeste, a identidade genérica de “indios” estd
sempre dassociada aos “direitos” a que este rétulo faz referéncia e, em
todas as situacbes jd trabalhadas, a recuperacdo de uma identidade
indigena (que é, simultaneamente, a producdo de uma identidade
Pankararu, Xocd, Potiguara etc.) esteve associada a descoberta da
existéncia desses “direitos”. E simultaneamente ao processo de descoberta
dos direitos que aquelas fronteiras, sempre tdo porosas e atravessadas pela
“mistura” e pelo “sincretismo”, mudam de consisténcia, que o darranjo
politico interno as comunidades passa por transformacées no sentido de
uma maior formalizacdo e que a relagdo com a memdria e com as
“tradic6es” também passa por profundas transformacgées. (Arruti, 1997, p.
26-27, grifos nossos)

Desde o indicio dos trabalhos da Pastoral que os etndénimos Tabajara, Potyguara,
Kariri, Kalabaga e Tupinamba ja eram mencionados, mas eram menos relevantes do que
assumir-se como indigena. Nao havia ainda perspectivas claras de projetos étnicos
especificos para cada etnia, como retorno as terras de origem, ocupag¢des de terrenos
urbanos exclusivamente por indigenas, escolas indigenas ou outras modalidades de
politicas publicas.

S6é com o passar do tempo e a complexificacdo das relagdes no campo indigenista
e o préprio processo de reconhecimento é que a diferenciacdo em etnias discretas com
representacées proprias (Associacbes) torna-se o elemento mais importante na
organizacao do movimento indigena em Crateds, ativando um processo de luta pelas
classificacbes internas ao Movimento Indigena e que passa a se manifestar em nivel local
e estadual. J& em Poranga, a mobilizagdo indigena segue amparada na expressao

articulada Tabajara e Kalabaca que é o modo particular que encontraram para articular as
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diferentes familias sob uma mesma forma associativa em torno do Conselho Indigena de
Poranga e da Escola Diferenciada.

Em Crateds, a constituicdo das associacbes e o processo de cadastro pela
Funai/Funasa revelou-se um momento crucial nesta luta pelas classifica¢6es, uma vez que
definiu 0 quadro de acbes através do qual uma etnia pode ou ndo vir a ser efetivada
plenamente, como é o caso dos Tupinamba e dos Kariri, que abordarei com mais detalhe
no préximo capitulo.

Por enquanto, deixem-me mostrar como opera o processo de adequac¢do entre
grupos familiares e etnénimos, explicitando os critérios e os procedimentos mobilizados
na definicao de cada grupo.

O primeiro ponto é que a adesdo étnica é definida fundamentalmente pelo
pertencimento a uma familia extensa, ou conjunto de familias, que muitas vezes eram
denominadas por apelidos pejorativos: Racinha (Tabajara da Nova Terra), Bigud
(Potyguara), Pontes (Potyguara), Gomes (Potyguara), Ramos (Tupinambad), Barbosa
Venancio (Kariri), Zacarias (Tabajara da Vila Vitdria), Jandaira (Kalabaca), Calixto
(Tabajara), Jacatina (Potyguara), Moreno (Potyguara), Jovelino (Tabajara-Kariri), Marinho
(Kalabaga de Poranga), Gomes, Carreiro e Pinho (Tabajara de Poranga), Lira (Tabajara de
Quiteriandpolis) e assim sucessivamente. Como demonstrou Carmen Lima (2007) para os
grupos da Serra das Matas, este processo é comum a todas as etnias dessa regiao.
Naquele contexto etnografico as familias Canuto, Ambrésio e Braz compdem os Tabajara;
os Paixdo, Bento, Ugena e da Luz formam os Potyguara; os Rodrigues sao os Gaviao, e os
Bento da localidade Pau-Ferro sdo os Tubiba-Tapuia.

Em segundo plano, o pertencimento a familia extensa deve estar articulado a um
ancestral indigena (a raiz, propriamente dita) que funda o grupo de maneira histdrica ou
mitica: é assim com personagens como Maria Gavido, Severino Tupinamba, Tereza Kariri,
Jovelina Barata, Pedro Jandaira, Pajié Jacauna.

Em terceiro lugar, esta relacao de parentesco deve estar também vinculada a uma
area geografica de origem, ndo propriamente um territério, mas uma regiao que esta
associada naquela geografia imagindria com um determinado etnénimo: (Cariri, Sao
Benedito, Serra das Matas, Serra Grande (Ibiapaba), Monte Nebo, Ipu, Tucuns, Irapud, Rio

dos Jucds, Serra das Cabacas, Macambira etc.). Apenas mais recentemente é que estas
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areas geograficas vém se conformando em territdrios étnicos, referidos localmente como
terras de origem.

Por fim, um quarto plano de articulacdo entre estes critérios é justamente a
constituicdo das associacdes indigenas. Nesta dimensao, as questdes se colocam em
torno de situagdes como a forma em que as associacdes se organizam, quem elas
congregam, quais familias podem participar de uma e ndo de outra, se podem existir
associagbes multiétnicas ou ndo, e quais as linhas de tensao entre elas e dentro de cada
uma.

Segundo alguns dos lideres indigenas de Crateds o principio que se quer
hegemonico para a filiacao as associacdes € a origem étnica, devendo cada associagdo ser
monoétnica. Embora isso ndo ocorra na pratica. Prevalecem diversos lagos de afinidade e
alianca na constituicdo das associa¢bes, com destaque para o pertencimento as ja
mencionadas familias extensas. De modo explicito, apenas a Associacdo dos Kariri em
Crateus e o Conselho Indigena de Poranga sao as duas uUnicas associa¢ées que congregam
membros de outras etnias. A Associacdo dos Kariri é formada por Kariri, Tabajara,
Potyguara e Tupinamba vinculados por lagos de parentesco, afinidade e vizinhanca,
enquanto que o Conselho Indigena de Poranga redne os Tabajara e Kalabaga residentes
nos bairros do Jardim das Oliveiras e Jericd. Associa¢ao da Aldeia Vila Vitdria — Favela
que, em abril de 2008, congregava os Tabajara e Calabaga cedeu os seus membros dessa
ultima etnia para formarem a Associagdao dos Calabaga de Crateds.

Como ja foi colocado, o processo de etnificacdo vivenciado pelos grupos indigenas
da regido reflete a sua adequagdo aos padrées de acao do indigenismo oficial, que tem
como uma de suas pedras angulares a fixacao dos indigenas em territdério especificos.
Portanto, antes de continuar, faz-se necessdrio um esclarecimento sobre a nocdo de

processos de territorializagao.
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SOBRE PROCESSOS DE TERRITORIALIZACAO

A relacao entre um grupo social e o espago fisico nunca é univoca, ndo é
determinada (tdo somente) pelas condi¢cdes ambientais e nem estatica, representativa,
de uma esséncia a-histdrica. Pelo contrdrio, a constituicdo de territérios pressupde
necessariamente que o espaco seja investido de uma acdao humana criadora de
significados, que sobre a natureza sejam elaboradas e trabalhadas situacdes, esquemas e
simbolos. Este processo insere-se no movimento histdrico e apenas a partir dele podemos
remontar a ““conexao de sentidos” existente sobre determinados espacos (Santos, 2000).

Em seu desenvolvimento, os processos de territorializacao estdo limitados pelas
condi¢bes histdricas disponiveis em cada situagdo. Desse modo, a interferéncia e o
entrecruzamento das politicas territoriais promovidas pelo Estado atuam diretamente
nas relagdes sociais que engendram realidades territoriais especificas.

Nas duas ultimas décadas do século XX no Brasil, a mudanca no cenario politico
decorrente do processo de redemocratiza¢ao andou junto com uma série de mudangas
de enfoques analiticos de temas classicos das ciéncias sociais como a questao fundidria e
questdes étnicas e culturais, além da emergéncia da questao ambiental. Ao longo do
processo politico decorrido no ultimo quarto do século, é possivel identificar a
institucionalizacdao destas questdes na esfera publica a partir da implementacao de
politicas publicas, acompanhadas por uma redefinicdo de conceitos e categorias tanto no
plano tedrico quanto no plano juridico.

Os pleitos de diversos grupos pela realizagdo de uma reforma agraria foram
incorporados institucionalmente pelo estado brasileiro, que mantém desde algumas
décadas drgaos federais e estaduais dedicados a regularizag¢do fundidria e a redistribuicao
de terras através de processos de reforma agrdria ou coloniza¢do. Os movimentos de luta
pela terra, amparados na légica do trabalho e na idéia da funcdo social da propriedade da
terra ganharam espaco ao longo dos ultimos 30 anos.

Durante o processo de redemocratiza¢do, a emergéncia a arena politica de grupos
sociais que durante décadas foram alvo de politicas assimilacionistas e excludentes, como
grupos indigenas e comunidades de quilombos, incluiu no ambito da discussao fundidria
brasileira grupos “ndo-camponeses”, incluidos hoje na categoria juridica de “povos

tradicionais”. Ao incluir diversos grupos “nao-camponeses” na problematica fundidria, o
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que alguns autores como Blomley (Blomley, 1989 apud Little, 2002) chamam de outra
reforma agrdria, a questdo agrdria no Brasil vai além do tema da redistribuicdo de terras e
se torna uma problematica centrada nos processos de ocupacdo e afirmacao territorial,
0s quais remetem, dentro de um marco legal do Estado, as politicas de ordenamento e
reconhecimento territorial. A outra reforma agrdria ganhou forca e se consolidou no
Brasil, especialmente no que se refere a demarcacdo de terras indigenas, ao
reconhecimento e titulacdo de remanescentes de quilombos e ao estabelecimento das
reservas extrativistas (Little, 2002).

Com relacdo aos povos indigenas, a drea etnografica do Nordeste (do Ceard ao
norte da Bahia) caracteriza-se por uma presenca muito antiga das instituicdes coloniais e
de processos de catequese e concentracdo das populacfes indigenas em territdrios
especificos administrados por agéncias de contato, leigas ou religiosas. Tal associacao, de
fundo politico, entre territério e grupo indigena assume o papel de elemento
fundamental na construcao das identidades e organizac¢des sociais dos povos submetidos
a este processo. Da mesma forma, a sua insercao econdmica nas frentes coloniais
terminou por conformar um modo de vida camponés para esses grupos indigenas (cf.
Amorim, 1970; Sampaio, 1995; Brasileiro, 2004), de tal sorte que o que mais caracteriza os
conflitos fundidrios indigenas no Nordeste € a sua insercao profunda nos conflitos entre
camponeses e proprietarios (Oliveira, 1994, p. vi).

As questdes ambientais também passaram por uma mudanca estrutural ao longo
do mesmo periodo, migrando do ambito de movimento social para uma gradual
institucionaliza¢ao de suas problemdticas e de seus temas tanto no ambito académico
quanto no ambito das politicas publicas governamentais. Assim como o reconhecimento
da diversidade cultural brasileira, os temas ambientais também foram incluidos no texto
da Constituicao Federal de 1988, tendo, inclusive, um capitulo especifico dedicado ao
meio ambiente, além de terem sido incluidos seus temas de forma transversal e sistémica
em todo o conjunto do texto constitucional.

Enquanto zona de cruzamento espacial de diferentes modalidades de apropriacao
territorial e sistemas politico-administrativos de estado, a regido de Crateus conforma-se
a partir dessas influéncias multiplas. A nocao de territorializacdo, proposta por Joao

Pacheco de Oliveira (2004) como instrumental para o conhecimento dos povos indigenas
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postos numa situacao de tutela pelo estado, revela-se fundamental no entendimento

desses processos. Pois,

a atribuicdo a uma sociedade de uma base territorial fixa se constitui
em um ponto-chave para a apreensdo das mudancas por que ela
passa, isso afetando profundamente o funcionamento das suas
instituicbes e o significado de suas manifestacbes culturais. Nesse
sentido, a nogdo de territorializacdo é definida como um processo de
reorganizagdo social que implica: i) a criagdo de uma nova unidade
sociocultural mediante o estabelecimento de uma identidade étnica
diferenciadora; i) a constituicgo de mecanismos politicos
especializados; iii) a redefinicdo do controle social sobre os recursos
ambientais; iv) a reelaboragdo da cultura e da relacdo com o passado.
(Oliveira, 2004, p. 22, grifos no original).

Num quadro politico e institucional dominado pela presenca do Estado e de seus
agentes, onde “ser indio” também esta condicionado a um status juridico e a existéncia

de organismos especificos de controle dessa populacdo,

A dimensdo estratégica para se pensar a incorporacdo de populacoes
etnicamente diferenciadas dentro de um Estado-nacdo é (...) a
territorial. Da perspectiva das organizacées estatais (...) governar é
realizar a gestdo do territdrio, é dividir a sua populagdo em unidades
geogrdficas menores e hierarquicamente relacionadas, definir limites
e demarcar fronteiras. (Oliveira, 2004, p.23).

Sendo assim, podemos afirmar que a nogao de territorializagao é

uma intervencdo da esfera politica que associa — de forma prescritiva
e insofismdvel — um conjunto de individuos e grupos a limites
geogrdficos bem determinados. E esse ato politico - constituidor de
objetos étnicos através de mecanismos arbitrdrios e de arbitragem
(no sentido de exteriores a populagdo considerada e resultante das
relacdes de forca entre os diferentes grupos que integram o Estado)
- que estou propondo tomar como fio condutor da investiga¢do
antropoldgica. (Idem, p.23)

A idéia de territorializacdo nos faz pensar dentro de um quadro histdrico
determinado, onde a acdo do Estado sobre os grupos sociais, circunscrevendo-os
territorial e administrativamente, desencadeia a sua reorganizagdio enquanto

coletividades politicas, que elaboram identidades e formas de representacdo préprias,
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reformulando, inclusive, o seu universo cultural, principalmente, na relacdo com o meio
ambiente, com o sagrado e com o passado (Oliveira, 2004, p.24).

No entanto, a situacao da regidao de Crateus possui particularidades, uma vez que
o Estado ao invés de mobilizar, € mobilizado pela a¢ao dos grupos indigenas. Nao é uma
politica de conquista ou consolidacao de fronteiras, mas a redefinicdo de posicdes de
classe e propriedade, desencadeadas pela mobilizacao de determinados atores sociais. O
estado se decompde nesse caso em seus aparelhos especificos: Funai, Incra, Ibama,
prefeituras ndo correspondendo a uma Unica postura ou ideologia. A intervencdo desses
orgdos e de seus agentes depende muito mais da capacidade de articulagao politica dos
sujeitos diretamente envolvidos, em conseguir mobilizar as engrenagens administrativas
a seu favor.

Assim, a territorializacdo toma um aspecto muito mais negociado, onde a
definicao de limites de sociais e de governo é bem mais maledvel do que a linguagem da
burocracia deixa perceber e se da em planos acessiveis de outros pontos de vista. A
constitui¢do das comunidades indigenas nas periferias de Cratels e Poranga e a ocupagao
do Nazario e do Cajueiro, como faremos notar mais adiante, ndo custou grandes embates
e rapidamente os indios efetivaram seu controle sobre estas dreas. Sua regularizacao
fundidria, no entanto, ainda € incerta uma vez que os processos na FUNAI correm muito
lentamente e ha uma nitida resisténcia em reconhecer e regularizar glebas territoriais

para indigenas que vivam nas cidades.
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AS PERIFERIAS INDIGENAS DE CRATEUS

Como ja apontei anteriormente, o crescimento da cidade de Crateus se deu de

forma desordenada, respondendo com “espasmos’” as demandas e pressdes dos grupos

A

populares organizados que reivindicavam o direito a moradia. Cada ‘“espasmo”
representando uma nova ocupacdo do solo urbano por familias sem-teto. Helena, numa

entrevista cedida a uma revista indigenista, comenta que

No ano de 1990 aconteceu a primeira ocupacdo de terra que pegou a drea
da Prefeitura. Eramos 36 familias que acampemos nesta drea; foram 10 anos
de lutas; conseguimos derrubar 04 processos que a Prefeitura botou contra
nds, com ordem de despejo; conseguimos com a nossa luta derrubar estes
processos e conseguimos a vitdria, depois de muita luta. E esta vitdria que
nds tivemos foi um incentivo para que acontecessem outras ocupacgoes,
aqui na regido. (...) através de nossas pesquisas das nossas histdrias que os
mais velhos contavam, descobrimos que a maioria éramos indios, alids
somos indios porque do nosso passado, dos nossos avds, dos nossos
tetravds nasce esta realidade de hoje. Af, hoje tem o nosso trabalho e a
gente jd estd com outros projetos, outros sonhos. Vendo a situacdo que nés
moradores passamos nestas ocupagbes, chegamos a conclusdo que a
ocupacdo ndo € suficiente para sobreviver; serve para morar, se livrou do
aluguel, foi um alivio, mas ndo é o suficiente para a sobrevivéncia. Entdo
agora surge um novo desejo dentro de nds, de organizar estas aldeias que
chamamos de acampamento para a gente tentar conseguir uma terra
maior. (...) O nosso trabalho ndo é sé de resgatar a cultura, o nosso direito
de viver, mas também de preservar a nossa vida e sem terra ndao é possivel a
gente continuar.

A cronologia das ocupagées

Primeiro foi a Terra Prometida que foi em 1990 no dia 11 de agosto; a
segunda foi a da Nova Terra que se deu em 1991 no dia 30 de agosto; a
terceira foi a Vila Vitéria que aconteceu em 1993 no dia 17 de agosto; em
1994 comegamos a trabalhar com um novo grupo e acampamos aqui nestas
terras que estamos passando agora e que chama de Terra Livre; aconteceu
em 1995 no dia 05 de agosto. E quando foi em 1996 aconteceu uma grande
ocupacdo aqui no Planalto; mais de 190 familias se acamparam numa terra
grande, mas ndo foi possivel conquistar esta terra toda; conquistamos sé
um pedaco de terra que se chama Campo Verde. Deu sé para 30 familias,
mas a partir desta ocupacdo conseguimos mais 03 quadras de terra que
hoje é o Planaltinho chamado. Ld também existe o trabalho da escola
indigena, existe o trabalho da recupera¢do da nossa histéria. Nestas 03
quadras de terra moram mais de 200 familias. Aconteceu que conseguimos
terra também na Vila Nova que fica aqui perto do Batalhdo e tem mais de
30 familias. (...) Por ultimo tem a ocupagdo da Pedra Viva. A Pedra Viva é

249



uma ocupagdo com mais de 40 familias morando, sempre aqui na cidade de
Crateus. (Revista Mensageiro, 2000, p. 4-5, grifos nossos*).

Desta fala de Helena podemos destacar alguns pontos que dizem respeito aos
movimentos pela moradia e a [6gica muito prdépria dos movimentos étnicos na cidade. O
primeiro ponto sao os nomes das dreas ocupadas: Terra Prometida, Vila Vitéria, Nova
Terra, Terra Livre, Pedra Viva. Conjugam-se termos biblicos, referéncias a terra, a
promessa, vitdria, liberdade e futuro. Implicando numa mudanca substancial nas
condicbes de vida, através de um processo organizativo, denominado de luta e que
encontra sua legitimidade numa ideologia religiosa que sustenta a confrontacdo com os
poderes instituidos.

O processo organizativo das ocupag¢des implicou em que as familias envolvidas
operassem, junto com os agentes pastorais, uma transformac¢ao de pobres andnimos em
comunidades organizadas, que além de problemas e dificuldades, também tinham
nomes, histdrias e valores a serem cultivados e mostrados. Os trabalhos dos agentes
pastorais com o0s grupos populares serviram como catalisadores de processos de
reconhecimento e comunicacdo das experiéncias sociais, criando um campo
comunicativo de interpreta¢fes e significados que afirmam uma trajetdria comum: a
abundancia proporcionada pelas terras originariamente livres, a exploracao do trabalho
pelos donos de terras e as rela¢des de patronagem, o éxodo rural movido pela perda das
terras, a convivéncia nas periferias, o encontro com histdrias de vida semelhantes na
caminhada do movimento pastoral.

Ao inserirem-se neste movimento, as familias de sem-teto, a partir de entdo
comunidades, passaram a pleitear o acesso a direitos politicos e recursos que o estado até
entdo ndo lhes destinava. O investimento politico, social e cultural que realizaram na
elaboracdo dos fundamentos morais das comunidades, estimulando-as para a acao
coletiva assemelha-se ao que Partha Chatterjee analisa para as ocupa¢des urbanas em

Calcutd na india:

Muito embora o movimento crucial aqui tenha sido o de nossos ocupantes,
de buscar e obter o seu reconhecimento como um grupo populacional, o
que do ponto de vista do governamental é apenas uma categoria empirica
utilizavel que define os alvos das politicas publicas, estes préprios tiveram

4 Mensageiro n°123 Julho-Agosto de 2000. http://freeweb.supereva.com/mensageiro.freeweb/index.htm
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que achar meios de investir sua identidade coletiva com um cardter moral.
Esta é uma parte igualmente crucial da politica dos governados: dar a forma
empirica de um grupo populacional os atributos morais de uma
comunidade. (Chatterjee, 2004. p. 135).

O processo de constru¢ao das Comunidades Eclesiais de Base guarda varias
similitudes com o que Chatterjee propde aqui: de uma comunidade socioldgica, um grupo
populacional empirico e quantificavel: os trabalhadores, os sem-teto, os camponeses, os
migrantes; forma-se uma comunidade eclesial de base, infundida de atributos morais
construidos no processo de organizacao religiosa, sindical ou nas prdprias a¢bes de
ocupacao de terrenos publicos (Thomé, 1994, p. 128; Fragoso ET alli, 2005, p. 283). Os
meios para isso sdo dados através de reunides, rituais (missas, grupos de oracdo), acoes
coletivas (hortas, campanhas, ocupacdes) e formacdo de associa¢bes registradas em
cartdrio.

A pratica pastoral realiza-se a partir de um quadro conceitual definido e com
objetivos bem claros: propiciar a libertacdo espiritual e material dos grupos com os quais
atua. Inclusive, programaticamente existe a idéia de que se forem levadas a bom termo
as acOes pastorais serdo capazes de transformar as “comunidades sociolégicas” em
“comunidades eclesiais”, ou seja, entende-se que os grupos alvo da acdo missionaria
constituem grupos sociais discretos, fundados seja no parentesco, vizinhanca, relacbes de
trabalho ou histéria comum (dai serem “sociolégicos”), mas que estariam ainda
desorganizados, incapazes de gerir seu préprio destino (seriam “classes em si” para
utilizar uma terminologia marxista que serve de base a essa perspectiva pastoral). A acdo
missionaria deve prover-lhes os meios de se libertarem, ensinando-os e estimulando-os a
se organizarem para gerir suas proprias vidas. Para isso, devem romper com todas as
relagbes sociais que lhes subordinam e caminhar para uma nova forma de consciéncia,
utdpica, onde se tornariam uma “comunidade eclesial”’, ou seja, uma sociedade plena
(uma “classe para si”). As comunidades eclesiais seriam uma ‘“igreja em miniatura”,
capazes de gestar novas comunidades, reproduzindo assim um processo de
esclarecimento e organizacao que inevitavelmente levaria ao momento utdpico onde
toda a sociedade seria reconstruida a partir desta pratica pedagdgica (Thomé, 1994, p.

128; Fragoso et al., 2005, p. 283).
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E desse esforco para conferir organicidade as comunidades mobilizadas pelas
pastorais que emergem as condicdes necessarias para a formacdo das atuais associacoes
indigenas em Crateus. Cada ocupagao, ao possuir uma sede fisica e poder constituir uma
associacdo propria, filiada a Frente Social Crista dotou os meios populares da cidade de
instrumentos eficazes para a consolidagao de espacos de mediacao politica e organiza¢ao
grupal. Desde muito cedo, participar de associacdes de bairros, de pescadores ou de
sindicatos, tornou-se uma experiéncia politica comum aos moradores de todos os
municipios abrangidos pela Diocese de Crateus.

A criagao do Conselho dos Povos Indigenas de Cratels e Regidao — CINCRAR, em
1998, nao foi uma estratégia desconhecida pelas familias mobilizadas pela Pastoral. Pelo
contrdrio, possibilitou uma atualizacdo, com viés étnico, das experiéncias anteriores,
tentando suprir uma lacuna na captacao de recursos junto a Diocese e pretendendo
abranger todas as etnias da drea da Diocese.

As associagdes e sindicatos em Crateds e Poranga funcionam de modo muito
semelhante as demais formas associativas no Brasil. Cada pessoa maior de idade de uma
mesma familia possui ficha cadastral separada e paga uma taxa mensal para a associacao
— geralmente 2 a 3 reais. As associag¢des sdo criadas em assembléia, elegem uma diretoria
e rapidamente sao registradas em Cartdrio. Uma vez por més, ocorrem as reunides das
associagbes. Estas sdao ocasides em os membros deve pagar as suas contribuicdes e
assinar o livro de atas. E nestes momentos que ocorrem as cobrancas dos sécios
inadimplentes e se decide a distribuicdo dos recursos que foram canalizados pelas
respectivas diretorias. A despeito do carater quase familiar de muitas associacdes, cada
pessoa pode participar ao mesmo tempo de diferentes associacdes.

Geralmente as diretorias das associa¢cbes sao compostas por membros de uma
mesma familia ou de familias aliadas. As relagdes de poder sao personalizadas e existem
figuras que encarnam e reivindicam as associagdes para si. Essas figuras muitas vezes, sao
os presidentes das associacbes e os membros sao seus grupos diretos de familiares e
clientes. Tais figuras, costumeiramente, ja sdo lideres politicos, rituais e familiares de suas
parentelas/clientelas em diversos espectros do campo politico local. Assim, como disse
certa vez um presidente de associacao: “Para qual etnia eu me decidir, toda a minha

familia me acompanha”.
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Geralmente, os sindicatos de trabalhadores rurais, col6nias de pescadores e
associacdes de moradores intermediam certos canais de recursos e providenciam
documentos para seus sdcios acessarem esses canais. O sindicato dos trabalhadores
rurais providencia os documentos para: seguro safra, “pronafinho”, aposentadorias e
projetos. Tudo isso também é providenciado pela Frente Social Crista, que intermedia
ainda infra-estrutura para os bairros e moradia. A col6énia dos pescadores faz a mediacao
entre os pecadores e a previdéncia social para que no periodo da Piracema, estes
recebam trés meses de seguro desemprego.

Ja as associagbes indigenas providenciam aos seus membros: projetos diversos,
aposentadorias, saldrio maternidade, auxilio-reclusao, auxilio-doenca, “pronafinho” e
seguro safra. Estes dois ultimos, dependem de um cadastro da associacao na Secretaria
de Agricultura do municipio. Além disso, as associacdes sdo as principais instancias na
mediag¢do do acesso a politica indigenista de sadde, através do cadastro da Funasa.

O CINCRAR existiu enquanto Unica associacao dos povos indigenas em Crateus por
uma década. No entanto, ndo resistiu ao seu préprio tamanho. Primeiramente,
separaram-se 0s grupos indigenas de Monsenhor Tabosa, Poranga e Tamboril, que
criaram suas préprias associagdes a partir de 2000/2001. Depois, problemas na gestdo dos
recursos e dos processos politicos do CINCRAR criaram cisdes irremedidveis entre os
proprios indigenas da cidade de Cratels que passaram, a partir de 2007 a formar
associacdes proprias, abrangendo redes de parentesco e aliang¢as mais restritas, mas que
viabilizassem a autonomia dessas redes nos canais de comunicacdo com as novas
agéncias indigenistas que passaram a atuar no campo: Funai, Funasa, entre outras.

Assim, cinco novas associacdes indigenas passaram a organizar e representar os
indigenas de Crateus, sdo elas: Associacdo Indigena dos Kariri de Crateus (A-I-KA-CRA),
que inclui também Tabajara, Potyguara e Tupinambad; Associacao Raizes Indigenas dos
Potyguara em Cratets (ARINPOC); Associacdo dos Povos Indigenas Tabajaras em Crateus
(APITC), dos Tabajara da Nova Terra, migrados do Pé-de-Serra do Ipu; a Associacdo da
Aldeia Vila Vitéria - Favela (AVFVLA), dos Tabajara e Calabaca da Vila Vitéria e a
Associa¢do Indigena Calabaga de Cratels (AICC), que congrega os Calabaga, dispersos
pela cidade. Estas sao agora as unidades basicas de organizacao do movimento indigena
na cidade e geralmente “herdaram” algum saldo comunitario onde funcionam as salas de

aulas da escola indigena e sdo realizadas reunides e celebra¢des. De acordo com dados

253



possuiam a seguinte distribuicdo entre os grupos étnicos>.

que coletei nas fichas cadastrais das associacdes em abril de 2008 as associa¢des

ASSOCIACAO ETNIA TOTAIS
Tabajara | Kalabaga | Potyguara | Kariri | Tupinamba

AIKACRA 48 01 05 60 1 125

APITC 274 - - - - 274

ARINPOC - - 558 - - 558

AVFVLA 456 54 - - - 510

TOTAIS 778 55 563 60 1 1467

Fonte: Dados de campo, 2008.

Para alguns dos grupos indigenas que residem em Cratels, reconstituir um
territdrio proprio na zona rural é um projeto que os mobiliza na aquisicao de uma terra
que venha a se constituir em seu espaco de autonomia. Assim, além dos Tabajara que
retornaram para o Nazdrio e dos Potyguara que ocuparam o assentamento Santa Rosa,
um conjunto de familias Tabajara, oriundos do municipio de Quiteriandpolis, retornaram
para o Fidélis, sua localidade de origem, e estimularam a organiza¢ao de mais trés grupos
aparentados na zona rural do municipio, que hoje assumem a identidade Tabajara.

Contudo, ha grupos que preferem continuar residindo na cidade. Nestes casos, as
associacOes indigenas funcionam como o principal projeto coletivo que sustentam a
partir de sua identidade étnica, alicercada nos lagos de parentesco e na condicao de
habitantes das periferias da cidade. Nestes casos, os estigmas sociais que os cercam
constituem um forte elemento de diferenciacdo: sao pobres, arredios, vindos dos matos,
moram nas periferias, ocupam-se em trabalhos bracais ou de baixa remuneracao, tem a
pele escura, e muitos sao praticantes de Umbanda.

Em termos de reconhecimento oficial, os grupos indigenas da periferia de Crateds,
organizados de modo mais decisivo a partir de 1994, ficaram durante mais de dez anos
aguardando atitudes mais positivas dos érgaos publicos. Inicialmente, apenas a Secretaria
Estadual de Educacao atendeu as suas reivindicagdes reconhecendo as salas de aula das
aldeias urbanas como escolas diferenciadas, com direito a um ntcleo gestor préprio e
com repasse de recursos oficiais. J& o reconhecimento por parte da Funai e da Funasa

demorou mais. A Funai os reconheceu a partir de 2003, apds a realiza¢ao de um encontro

> A Associagao dos Calabaga ndao aparece nesse quadro por que em abril de 2008 ela ainda nao havia sido
criada e a maioria dos seus membros fazia parte da AVFVLA.
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nacional em Olinda/PE que discutiu a temdtica dos povos indigenas ditos “emergentes”.
Quanto a Funasa, apenas no ano de 2008 o dérgao realizou o primeiro cadastramento das
etnias residentes na cidade.

A seguir serdao apresentadas estas novas situacdes étnicas em Crateus e Poranga a

partir das suas concentragdes familiares e territoriais.

OS POTYGUARA EM CRATEUS

Os Potyguara sdo a maior etnia organizada na cidade de Crateus. Segundo dados
do cadastro da Funasa, em 2008 eles totalizava 1244 pessoas apenas na area urbana da
cidade. Na zona rural do municipio existem mais algumas familias dispersas e, em Novo
Oriente, existe mais um nucleo organizado nas aldeias Lagoa dos Neres e Acude dos
Carvalhos, totalizando 281 pessoas.

As familias que assumem o etndénimo Potyguara fundamentam sua trajetdria
histérica no episédio conhecido como o Massacre da Furna dos Caboclos. Segundo as
narrativas locais, na localidade Monte Nebo, em meados do século XIX, houve um
massacre de indigenas que estavam abrigados numa furna. Estes indigenas flechavam o
gado dos fazendeiros e refugiavam-se na serra. Para evitar prejuizos, os criadores
instruiram um vaqueiro para que se fizesse amigo dos indios, lhes oferecesse comida e
quando todos estivessem dormindo cortasse a corda dos arcos para que eles nao
tivessem como se defender. Feito isto, os outros vaqueiros adentraram a furna e
massacraram os indios, escapando apenas uma menina que foi trancafiada num quarto,
para ser amansada. Apds ser amansada ela casou-se com um dos vaqueiros e deixou
grande descendéncia. Contam ainda, que durante o seu cativeiro ela alimentava-se de
baratas, dai advindo um apelido que tornou-se o patronimico dos descendentes desta
india. Além de ser voz corrente na regido, essa narrativa foi registrada pela Pastoral
Raizes Indigenas, junto a um dos descendentes da india sobrevivente, seu Mariano

Barata. Ja falecido.

Esse povo é Potyguara. Cabooco! Caboco da mata, mesmo, viu? Eu provo
isso. Ndo é s6 eu ndo. Quem conhece a histdria, também diz a mesma coisa,
porque eu digo essas palavra, é por um DVD, que eu assisti. O Caboco Véi,
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antigo, da histdria, do movimento indigena de Crateus, do povo Potyguara,
chamado Mariano Barata, viu? Eu peguei isso, td com sabe quantos anos? Td
com mais de dez anos, que eu ouvi ele dizendo. Ele depois de morto. Mas eu
ouvi no DVD. (Luzinario, Crateus, abril de 2008).

Na narrativa em video®, seu Mariano afirma que os indigenas massacrados na
furna seriam Potyguara, em oposicao aos Tabajara, que viviam em outra drea préxima.
Nesse processo devemos salientar que a prépria Furna constitui-se como um lugar da
memoadria onde, como testemunhas da veracidade da histdria, existem pinturas rupestres
e 0 chdo estd repleto de ossos e artefatos de ceramica. Inimeras sdo as narrativas sobre
a Furna dos Caboclos, podendo-se inclusive encontrar cartGes postais da mesma a venda
nas bancas de revista da cidade.

Assim, ao longo da mobilizacao da Pastoral Raizes Indigenas as pessoas e familias
que remontavam sua origem a uma vasta drea geografica situada no pé-de-serra em
torno do Monte Nebo estendendo-se em direcdao sul até Novo Oriente e nordeste até a
Serra das Matas, nos municipios de Monsenhor Tabosa e Tamboril, passaram a assumir o
etnoénimo Potyguara’.

Em Crateus, os Potyguara passaram a se organizar de modo mais incisivo a partir
de 2004 quando 23 familias dessa etnia realizaram a ocupacdo do Assentamento Santa
Rosa, préximo ao Monte Nebo. A Terra Indigena Potyguara de Monte Nebo é uma
reivindicacdao dos indigenas Potyguara residentes na cidade de Crateuds e em alguns de
seus sitios rurais. Ainda ndao ha nenhum procedimento administrativo da Funai para

realizacdo da identificacdo e delimitacao da referida drea.

No dia 11 de dezembro de 2004, os Potiguara fizeram a ‘retomada’ da terra
em questdo, denominada Assentamento Santa Rosa, que afirmam ser parte
da drea tradicionalmente ocupada por sua etnia na regido de Monte Nebo.
Segundo informag6es do Instituto de Desenvolvimento Agrdrio do Ceard
(IDACE), em 1997 essa terra foi adquirida por uma associagdo de 12 familias,
a Associagdo do Desenvolvimento Rural do Assentamento Santa Rosad, com
fundos do Projeto Sdo José — A¢do Fundidria, por R$ 63.600,00 (sessenta e
trés mil e seiscentos reais), com recursos oriundos do Estado do Ceard,
financiados pelo Banco do Nordeste, a serem pagos em 15 anos. Porém, os
Potiguara afirmam, numa ‘carta as autoridades’ escrita em novembro de
2004 (antes de sua entrada na terra) com o intuito de ‘comunicar sobre a
nossa terra de origem’, que ‘tem 12 casas no terreno que estdo se

¢ Video realizado pelo antropdlogo Ivo Souza. Agradeco a Irma Margarete e Eliane Tabajara, da Poranga a
cessao da cdpia do video vertida em DVD.
7 Sobre os Potyguara da Serra das Matas veja-se o trabalho de Carmem Ldcia Silva Lima (2007).
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destruindo aos poucos, 05 cacimbdes, 01 dcude, entretanto ao invés de
zelar por este bem, estdo explorando a drea, desmatando e vendendo a
madeira, tirando estaca, vara e outras espécies de madeira para fazer
carvao’. (Brissac e Marques, 2005, p. 3).

Mesmo esta ocupacdo é de natureza precdria, em face das disputas entre os
indigenas e os condéminos do Assentamento. Houve resisténcia dos condéminos que
cercaram a ocupacdo indigena e, apds acordo formal mediado pelo promotor publico
local, ficou acertado que os indios permaneceriam ocupando apenas uma casa, sem
direito a plantag¢des ou criatdrio, até que a Funai desse inicio aos estudos da terra (Brissac
e Marques, 2005, p. 3).

Desse modo, os Potyguara reivindicam a demarca¢ao de uma terra indigena cujo
principal marco territorial e simbdlico é a Furna dos Caboclos, tido como o lugar inicial da
didspora dos Potyguara por toda essa regiao ao redor de Crateus. Além do Monte Nebo e
do assentamento Santa Rosa, alguns locais préximos sao referidos como habitados por
indios: Cajazeiras, Lagoa das Pedras e Santana.

Um clima de medo ronda o nome do Monte Nebo toda que vez que se fala dele e
os indigenas da cidade afirmam que os que moram |a ndo querem se assumir por causa da
perseguicao dos donos das terras, descendentes da mesma familia que perpetrou o

massacre no passado.

...0 lugar ld é muito marcado pelo fato do massacre, entdo hd duas familias
gue tem o dominio do territério ali, sGo familias que vieram de Sobral, eles
tém até o dominio religioso e politico. Tem politicos, partidariamente, eles
sdo bem estruturados. E o poder financeiro também. E com isso fica uma
ameadga, uma assombracdo, do reflexo do poder deles praqueles que sdo
menos favorecidos, que ndo tem nenhum meio de sobrevivéncia da terra,
de nada. Fica muito travada essa luta, mas a gente tem esperanca ainda,
pelo pouco espaco que se conquistou, que vai chegar uma hora que a coisa
vai desabrochar. (Helena, Nazario, novembro de 2006).

Ja na cidade de Crateus, os Potyguara concentram-se em alguns conjuntos das
periferias, como Planaltina, Altamira, Nova Terra, Terra Livre e Aldeia S3o José com
destaque para essas duas ultimas localidades.

A Terra Livre é resultado de uma ocupacdo realizada nos limites do bairro Fatima
[l, no ano de 1995, numa area as margens de um riacho que durante o inverno costuma

alagar as casas dos moradores. E uma Unica rua, formada numa faixa de terreno publico.
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L&, concentram-se algumas familias Potyguara, com destaque para a familia Moreno. E na
sede comunitdria da Terra Livre que costumam acontecer as reunides dos professores da
escola indigena. Muitos dos Potyguara da Terra Livre anseiam pelo retorno para alguma
das dreas de ocupacao tradicional na zona rural ao sul da cidade. Nesse sentido, atuaram
de forma destacada na ocupagao do Assentamento Santa Rosa no ano de 2004. Além dos
indigenas, um ndmero considerdvel de familias ciganas mudou-se para a Terra Livre nos
ultimos anos.

A ocupacdo indigena mais recente na periferia urbana de Crateus é a Aldeia Sao
José. Inicialmente, foi denominada Vila S3o José, em homenagem ao padroeiro do Ceard
e porque a ocupagao deu-se no seu dia 19 de mar¢o. Entretanto, uma parte das familias
que ha algum tempo ja assumia identidade indigena, vinculando-se ao etnénimo
Potyguara, passou a postular que o local fosse denominado Aldeia Sdo José. Nesta
ocupacao destacaram-se as familias de Luzinario, mais conhecido como Baido, D. Fatima e
de Seu Cico Pontes, escolhido como Pajé da Aldeia. Luzindrio é oriundo da regido do
Monte Nebo, local onde segundo as tradi¢des locais houve um grande massacre de indios
pelos vaqueiros na gruta denominada Furna dos Caboclos. J& Seu Cico Pontes vem da
Serra das Matas, municipio de Monsenhor Tabosa, onde existem hoje 17 aldeias de indios
Potyguara (Além de Tabajara, Gavido e Tubiba-Tapuia em menor nimero). Outras familias
provém, ainda, do municipio de Novo Oriente, onde existe também uma comunidade
indigena Potyguara organizada.

A Aldeia S3ao José fica na saida da cidade, em direcdo ao municipio de Novo
Oriente e do distrito do Monte Nebo. Suas casas enfileiram-se longamente e ficam de
frente para um descampado seco a ao lado do matadouro abandonado. Algumas familias
residem neste local e as reunides costumavam ser ai realizadas, durante minha primeira
estada em campo. Alguns dos moradores utilizam uma parte da aldeia para o tratamento
de visceras de animais sem o acompanhamento da vigilancia sanitdria. Nao ha dgua e nem
esgoto nas casas, sendo uma das situa¢ées de maior dificuldade que ja presenciei na
regido. A energia elétrica foi instalada no final do ano de 2007. Possui uma escola indigena
que foi inaugurada em 2009 numa parte do terreno que foi doado pela prefeitura.

Arelagao com a Umbanda é bastante forte na Aldeia S3o José, sendo que atrds da

casa do pajé existe um tipico saldo de cura, com altar e estampas de entidades espirituais
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presentes nas paredes. Seu Cico Pontes foi filho de santo de D. Tereza Tabajara, tendo
depois seguido caminho proéprio.

No ano de 2007, teve lugar um intenso conflito entre os dois grupos residentes na
aldeia: os Potyguara e os ndo-indigenas. O objeto de disputa entre os dois grupos era uma
parte do terreno ocupado que havia sido destinado pela prefeitura para a construcao da
escola indigena. A drea reservada para a escola foi ocupada por um grupo de familias ndo-
indigenas que construiu varios barracos e passou a confrontar verbalmente os moradores
indigenas. As discussdes ocorriam tanto nas ruas da aldeia como nas emissoras de radio
da cidade, cujos programas jornalisticos deram ampla cobertura ao caso. A prefeitura
municipal, o promotor da cidade, a Funai e as organiza¢bes indigenas sediadas em
Fortaleza (Copice e Apoinme?®) foram acionadas na tentativa de solucionar a questao.

A prefeitura ja havia iniciado o processo de transferéncia do terreno para o
governo estadual e chegou a cogitar a possibilidade de uso de forca policial para retirar os
moradores nao indigenas e os barracos. Essa medida sé nao foi tomada pela intercessao
do promotor. Ao mesmo tempo a tensdo entre os grupos crescia com ataques e contra-
ataques quase didrios nas radios. Houve uma situa¢do até, na qual, durante uma
entrevista de uma das lideres dos nao-indigenas, uma Potiguara telefonou para a radio e
as duas trocaram insultos e palavrées enquanto o programa estava no ar. Apds a
intercessao do promotor foi elaborado um Termo de Ajustamento de Conduta, no qual os
ocupantes do terreno se comprometiam a sair da area dentro de 48 horas. No terceiro dia
desse prazo os Ultimos barracos estavam sendo desmontados e a Funai estava presente
na cidade com uma equipe de técnicos. Foram realizadas duas visitas da equipe ao
terreno e uma entrevista com o chefe da Funai foi realizada no mesmo programa de radio
onde dias antes havia ocorrido o bate-boca entre as duas mulheres.

Atualmente, a Aldeia S3o José se constitui no I6cus central do movimento indigena
em Crateus. L4 fica localizada a sede da Associacao Raizes Indigenas dos Potyguara em
Cratelds — ARINPOC e, ao longo do ano de 2008, deu-se a construcao da Escola Raizes
Indigenas no centro do terreno, que foi inaugurada em fevereiro de 2009. De acordo com
os indigenas, planeja-se agora instalar o posto da Funai e o pdlo-base da Funasa ao lado

das dependéncias da escola, na drea restante do terreno. Além de possuirem uma

8 Coordenacdo das Organizaces dos Povos Indigenas no Ceara — Copice e Articulacdo dos Povos Indigenas
do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo — Apoinme.
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associagao e de exercerem os principais cargos na dire¢ao da Escola Raizes Indigenas os
Potyguara conquistaram um espaco na politica partidaria municipal em 2008 quando se
filiaram em massa ao Partido Comunista do Brasil e Renato, filho de Helena concorreu ao

cargo de vereador, ficando com a primeira supléncia.

OS TABAJARA DA VILA VITORIA

A Vila Vitdria é o resultado de uma ocupa¢do de um terreno e um galpao
abandonados por parte de familias sem-teto no inicio dos anos 1990. Fica situada na saida
da cidade para o Piaui, dando acesso aos distritos de Tucuns, Poti e Ibiapaba. E composta
de trés pequenas ruas coladas ao muro do Colégio Santa Inés®. Esta regiao da cidade é
conhecida como Favela, talvez por comportar moradores pobres, talvez por sua
vegetacao original ser composta deste tipo de arvore.

Assumindo e reivindicando sua origem nas localidades de Tucuns e Serra das
Melancias, no topo da serra Grande (lbiapaba), as irm3as Mazé e Tereza Pereira,
assumiram-se como indias Tabajara, num processo concomitante a luta pela aquisicao de
um espaco para construcao de suas casas na periferia de Crateus. A Vila Vitdria foi uma
das primeiras ocupagbes urbanas organizadas pelas pastorais sociais da diocese de
Cratels e nas suas trés ruas a familia Pereira pode reagrupar-se e fortalecer seus lagos de
sociabilidade.

Estes lagos estavam fundados ndo sé na intrincada rede de parentesco que une as
irmas Tereza e Mazé, com seus filhos, mas também Seu Doroteu, primeiro esposo de D.
Tereza e pai de seus filhos. A separacao entre D. Tereza e Seu Doroteu foi bastante
amigdvel no passado sem existir ressentimentos da parte de ambos. Cicero Batata, um
dos filhos de D. Tereza é casado com uma mulher Kalabaca, Cilene, de modo que além
dos Tabajara, a familia Kalabaca de Cilene também comp&e o grupo que vive na Vila
Vitdria.

Outro dado importante das relacbes estreitas entre os membros da familia era o

culto mediunico realizado por D. Tereza no Saldao de Cura que mantinha em sua casa.

9 Atualmente Sociedade Pestalozzi em Cratedus.
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Destes trabalhos espirituais participava toda a sua parentela, tendo D. Mazé como sua
principal auxiliar.

As festas e rituais no saldao de cura eram momentos de atualiza¢do da fé do grupo
nos seres encantados e guias espirituais, de unido familiar e de lazer e diversao, uma vez
que eram bastante animadas e contavam com musica e danca. A pratica dos cultos
meditnicos no saldo de cura ndo trazia prejuizo para a filiacdo catdlica dos membros da
familia e as irmas Tereza e Mazé participavam das atividades pastorais desenvolvidas pela
diocese de Crateds.

A Vila Vitéria foi uma das dreas privilegiadas pela Pastoral Raizes Indigenas nas
suas acdes, proporcionando o carreamento de recursos para a localidade: sala de aula,
sede do Conselho dos Povos Indigenas de Cratels e Regido — CINCRAR e o proprio
processo de formagao de membros do grupo como mediadores indigenas. Neste sentido,
destacaram-se trés dos filhos de D. Tereza: Cicero Batata, Chagas e Zé, que se revezavam
na presidéncia do CINCRAR.

Nos ultimos anos, os Tabajara da Vila Vitdria iniciaram um processo de retorno
para suas terras de origem na regidao da serra da |Ibiapaba que denominam de serra das
Melancias. No ano de 2003, comecaram a se organizar com o intuito de ocuparem o
assentamento Nazario, abandonado pelo parceleiros do Incra e tido por eles como parte
do seu territdrio tradicional. Movidos pelas mds condi¢bes de vida na Vila Vitdria, periferia
de Crateus e pelo abandono do assentamento pelos colonos, decidiram ocupar o Nazario
e reivindicar a sua demarca¢dao como terra indigena pela Funai. Em novembro de 2004 os
Tabajara ocuparam definitivamente o Nazario, carregando seus pertences no lombo de
animais e abrindo um olho d’dagua para o abastecimento das 15 familias que se
estabeleceram na nova aldeia (Palitot, 2007). Ainda em 2005, D. Tereza faleceu na serra
por falta de atendimento médico. No entanto, em dezembro de 2006, as familias de
Renato e Luzindrio, ambos Potyguara vieram embora dos Nazario, depois de mais de 2
anos de residéncia l1d. Em novembro de 2007, as familias de Cicero Batata, Toinho
Tabajara, Jean Calabaca e Chico Evaristo que haviam subido a serra, retornaram para a
cidade devido as dificuldades de acesso a area, que impediam a comercializacdo dos
produtos e a falta de assisténcia dos drgaos oficiais. Ficaram apenas 07 familias na terra,

oriundas das localidades rurais vizinhas e que possuem lagos de parentesco com os
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Tabajara. No inicio de 2008, D. Mazé, que havia voltado para a cidade em 2005, retornou
para o Nazdrio, para garantir a organiza¢do das familias que ficaram Ia.

ApOs esses eventos a lideranca da Vila Vitdria ficou a cargo dos irmdos Cicero
Batata e Chaga Tabajara. Em marco de 2008, este ultimo organizou a Associacao da
Aldeia Vila Vitdria e Favela — AVFVLA que contava com 510 associados, sendo 456 Tabajara
e 54 Calabaca. Nos ultimos anos a Vila Vitdria perdeu centralidade na organizacao do
movimento indigena em Cratelds ao mesmo tempo em que a Aldeia Sdo José ganhou

peso.

OS KARIRI DA MARATOA

A Maratoa é um bairro periférico de Crateus, fica proxima ao centro da cidade e do
rio Poti. Enquanto area residencial, a Maratod ndo resultou de nenhuma acdo de
ocupacao assessorada pelas pastorais sociais. Contudo, suas habita¢des sdao pequenas e
modestas, distribuindo-se ao longo de duas ruas compridas (Maximiano Barreto e
Gustavo Barroso) e de pequenas ruas transversais que interligam essas duas vias. Ainda
assim, a presenca das pastorais da igreja se fez sentir e existe uma sede comunitdria no
bairro, mas que ficou sem funcionar por certo tempo, devido a desavencas entre os
membros da comunidade.

Vdrias familias que habitam o bairro identificam-se como indigenas, sustentando o
etnénimo Kariri em seu maior niumero. Os Kariri séo um contingente étnico pioneiro na
identificacao indigena em Crateus, articulados em torno do etnénimo e divididos em dois
grupos familiares, por vezes em oposicdo: a familia de Dona Tereza Kariri e a familia do
Bitonho Venancio. As duas familias juntas chegam a 118 pessoas que em grande partem
vivem nas ruas Juvenal Galeno e Maximiano Barreto. Existe ainda uma terceira familia
Kariri que vive na Aldeia Sao José, uma ocupacao indigena ao Sul da cidade, mas esta se
relaciona de modo bastante episddico com as outras duas familias e com o restante do
movimento indigena. Portanto, nossa andlise serd centrada apenas nas duas familias ja

mencionadas.
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Aos Kariri, agregam-se individuos e outras familias indigenas, vinculadas aos
etndnimos Tabajara, Potyguara e Kalabaca (Jandaira), em funcdo de rela¢ées de
parentesco e vizinhanga.

Dona Tereza Kariri é a matriarca de uma familia extensa e tem como ponto de
honra o fato de ter sido a primeira pessoa a se assumir como indigena em Crateus. Fato
que ocorreu em 1988, durante uma romaria ao Canindé, quando foi “perseguida” pela
missiondria Maria Amélia Leite da Associacdao Missao Tremembé, que se espantou com a
fisionomia tipicamente indigena de Dona Tereza e de seus filhos.

Dona Tereza nasceu no Crato, no sul do Cear3, a regido conhecida como Cariri.
Seus pais viviam em Lavras da Mangabeira e lhe batizaram como Roquelina. Logo cedo

ficou 6rfa e foi criada por familiares no Crato, onde pode estudar:

Estudei interna cinco anos com as freiras no Patronato Padre Ibiapina, Id eu
aprendi muitas coisas como por exemplo, fazer teatro, drama e dancga de
pastoril no més de dezembro. No més de maio festejavam o més de Maria,
terminando com a coroadgdo de Nossa Senhora, o que eu achava engracado,
era que as freiras ndo sabiam que eu era indigena, mas nas dramatizagdes,
elas s6 mim davam personagem de indio e eu ficava toda orgulhosa de
vestir aqueles trajes de indio. (Meu Memorial, 2003)

No Crato, chegou a trabalhar como costureira e bordadeira. Conheceu uma familia
rica e trabalhou como babd para eles por oito anos. Em 1953, migrou para Crateus
acompanhando esta familia. Em 1960, conheceu seu Antonio Jovelino, pertencente a uma
familia indigena migrada do Ipu, na Serra da Ibiapaba; vinculada, portanto, ao etnénimo
Tabajara.

Seu Antdnio é pescador profissional e quando jovem serviu ao exército no
Batalhdo da cidade. Ele comenta, ainda, que a sua familia chegou a possuir terras na beira
do rio Poti, onde tinham terrenos de pesca e agricultura que foram tomados pelos mais
ricos da cidade.

Juntos, Dona Tereza e Seu Antdnio tiveram onze filhos, dos quais cinco morreram.
Os seis filhos que sobreviveram, sendo quatro mulheres e dois homens sdo: Quinquinha,
Anténio Elson, Zezinho, Cristina, Eliane e Eliene (Teté). A excecdo de Quinquinha, que
sofreu com a paralisia infantil e por isso ndo teve filhos, todos os outros tem filhos, alguns
jd adultos e com criancas, como podemos perceber no diagrama de parentesco que

segue em anexo.
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Dona Tereza e Seu AntOnio exerceram, durante bastante tempo, atividades
meditinicas nos saldes de cura (Umbanda) da cidade. Atualmente, nenhum membro da
familia se dedica a atividade religiosa regular nos saldes, embora cultue seus guias e
encantados de modo privado. Cristina conta inclusive uma histdria interessante de como
a Mae Tutu, uma cachimbeira velha, a protege e a resguarda de diversos males, inclusive
tendo desencadeado uma “vinganga espiritual” em defesa de sua honra, ofendida por um
comerciante de Crateus.

Na familia, além de Dona Tereza, Cristina e Teté sao as duas pessoas mais
envolvidas com o movimento indigena. Elas e a mae administram conjuntamente a Escola
Indigena que funciona numa casinha alugada vizinha a residéncia da familia.
Anteriormente era denominada Escola Raizes Indigenas e hoje ostenta o nome de Escola
Tabajara-Kariri.

A casa de Dona Tereza é o ponto focal do cotidiano da familia Tabajara-Kariri,
como eles costumam se identificar. Nela residem além do casal, a filha Quinquinha, e o
neto Gugu. Durante a maior parte do meu periodo de campo, Cristina e sua filha Cristiane
e Teté, com suas trés criancas (Jaqueline, Jamille e Jackson) também moravam na
pequena casa de cinco cdmodos. Mesmo no periodo em que sairam para suas proprias
casas, nos arredores, elas ainda costumavam fazer suas refeicbes na casa da mae.
Antbnio Elson e Zezinho tem suas proéprias familias e moram em outros bairros de
Crateus. Eliane é viliva e mora com seu filho Felipe numa rua préxima. Ela e o filho
também freqlientam a casa de Dona Tereza cotidianamente.

Possuidores de poucos recursos materiais, a familia de Dona Tereza sempre
passou por dificuldades financeiras, até que na ultima década, ela e Seu Antbnio
conseguiram aposentar-se, assim como Quinquinha, que é deficiente. Essas trés
aposentadorias garantiram condicbes para a reforma da casa, que antes era de taipa e
hoje é de alvenaria. Com a implantacao da educac¢do escolar indigena em Crateus Teté e
Cristina foram contratadas como professoras do ensino infantil e também conseguiram
saldrios. No entanto, os dois filhos homens trabalham como pedreiros e pescadores e,
Eliane, como doméstica.

A circulagdo de alimentos e a divisdo de tarefas entre os membros € parte
fundamental do cotidiano da familia. Quinquinha passa a manha cozinhando os alimentos

do dia. Dona Tereza lava as roupas. Teté e Cristina tomam conta da escola, enquanto eu
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Antdnio, por sofrer de limita¢6es fisicas da idade e de doencas, fica prestando atencao no
que os dois netos pequenos estdo fazendo. Existem 4 netos adolescentes vivendo ou
comendo na casa de Dona Tereza (Gugu, Cristiane, Felipe e Jaqueline). Antdnio Elson, no
periodo em que morou |3, separado da esposa, dedicava-se a pescaria no rio Poty.

A outra familia Kariri é formada pelos descendentes do casal Vicente Cicero
Venancio e Antdnia Portela Barbosa, ambos ja falecidos. A lideranga do grupo cabe ao
casal Antonio (Bitonho) Barbosa Venancio e Edileusa Freitas Venancio, que vive na Rua
Juvenal Galeno, na Marato3, onde residem outros irmas/irmaos e sobrinhas/sobrinhos em
casas que vao sendo continuamente subdivididas cada vez que um filho/filha constitui
familia.

A origem indigena da familia sustenta-se no casal de genitores Vicente e Anténia.
Seu Vicente nasceu em Lavras da Mangabeira, no sul do Ceard e veio para Crateus ainda
crianca entre os 8 e 10 anos de idade, onde foi criado pela familia dos Venancios, de
ascendéncia branca. Supde-se que seu Vicente fosse filho de um dos membros dessa
familia. De fortes tragos indigenas seu Vicente trabalhou muito durante sua vida,
principalmente como condutor de tropas de burros. No final dos anos 1990, Dona Tereza
identifica Seu Vicente e a sua familia como indigena Kariri e estes passam a fazer parte do
movimento indigena em Crateus, ainda que de forma bastante incipiente.

Ja a familia de Dona Anténia é originaria da Serra das Matas, tendo migrado para a
regido da Serra da Tiririca, proximo ao Monte Nebo. Dona Anténia nasceu na Tiririca e
morou ainda na Barra D’agua e na Carrapateira, localidades situadas na mesma regiao.
Sempre viveram em terras de patrao, trabalhando da agricultura. A origem na Serra das
Matas e na Tiririca/Monte Nebo referenciam o etn6nimo Potyguara a familia de Dona
Antonia. Depois de um tempo ela se mudou para Crateus e |a conheceu seu Vicente, vindo
a casar e constituir familia.

Dona Antdnia em seu tempo foi uma das maes-de-santo mais populares de Crateus
e abrigava em sua casa inimeras pessoas além de sua prdpria familia. Eram médiuns,
filhos e filhas-de-santo, pessoas necessitadas e clientes que tinham pouso certo e
alimento sob sua protecdao. A memdria da intensa circulagdo de pessoas e dos rituais
festivos da Umbanda sao muito fortes e presentes para os filhos de Dona Antdnia.

O casal teve 8 filhos que chegaram a idade adulta, sendo que uma, Diana, é de

criacdo. Os outros filhos sdo 4 homens (Anténio, Francisco, Manuel e Vicente) e
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3mulheres (Raimunda, Rita e Antonina). Seu Vicente ainda teve outra companheira da
qual possui uma filha, mas que mora em Fortaleza. Na geracao dos irmdos e irmas de
Bitonho foi comum a ocorréncia de mais de um relacionamento com a geracao de filhos,
ou adocao dos filhos dos companheiros/companheiras.

Desse modo, a familia Barbosa Venancio pode se expandir horizontalmente
estabelecendo multiplos nexos de relagbes com outros grupos, incluindo-se outros
Potyguara, os Kalabaca-Jandaira e até mesmo os Kariri de Dona Tereza. Ja A familia de
Edileusa é origindria do municipio vizinho de Tamboril que é associado a drea de
ocupagao dos Potyguara e ela assume essa identificagao.

Quem reconheceu os Barbosa Venancio como indigenas foi Dona Tereza, a partir
da observagdo de seus tragos fisionémicos, locais de origem do casal fundador e dos
costumes praticados pela familia, em especial o modo de viver todos juntos e os rituais de
Umbanda.

Inicialmente distantes do movimento indigena a familia Potyguara-Kariri vem, cada
vez mais, se aproximando das mobilizagdes e das formas de organiza¢ao dos indigenas na
cidade de Crateus. Principalmente a partir de 2007 quando foram convidados a fazer
parte na criagdo da Associacao Indigena dos Kariri de Crateus — AIKACRA.

Em junho de 2007 foi criada a Associa¢do Indigena Kariri, reunindo familias do
bairro e articulando as a¢6es dos Kariri em torno de uma rede prdpria de parentesco e
aliangas. A principal figura a impulsionar a criagdo da Associa¢do foi Rosi Kariri, uma
jovem ativista indigena nascida em Jundiai, no estado de Sao Paulo, mas cujos pais sao
originarios das cidades cearenses de Crato e Sdo Benedito.

Possuidora de um forte fendtipo indigena, Rosi partiu em busca de identificar as
origens de sua familia no Ceara e através de diversos contatos com o movimento indigena
organizado através da Apoinme, da Anai, e do Acampamento Terra Livre em Brasilia, ela
chegou até S3ao Benedito, Crato e Crateus no Cearad. Localidades onde atuou promovendo
encontros dos Kariri e criando associagdes indigenas como ja havia feito com sua prépria
familia em Jundiai.

Ao chegar em Cratels, em 2007, Rosi travou contato com as familias de Dona
Tereza e de Bitonho, propondo-lhes abandonar a associacao indigena multiétnica da
cidade, o CINCRAR e formarem a sua propria associacao. Neste periodo o CINCRAR

passava por forte processo de desagregacao, com acusag¢des de desvio de verbas de u
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projeto federal pela ultima presidéncia que tinha ficado a cargo de um dos membros dos
Tabajara da Vila Vitdria. Assim, durante uma Assembléia dos Kariri, realizada no auditério
da prefeitura de Crateus foi criada a Associacao.

A presidéncia coube a Bitonho e a tesouraria a Cristina, sendo os demais cargos
distribuidos entre as duas familias. Além dos Kariri, os Potyguara, Tabajara e Kalabaca-
Jandaira que mantém relag¢bes de parentesco e vizinhanca com os Kariri na Maratoa
foram associados. Por sugestdao de Helena Gomes, a principal lideranca indigena de
Crateus, a familia de Seu Severino Tupinamba também pediu desligamento do CINCRAR e
se associou aos Kariri. Em abril de 2008, o total de membros da AIKACRA era de 125
pessoas (60 Kariri, 48 Tabajara, 11 Tupinamba, 05 Potyguara e 01 Kalabaca).

Ao final da Assembléia Rosi deixou Cratels para mobilizar os indigenas de Sao
Benedito e confiou uma certa quantia em dinheiro para Bitonho proceder ao registro e
demais processos da Associacao. Nesse momento, iniciou-as uma longa disputa faccional
entre os dois grupos Kariri pois Dona Tereza sentiu-se desprestigiada, por ndo ter
recebido esta responsabilidade.

Ao longo dos anos de 2007 e 2008 a associacao caminhou pouco. Apesar de ter
sido registrada em cartério, havia um boicote das reunides presididas por Bitonho por
parte da familia de Dona Tereza. E a cada novo acontecimento, por mais banal que fosse,
reiniciavam-se as discussdes e conflitos. Até dezembro de 2008 as rela¢des entre os dois
grupos andavam bem distantes e azedas. Havia ocorrido uma inversao total nos papéis de
cada segmento em relagdo ao movimento indigena, agora era a familia de Dona Tereza
que pouco aparecia, enquanto a familia de Bitonho passou a ocupar cada vez mais os
espacos de debate e resolu¢ao dos problemas indigenas.

No processo politico de organizacdo da etnia Kariri de Crateds a partir da
mobilizacdo dos respectivos grupos de parentesco podemos distinguir, de modo
esquematico, as potencialidades de cada um dos grupos aqui citados.

O grupo de Dona Tereza, acumula fichas de capital simbdlico e material
positivamente por poder sustentar uma antiga rede mediacdo social no bairro e na
cidade, a partir da vasta parentela de seu Anténio e da participacao de Dona Tereza nas
Comunidades Eclesiais de Base na época de Dom Fragoso. A antiguidade de sua

participacdo no movimento indigena também é somada a esses aspectos de
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empoeiramento no qual constam, ainda, a autoridade ritual vinculada @ Umbanda e ao
Toré e a fisionomia indigena bastante evidente em quase todos os membros da familia.

A idade avancada e a saude fragil de Dona Tereza e Seu Antdnio também sado
aspectos que contribuem para o grupo, principalmente evitando que seus opositores os
confrontem diretamente em espacos publicos, e modo a evitarem ser acusados de faltar
com respeito a um casal de idosos.

A coesdo e os limites bem definidos do grupo de descendentes de Dona Tereza
também é um fator positivo que contribui para que eles se defendam e provoquem os
grupos adversdrios. Por exemplo, acusacOes proferidas contra Dona Tereza sao
respondidas por suas filhas, enquanto acusa¢bes movidas contra as filhas costumam ser
respondidas por Dona Tereza.

Além disso, o controle amplo da escolinha Tabajara-Kariri, permitido pela prépria
direcdo da escola indigena de Crateus, permite que Dona Tereza e suas filhas possam
manter rela¢6es diretas com érgaos como a prefeitura de Crateus e a Secretaria Estadual
de Educacao, ao mesmo tempo em que mantém aberto o canal de contato com outras
familias do bairro, através das criangas pequenas que freqliientam a escola.

No entanto, podemos citar também aspectos de outra ordem que enfraquecem as
possibilidades do grupo de Dona Tereza e sdo aproveitados pelos grupos concorrentes.
Nesse sentido, a pouca instrucao formal da maioria dos membros do grupo os impede de
galgarem mais espacos tanto na politica indigenista mais ampla, onde as vagas nos
conselhos consultivos sdo arduamente disputadas; quanto na prépria educagao escolar
indigena, pois em 2008 os contratos de Teté e Cristina foram reduzidos por elas ndo
possuirem escolaridade suficiente.

A dimensao numericamente reduzida dos descendentes de Dona Tereza também
é um fato limitante da sua capacidade de mobilizacao. Mesmo podendo contrabalancar
essa desvantagem com os parentes de seu Antdnio, estes sdo identificados como
Tabajara e tomam posicdes mais distantes em relacdo ao movimento indigena. A pequena
dimensdo numérica do grupo, soma-se a baixa capacidade de mobilizacdo do mesmo. A
excecao dos netos criangas, os outros jovens do grupo pouco participam das
mobilizacdes e atividades do movimento indigena. Um dos netos, até, tem ojeriza ao
movimento e foi cadastrado na saude indigena pela avé sem ele saber. Esse

distanciamento dos netos é motivado por causa das constantes situacdes de conflito que
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o grupo familiar atravessa no movimento indigena. A tendéncia a confusdes e bate-bocas
é um traco do grupo ressaltado por eles mesmos e por varias outras pessoas com quem
interagi no campo. Além da disputa com a familia do Bitonho, o grupo de Dona Tereza
tem relagbes bastante tensas com os Tabajara da Vila Vitdria, os Tabajara da Nova Terra e
uma rivalidade mais branda com os Potyguara liderados por Helena e seu filho Renato.

Penso que parte dessa reacdo agressiva se deva a percepcao que o proprio grupo
tem de suas limitagbes numéricas e mobilizatdrias. O que os faz se perceberem como
vulnerdveis e constantemente ameacados pelos outros grupos indigenas no contexto de
Crateus. A perda do controle e do acesso a recursos e canais de articulacao politica sao
uma constante e geram fortes expectativas entre eles.

Por fim, no que tange as possibilidades de aquisicao e ocupa¢do de uma area rural,
constituindo uma terra indigena para os Kariri, ndao vamos encontrar condi¢bes materiais
e humanas para o grupo sustentar essa demanda. A idade avangada do casal fundador e o
quadro de doencas que acomete a familia como um todo (deficiéncia fisica, visual,
problemas corondrios, diabetes e epilepsia) os afasta de possiveis atividades agricolas e
requerem acesso facil a hospitais e transporte. A agricultura também nunca foi atividade
predominante entre os membros da familia, que desde cedo, integraram-se ao meio de
trabalho urbano (pescadores, pedreiros, lavadeiras, domésticas, professoras). Assim, em
termos de regularizacdo fundidria o que eles reclamam € um terreno desocupado entre as
ruas Maximiano Barreto e Juvenal Galeno, onde pretendem que seja construida a sede
definitiva da escola do bairro e um posto de saude.

Podemos perceber, portanto, que o projeto do grupo de Dona Tereza é manter-se
como mediadores privilegiados de uma rede de assisténcia indigenista para as familias da
Maratoa e adjacéncias. Esta posicao, entendida por eles como seu lugar de direito uma
vez que foram os primeiros a assumir a condi¢ao de indigenas na cidade de Crateus.

Ja a Familia do Bitonho tem como potencialidades iniciais de acumulagdo e
mobiliza¢ao de capitais simbdlicos e materiais 0 seu proprio contingente numérico, que é
bastante expressivo. Tal contingente também e estende horizontalmente a partir de
multiplas redes de alianca por casamentos. Essa familia extensa tem uma boa capacidade
de mobilizagao politica e estd centrada na autoridade compartilhada entre os irmdos,

tendo sido delegada ao Bitonho a mediagao com o movimento indigena.
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A partir do casal Bitonho-Edileusa estende-se uma rede de relacdes e media¢des
politicas em Cratels que inclui a participacao ativa de ambos no diretério municipal do
PCdoB e a diretoria da Associa¢ao dos Kariri.

Nesse jogo politico, Bitonho se caracteriza pelo trato suave com as pessoas, o jeito
um pouco timido e a transparéncia administrativa, enquanto Edileusa, tem um jeito mais
direto, alegre e despachado, chamando para si as falas mais duras e poupando a imagem
do marido de desgastes desnecessarios.

Comparativamente a Dona Tereza e Seu Antonio, o casal Bitonho-Edileusa é mais
jovem, na faixa dos 40 anos. Tiveram outras oportunidades de vida e moraram fora de
Cratels por longos periodos, no Rio de Janeiro. Ao assumirem a direcao da Associacao
dos Kariri conseguiram reformar e reabrir a antiga sede comunitdria do bairro, que fica de
frente a casa deles, na Rua Juvenal Galeno. Atualmente, funciona uma sala de aula na
sede da Associacdao, em concorréncia com a escolinha Tabajara-Kariri, mas ambas sao
anexos da Escola Estadual Raizes Indigena que € dirigida por Helena Potyguara.

Neste sentido, podemos identificar também que o nivel de instru¢ao formal dessa
parentela é mais elevado que o do grupo de Dona Tereza, e continua crescendo com
Edileusa retomando seus estudos e vdrios sobrinhos do Bitonho se capacitando. Um
deles, o Valério, chegou a fazer um curso de agente ambiental indigena no Amap3,
através de mediac¢ao de Rosi Kariri e da ONG Equipe de Conserva¢ao da Amazodnia - ACT
Brasil.

No tocante aos sinais diacriticos mais valorizados no contexto do movimento
indigena em Crateus a familia do Bitonho também conta com largo reconhecimento da
sua origem indigena, com destaque para a fisionomia indigena que alguns membros
possuem, incluindo-se o prdéprio Bitonho. O universo ritualistico da Umbanda e do Toré é
conhecido e bem aceito pela familia, que tem na sua matriarca (ja falecida) uma das
famosas maes-de-santo de Crateds: Ant6nia Portela Barbosa. Que acolhia diversos filhos
de santo em sua casa e agregava uma vasta rede de discipulos e clientes.

O grupo sustenta ainda a disposi¢ao para adquirir e ocupar uma terra, que possa
vir a ser regularizada para eles, j& que as atividades agricolas ainda fazem parte da rotina
do grupo, mesmo daquelas irmas mais velhas e ocupadas, como Rita e Raimunda.
Anualmente elas trabalham num rocado de feijao nos arredores da cidade, plantado em

terras de terceiros em regime de arrendamento. Ainda que exista a disposicao para
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aquisicao de uma terra onde o grupo possa se ndao morar, pelo menos trabalhar, ndo
verificamos uma mobiliza¢cdo mais enfdtica nesse propdsito.

A auséncia dessa mobilizagao talvez se deva aos fatores negativos que impegam
certas realiza¢cbes do grupo. O principal deles é o pouco conhecimento das redes de
mediacdo prdprias da politica indigenista e a pouca disponibilidade do Bitonho para
realizar viagens mais longas, pois suas principais atividades econ6micas sao o trabalho
como moto-taxista e pedreiro.

Outro ponto negativo que podemos identificar no grupo do Bitonho é que este
oscila entre duas esferas de influéncia do movimento indigena em Crateus. De um lado a
lideran¢a fundadora do movimento indigena na cidade, Helena Potyguara, cujo filho é
vereador eleito pelo PCdoB, partido onde os Potyguara estdo filiados em massa e a
familia do Bitonho se faz presente. Do outro lado, estd Assis Tabajara, jovem lideranca
politica da cidade, que faz parte de uma vasta parentela indigena, os Miguel, que se
assumem enquanto Tabajara do Ipu e mantém uma associacdo indigena no bairro Nova
Terra. Assis sustenta uma modalidade de participacdo no movimento indigena que é
basicamente assistencialista, ndo se envolvendo com questdes ritualisticas, fundiarias ou
educacionais, mas busca exercer controle sobre as redes de mediacao da politica
partidaria local, da politica indigenista e da politica de sadde. Esses posicionamentos o
colocam em oposi¢ao a Helena, e durante a minha ultima estada em campo, Bitonho
oscilava bastante entre essas duas posi¢des: a antiguidade e solidez dos resultados do
movimento indigena conduzido por Helena e o aspecto dinamico e empreendedor do
movimento indigena conduzido por Assis. Como recém-chegado no movimento indigena
Bitonho se espelha bastante em Assis, que assim como ele € novo no movimento.

Podemos perceber entdo, que o projeto étnico sustentado pela familia do Bitonho
se coaduna com a sustentacao de uma rede de media¢des politicas indigenas na cidade,
que nao vé inimigos nos outros grupos indigenas, mas possibilidades de articulagdo na
consecucao desses objetivos, uma vez que eles préprios se véem como novatos no
movimento e precisam dos aprendizados e dos canais que os lideres mais antigos do
movimento possibilitam. O contingente numérico elevado e coeso da familia e a rede de
relacdes ja mantidas por Bitonho e Edileusa Ihes permitem atuar de modo mais seguro e

constante nos processos politicos que envolvem o movimento indigena.
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TABAJARA DA NOVA TERRA

A Nova Terra é uma das ocupagdes mais antigas da periferia de Crateus.
Organizada pelos mesmos grupos que realizaram a ocupacao da Terra Prometida, foi a
segunda tentativa de garantir um espaco de moradia para as pessoas pobres da cidade, ja
no ano de 1991. Situada numa grota, na saida sul da cidade, prédximo a rodovidria e ao
parque industrial, a Nova Terra ocupa um terreno pequeno, em aclive acentuado. Um
riacho canalizado corta as vielas da ocupacdao, onde se espremem casas modestas.
Durante a ocupagao, o numero de familias era muito grande e os lotes demarcados foram
necessariamente pequenos.

Muitas das familias que iniciaram a ocupacao da Nova Terra sairam de |4 devido ao
espago exiguo para as casas e a negociagao dos lotes e constru¢6es. Como as casas sao
muito baratas nestas ocupacdes, rapidamente cria-se um mercado de compra, venda e
aluguel de moradias, que intensifica a mobilidade dessas familias. Atualmente, existe uma
sala de aula da Escola Raizes Indigenas na Nova Terra, onde também funciona a APITC -
Associacdo dos Povos Indigenas Tabajaras em Cratelds, que congrega os Tabajaras
oriundos dos municipios do Ipu, Ipueiras, Nova Russas e S3o Benedito. Esta associacao
possuia, em abril de 2008, 274 membros. Estes Tabajaras diferenciam-se dos da Vila
Vitéria por ndo serem originarios do municipio de Crateus e terem chegado em levas
sucessivas na cidade ao longo das décadas do século XX. A principal familia que dirige a
APITC é composta pelos Tabajaras do Ipu, descendentes dos irmaos Josué e Anténio
Miguel, que vinham vender frutas na feira de Cratels. Através de compra de muitas
moradias, os Tabajara formam o principal grupo indigena nesta ocupacao.

Além dos Tabajara, a Nova Terra é habitada por varios Potyguara. Quando da
ocupacao da Aldeia S3o José, muitas familias Potyguara sairam da Nova Terra para ocupar
lotes na nova ocupacdo. Ao sairem, venderam suas casas, que foram compradas por
muitos Tabajara, que ai entdo se instalaram.

A principal lideranca dos Tabajara da Nova Terra é Assis, que tem 51 anos. Embora
ele ndo resida na ocupagdo seus pais e alguns irmdos e sobrinhos possuem casas 3. A
diretoria da Associacdo é composta em grande parte por membros de sua familia. Outros

parentes vivem distribuidos no bairro Fatima Il, onde Assis também reside.
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A familia dos Miguel possui origens tanto na Serra Grande (Ibiapaba) no municipio
de Ipu, quanto no Sertdo Central do Ceard, préoximo a Pedra Branca. A familia de seus
avlés maternos havia saido de Pedra Branca durante as secas do comeco do século XX,
indo em direcao a Serra da Ibiapaba, em busca de melhores condi¢6es de sobrevivéncia.
Ao fixarem residéncia no Ipu, seus filhos casaram com pessoas de familias indigenas que
possuiam pequenos sitios no pé-de-serra do Ipu, na localidade Pereiro. Assis nasceu la e
viveu com 0s avos até os 14 anos, morando em casas de palha.

A geracao dos pais de Assis acompanhou o percurso da linha férrea que se dirigia
de Ipu a Cratels e comegaram a trabalhar com a comercializagdo de frutas produzidas no
Ipu em suas terras ou nas de outras pessoas. Desse modo, a familia comecou a fixar
residéncia nas cidades de Ipueiras, Nova Russas e Crateds, para onde vieram os pais e um
tio de Assis. Essa migracdo foi conduzida por Dona Risaura, mae de Assis, que vendendo
frutas na cidade conseguiu convencer o seu marido e os filhos a se mudarem para
Cratedus.

Quando chegaram em Crateus a cidade ainda era pequena, pouco se estendendo
além dos trilhos da ferrovia. Assis e seus irmaos costumavam cagar e pescar no matagal
que existia onde hoje é o bairro Fatima Il. Muito pobres, foram das primeiras familias a
construir casas nos terrenos vazios do bairro. Na cidade trabalhavam duro para nao
passar fome e ficaram conhecidos como Serranos e Racinha, termo depreciativo que
enfatizavam as suas origens geograficas e étnicas.

Com muitas dificuldades alguns membros da familia conseguiram estudar um
pouco e juntar recursos para tentar uma vida melhor em S3o Paulo e Rio de Janeiro. O
proprio Assis viveu nestas duas cidades onde trabalhou como eletricista. Contudo, a
saudade de casa e os compromissos com a familia sempre faziam com que ele retornasse
a Crateus. Em virtude dessa didspora econdémica a familia Miguel hoje tem seus membros
residindo em Ipu, lpueiras, Nova Russas, Crateds e S3ao Paulo, constituindo uma
verdadeira rede de parentes que se comunicam com certa freqiiéncia.

A familia Miguel logo foi alcangada pelas mobilizagbes da igreja no periodo de
Dom Fragoso, mas sua participacdo nos movimentos pastorais era mais reduzida. Foi na
alfabetizacdo de adultos que Helena os reencontrou e onde puderam narrar a sua histdria
de vida. Segundo Assis, sua avé falava que eles eram indios. Que ndo quisessem ser muita

coisa porque eram bicho do mato. Assim, foi a partir da recupera¢ao dessa memdria e da
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origem na Serra da Ibiapaba que a familia Miguel assumiu o etnénimo Tabajara, mas
fazendo questao de se diferenciar dos Tabajara da Vila Vitdria. Eles se assumem enquanto
Tabajara EM Crateds, diferentemente do grupo da Vila Vitdria que se diz Tabajara DE
Crateus.

Enquanto lider politico, Assis se destaca por ter construido ao longo de sua vida
em Crateds uma rede Capacidade de mobilizagao media¢ao politica prdpria, sempre
trabalhando com politicos e médicos, intermediando o acesso de sua ampla parentela a
fontes de recursos. Mas principalmente a assisténcia a saude. Devido as varias doencas
genéticas, Assis considera sua familia como dependente de médico. Ele préprio, sua mae,
alguns irmaos e primos sofrem com problemas cardiacos congénitos. O que limita muitas
das atividades que podem realizar.

Apds suas viagens a Sdo Paulo, Assis conseguiu reunir alguns recursos econémico
que |he permitem um padrao de vida estavel e uma inegdvel posicao de lideranca entre
seus parentes. Apesar da organizacao recente da associacao indigena, sua rede de
interacdes politicas € ampla, e com sua experiéncia em processos burocraticos conseguiu
ser indicado para representante indigena no Conselho de Saude do Municipio como
suplente de Teté Kariri. Foram escolhidos numa eleicao pelos indigenas da cidade, mas a
Funasa quis impedi-los de assumir, pois ainda ndao eram cadastrados. Isso gerou um
grande mal-estar que sd foi resolvido depois de um ano.

Por ser relativamente novo no movimento indigena, Assis enfrenta algumas
dificuldades oriundas de um perfil centralizador na condu¢ao da sua associacdo e por
desconhecer os meandros de algumas das redes de media¢do indigenista. A rede de
mediagdes que ele traz de suas experiéncias anteriores algumas vezes o coloca em
situagdes de confronto com Helena Potyguara. O seu grupo familiar, apesar de grande,
nao se mostra muito motivado a participar das acdes mais incisivas do movimento
indigena e saida da cidade para ocupar alguma area rural ndo é muito atrativa para a
maioria que ja tem trabalho e vida estabelecidos na drea urbana.

Enquanto presidente da associacao indigena, Assis sustenta alguns projetos
coletivos como a efetivacao do atendimento a saude pela Funasa, o reconhecimento das
ocupacdes indigenas na cidade e a ampliagdo das estruturas da sede comunitaria da Nova
Terra, que comporta um anexo da escola indigena. Em sua perspectiva, os drgaos

indigenistas devem atuar como agéncia de desenvolvimento para os povos indigenas.
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OUTROS NUCLEOS

Além das dreas citadas os indigenas na cidade de Crateds concentram-se em
outros nucleos oriundos de ocupacdes ou loteamentos organizados pela prefeitura, tais
como a Terra Prometida, a Pedra Viva, a Planaltina e a Altamira. Nestas ocupacdes
existem pequenas sedes comunitarias que sdo utilizadas pelos indigenas principalmente
para funcionamento de anexos da escola indigena da Aldeia S3o José. Em todos estes
bairros e ocupacgdes os indigenas convivem lado a lado com ndo indigenas, derivando

dessa convivéncia alguns conflitos.

TERRA PROMETIDA

A Terra Prometida foi a primeira area periférica de Crateds a ser ocupada pelos
movimentos populares no inicio dos anos 1990. E préxima da Vila Vitéria e abriga familias
identificadas como Tabajara e Tupinamba. Possui um amplo saldo comunitdrio, fruto de
doagdes estrangeiras através da igreja catdlica, onde funcionou durante um certo tempo
a escola raizes indigenas. A familia que mais se destacava eram os Lira (Tabajara), que
retornaram para Quiteriandpolis, apds algumas desavencas com outros moradores do
local. Ao sairem da Terra Prometida, levaram consigo toda o aparato humano da escola
indigena, que af era controlada por eles.

A familia indigena que ai permanece exercendo maior influéncia é a de Dona
Francisca™ e seu Eduardo. Uma de suas filhas, Suely, é casada com Toinho Tabajara.
Toinho e seu irmao Cicero Batata, que é casado com uma Calabaga, sdo as liderancgas
responsaveis pela sede comunitaria do bairro e estao envolvidos com o processo
organizativo da associacao dos Calabacga, que tem suas reunides na Terra Prometida.

As outras familias que ai residem e identificam-se como indigenas, como € o caso
de Fatima Tupinambad e suas filhas, tem pouco espaco nas decisdes mais amplas do

movimento indigena na regiao.

'° Dona Francisca foi uma das organizadoras da ocupacdo da Terra Prometida em 1990 e faleceu durante
minha Ultima fase de trabalho de campo.
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TUPINAMBA

Ainda na Terra Prometida, merece destaque a familia de Seu Severino Tupinamb3,
que tem mais de 110 anos e afirma ter nascido num seringal no Amazonas e ter rodado o
mundo todo antes de vir para o sertdo do Ceara e se estabelecer como curador. Segundo
um documento da Funai, os Tupinamba recebem 10 cestas basicas a cada distribuicao,
totalizando o mesmo numero de unidades domésticas, todos filhos e netos de seu
Severino.

O grupo familiar dos Tupinamba é formado exclusivamente pelos descendentes de
Seu Severino e de Dona Maria. Ela é Potyguara, da familia conhecida como Cambirimba,
originaria da Cabeca da On¢a, nos arredores do Monte Nebo.

O casal tem sete filhos, dos quais apenas um homem, Damido. As mulheres sdo:
Fatima, Joana D’Arc, Socorro, Francisca, Ana Lucia e Elineide. Apenas duas filhas residem
em casas separadas, sendo que os demais moram com os pais e alguns netos. Sdo um
grupo coeso, de longa participagao no movimento indigena e com competéncia ritual no
universo da espiritualidade. Seu Severino sendo conhecido em toda a regido como o indio
Severino, especialista terapéutico em picadas de cobras, objetos perdidos e ora¢bes para
limpar os terrenos das serpentes venenosas.

Contudo, os Tupinamba s3ao timidos e discretos. Participam das reunides do
movimento indigena, mas sempre calados e reservados. De maneira geral possuem
escolarizacdao precaria e sao muito pobres. Geralmente ficam sob a influéncia de algum
outro grupo familiar mais aguerrido como os Tabajara da Vila Vitdria, os Potyguara e mais

recentemente os Kariri, de cuja associa¢ao sao filiados.

CALABACA

Os Calabaga sdao um dos grupos indigenas mais caracteristicos de Crateds, sendo
conhecidos pelo apelido Jandaira, oriundo de sua antiga atividade de coleta de mel. Sao

reconhecidos amplamente como indigenas, seja pelo fendtipo classico de cabelos lisos,
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olhos puxados, macas salientes e poucos pelos no rosto. Seja por padrbes de
comportamentos tidos como arredios e resistentes a vida na cidade, especialistas em
caca, pesca, remédio do mato e as mulheres no oficio de parteiras. Constituem uma
parentela extensa, com clara competéncia ritual no universo da Umbanda e que
participam ha muito tempo do movimento indigena, mas sem muito destaque.

Geralmente sdo classificados a partir de um contexto de alteridentificacdo, onde
sao sempre 0os membros dos outros grupos sociais que lhes designam pelas alcunhas
Jandaira e Calabaca, geralmente vinculada a predicados desabonadores como a
marginalidade social e juridica. Sendo associados ora a vida errante de coletores de mel,
ora a participagao como guerrilheiros na Coluna Prestes, quando de sua passagem pela
regido, num episddio que ficou conhecido como os revoltosos.

Os Calabaga-Jandaira ndo ocupam nenhuma concentragao especifica da cidade,
encontrando-se dispersos um pouco em cada bairro: Fatima Il, Vila Vitoria, Fatima |,
Planaltina, Maratoa e Altamira. Formam uma populagao de 168 pessoas. Por serem pouco
mobilizados sua associagao foi a Ultima a ser organizada, em maio de 2008. Ainda assim, a
organiza¢ao desta associacao sofre influéncia concorrencial dos Tabajara da Vila Vitéria e
do Potyguara, que possuem membros de seus grupos casados com mulheres Calabaga.

Os Calabaga estdo entre os grupos mais pobres da cidade, com escolariza¢ao
deficitdria e carregando um estigma de marginalidade que aparece em muitos discursos

sobre eles como a contraparte da sua autenticidade indigena.

FIDELES

Sao 4 localidades na zona rural do municipio de Quiteriandpolis: Fidelis, Croata,
Vila Nova e Alegre, articuladas em torno de uma rede de parentesco da familia Lira
(identificados como Tabajara) e que totalizam 319 pessoas. Liderados por D. Francisca
Lira e seus filhos, com destaque para Helenize e Geraldo, estas comunidades assumiram a
identidade indigena apds D. Francisca retornar de Crateus, onde haviam participado do
movimento negro, da ocupagao da Terra Prometida e da organizacao da Escola Indigena,

tudo isto através das pastorais da Igreja Catdlica.
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Possuem pouca terra sendo a maioria ocupada por pequenos e médios
proprietarios ndo-indios que vem se tornando hostis a medida que a Funai e a Funasa
passaram a realizar o mapeamento inicial para a delimitacdo do territério de atencao
basica a saude. Este mapeamento excluiu as comunidades de Vila Nova e Alegre da
atencao basica ao mesmo tempo em que incluiu entre as comunidades do Fidelis e do
Croata parcelas e até mesmo propriedades inteiras reivindicadas pelos indigenas.

Passam por sérias dificuldades econ6micas e no abastecimento de dgua, devendo
pagar por carradas para que as cisternas de placas que abastecem as casas sejam
mantidas em nivel razodvel. Com a crescente hostilidade dos fazendeiros, o aqude
préoximo onde buscavam dgua lhes foi interditado.

Sdo 110 familias nas quatro comunidades, perfazendo aproximadamente 515
pessoas. Possuem uma associagdo que vem viabilizando alguns projetos através do
programa Carteira Indigena do Ministério do Desenvolvimento Agrdrio. A Escola Indigena
sediada no Fidelis estd em constru¢do. Contam com certo apoio na prefeitura da cidade,
que vé com alguma apreensdo a criacdo de uma Terra Indigena no municipio. A pardquia
local também se alinha em favor da comunidade.

A populacdo do Fideles possui caracteristicas fenotipicas e culturais negras
bastante evidentes, apresentando inclusive um histdérico de militancia no movimento
negro organizado na regidao de Crateus e dos Inhamuns. No entanto afirmam serem
descendentes de indios misturados com negros, tendo optado pela identifica¢do indigena
apos certos dissabores no movimento negro organizado.

As praticas culturais do grupo sdao muito intensas e esteticamente bastante
elaboradas: brincadeiras de terreiro como o Piseiro e o Birim, o onipresente saldo de cura
presidido por D. Francisca Lira, as Dangas de S3do Gongalo e o Reisado, compdem um
universo rico e dinamico, ao qual vieram somar-se o teatro na época do movimento negro

e o toré/torém nos dias atuais.

278



NAZARIO

No ano de 2003, os indigenas de Cratels comecaram a se organizar com o intuito
de ocuparem o assentamento Nazario, abandonado pela Incra e tido por eles como parte
do seu territdrio tradicional dos Tabajara na serra das Melancias. Movidos pelas mas
condicdes de vida na Vila Vitdria, periferia de Cratels e pelo abandono do assentamento
pelos colonos, decidiram ocupar o Nazdrio e reivindicar a sua demarca¢ao como terra

indigena pela Funai.

Essa terra que estamos de volta, € a terra tradicional do nosso povo, nossos
avé. A Serra das Melancia, porque a Serra das Melancia hoje estd ocupada
pelos americanos né? Mas tem a vizinha que é num corpo sé. A Serra das
Melancia, com a Serra do Nazdrio é um corpo sé, ai tem uma divisa: 5.000ha
estd com os americanos e (cinco mil e oitocentas poucas hectdria é do
INCRA) que o INCRA comprou pra botar colono, pessoas ndo indigena pra
morar né? E nds Tabajara que estamos em Crateus, estamos se organizando
e cheguemo um censo de voltar pra terra. E que terra é essa? E a terra da
aldeia Nazdrio, que o INCRA comprou né? E o pessoal que morava ld dos
assentados do INCRA? Vieram tudo embora, sairam tudo e deixaram a terra
desocupada. Vieram embora, porque ndo tiveram condicdo de morar, ndo
tiveram apoio de sobrevivéncia. (Depoimento de Cicero Batata, lider
Tabajara, in, Silva, 2004).

Podemos identificar na fala de Cicero Batata a constitui¢ao preliminar do campo
de interacdo social que envolve a situacdo de territorializacdo das familias Tabajara na
aldeia do Nazario, a partir da enumeracdo dos atores e das agéncias presentes em
relagdo: os indios, os colonos, o Incra e os “americanos”. Esta ultima categoria € utilizada

para identificar os agentes vinculados a Associacdo Caatinga (www.acaatinga.org.br),

uma organizagao civil, proprietdria e mantenedora de uma Reserva Particular do
Patriménio Natural — RPPN na Serra das Almas, municipio de Crateds. Os principais
recursos dessa organizagao sao oriundos de uma empresa norte-americana, dai o epiteto
de “americanos” dado pelos indios para os funciondrios desta agéncia.

A relacao dos Tabajara com as terras do Nazdrio e o processo de territorializacao
que |3 empreendem esta expressa no modo como, durante minha primeira visita na sua

casa em Crateds, D. Mazé segurou um mapa descritivo do Incra, com a localizagdo do
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imovel rural e uma recomendac¢dao do Ministério Publico para que a Funai e o Incra
procedam a um acordo que garanta a ocupagao do Nazario pelos indigenas.

Esta mobilizacao envolvendo diversas agéncias do Estado ocorreu a partir de 2002.
Contando com o apoio do promotor de justica de Crateuls e da Missao Tremembé, uma
ONG dedicada ao indigenismo no Ceard e com vinculos histdricos com a igreja catdlica, os
Tabajara procuraram o Ministério Publico Federal - MPF, em Fortaleza. Nesta reuniao,
comunicaram a inten¢dao de ocupar os Oitis, uma localidade préxima ao Assentamento
Nazario. Para isso solicitavam auxilio da Funai na constru¢ao de uma estrada até o local e
o inicio do processo de identificagdo da Terra Indigena Tabajara.

Em 2003, os Tabajara conseguiram uma outra reunidgo no MPF, desta vez com a
participacdo do Incra e da Funai. J4 neste momento a iniciativa era de ocupar o Nazario e
conseguir a cessao dessa drea do Incra para a Funai, com o fito de constituir a Terra
Indigena Tabajara. No entanto, havia um pedido concorrente por parte do Ibama, que
tinha interesse de que o Nazario, por ser vizinho a RPPN da Serra das Almas, viesse a ser
transformado numa unidade de conservacao. O resultado final desta reunido foi o
comprometimento oficial do Incra em reassentar os parceleiros restantes em outra drea e
viabilizar junto com a Funai a ocupag¢ao da area pelos indios. Sdo as atas e documentos
destas duas reunides que D. Mazé exibe com tanto orgulho nas fotos acima.

Ainda em 2003, um Grupo de Trabalho da Funai, esteve na regido de Cratels
fazendo um levantamento prévio dos grupos indigenas e de suas demandas territoriais,
cujo relatdrio ja apontava para a mobiliza¢ao dos Tabajara na ocupagao do Nazario.

O Nazadrio nao corresponde a nenhuma das dreas de residéncia anterior das
familias Tabajara, mas é vizinha ao principal local que identificam como sua origem que é

a serra das Melancias.

A Serra das Melancias foi o lugar dos nossos pais e avds. Ld tem as
mangueiras, cajueiros, cemitérios, tudo plantado pelo o meu avé, (...) casa
de farinha na serra do cajueiro onde morava nossos avos paternos (...) Olho
d’dgua cavado pelo nosso povo ainda hoje existe ld. Entdo a nossa familia
era toda ld, morando todos juntos. Nés perdemos as nossas terras porque
foi chegando os posseiros cercando as nossas terras criando gado. Ai nds
ndo aglientamos viver como escravos e fomos saindo e ficando por perto
dessas terras, tendo sempre contato com elas. Meus pais iam sempre
visitar, apesar de ndo poder morar na terra. Até hoje a gente continua indo
ld (...) a serra das Melancias, é um corpo grande de terra que tem varias
aldeamentos todos de uma aldeia sé, tudo da familia dos indios tabajara,
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entdo tem as cacimbas, serra das melancias, quebrada, Sdo Luiz, Cajueiro,
As Almas, Gameleira, Oiti, Carvaiada. Morro do Manbira, era o lugar de
cacada, Trapid, a serra da arapuca, era lugar de cacada do nosso povo. (...)
Ld nesta aldeia Nazdrio era o lugar tradicional onde nossos velhos cacava. O
nosso lugar de origem dos nossos velhos morar era a serra das melancias.
(Texto coletivo elaborado por D. Mazé, D. Tereza e Maria Helena Gomes,
Crateus, digitado, sem data).

Como as narrativas indicam, a serra das Melancias € tida como o lugar que traduz
um ideal de modo de vida, com abundancia e uma densidade histdrica na ocupacao. Esse
mesmo ideal é reforcado pelos locais de dispersao da familia apds a saida da drea:
Medonho, Queimadas e Tucuns. As estratégias de sobrevivéncia dos Tabajara sempre
tiveram dois motes: permanecer proximos a serra das Melancias e manter-se unidos
estabelecendo lagos de cooperacdo e vizinhanga, como o indica o movimento pela
ocupacdo e edificacdo das casas na Vila Vitdria®. Dessa maneira, a proximidade dos
membros do grupo familiar num mesmo territério que lhes garanta condi¢bes de
reproducdo fisica e social é uma meta constante a ser alcancada e planejada, subjazendo
a adesdo a uma alternativa étnica indigena.

Em novembro de 2004 os Tabajara contando com o apoio da Pastoral Raizes
Indigenas, Funai, MPF e Missao Tremembé, ocuparam definitivamente o Nazario,
carregando seus pertences no lombo de animais e abrindo um olho d’adgua para o
abastecimento das 15 familias que se estabeleceram na nova aldeia. As primeiras familias
a migrar para a nova drea foram Dona Mazé com seu filho; Dona Tereza Tabajara com sua
filha Nazaré; Cicero Batata com a esposa Lucilene e os filhos; Renato e Denise Potyguara.
Mais duas familias da regido que deram apoio do processo de mudanca foram convidadas
a se estabelecer na drea, a dos irmaos Loro e Zé Almeida, que moravam no Buriti dos
Cocos. Familiares residentes nos Tucuns foram convidados a morar no Nazario e produzir
naquelas terras, como € o caso de Seu Zé Zacarias e D. Francisquinha, irmaos de D. Tereza
e D. Mazé.

No entanto, o processo de transformacdo do Nazdrio de assentamento em aldeia
ndo foi tdo pacifico assim, os ultimos parceleiros remanescentes ndo aceitaram a
mudanca do controle da drea para a Funai — apesar da sua quase inexisténcia fisica em
Crateus - e, muito menos, com a nova dinamica politica trazida pelos indios. A pratica do

toré também foi um dos motivos de discérdia, com acusa¢des de feiticaria. Desse modo,
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em uma reuniao, realizada em 2004, no préprio Nazario, foi decidida a transferéncia das
dltimas familias ndo-indigenas para outro assentamento na regidao. Apenas a familia de
Seu Gentil Clemente Mourdo permaneceu morando no Nazdrio, por ndo apresentar
oposicao aos indios e por ser o morador mais antigo do lugar, desde a época dos
primeiros proprietarios.

Desenhava-se para o movimento indigena em Crateds um projeto de vida novo por
parte dessas familias, a partir da reconstru¢ao de um passado indigena e da reivindicacao
de direitos territoriais ancorados nesta ancestralidade, permitindo a ocupacao de espacos
territoriais que viriam a ser constituidos enquanto terras indigenas. Mesmo estando
vinculada a um grupo especifico, sinalizava-se que a ocupacao da drea poderia ser feita
por qualquer familia indigena que desejasse sair da periferia da cidade. No entanto, esse
processo ndo se concretizou desta maneira, havendo trocas de acusa¢des de que os
Tabajara administravam o territério como se fosse deles, impondo restricbes aos
indigenas de outras etnias; por outro lado, os Tabajara ressentiam-se de que apds terem
se estabelecido no Nazario ficaram esquecidos pelos indigenas da cidade e pelos drgaos
oficiais.

A seguir apresento uma descricao da situacdo da aldeia em agosto de 2006
quando fiquei dez I3.

As condi¢Ges ambientais sao caracterizadas por terrenos planos na chapada da
serra, com presenca de profundos canions, formados por pareddes rochosos verticais,
conhecidos como boqueirdes. A composicao dos solos é arenosa, propicios para o cultivo
de milho, feijdao e mandioca; clima quente, amenizado pelas altitudes compreendidas
entre 500 e 700 metros, presenca de nascentes e olhos d’agua, que alimentam pequenos
rios tempordrios, e vegetacao de caatinga, com formacgdes arbustivas e arbdreas mais
proeminentes. A fauna € diversificada incluindo mocds, veados, mambiras", juritis,
macacos, tatus, cobras e até mesmo oncas.

As categorias ecoldgicas locais distinguem as zonas de Serra das zonas de Sertdo.
A Serra é propicia para atividades de caqa, coleta e alguma agricultura, uma vez que seus
solos arenosos e a falta de grandes cursos d’4dgua ndao favorecem a agricultura e a
pecudria, que depende exclusivamente das chuvas, restringindo as possibilidades de

concentracdo da ocupacdo. O Sertdo € mais propicio a agricultura e a pecuaria, pois seus

" Nome local para o tamandua.
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solos sao mais argilosos e ha a possibilidade de construcao de acudes, dado o volume dos
cursos d’agua.

Vizinho a RPPN Serra das Almas é considerado pelos Tabajara como suas
“periferias de cacadas”, pois o territério que almejam é a Serra das Melancias, que hoje
integra a RPPN. Populacdo em torno de 70 pessoas das etnias Tabajara (maioria),
Kalabaga e Potyguara. Os Kalabaga totalizam dois grupos domésticos, respectivamente o
do sogro e o do cunhado de Cicero Batata (Tabajara), um dos lideres do Nazario. Os
Potyguara atualmente sdo apenas uma unidade doméstica, com ascendéncia na regiao do
Monte Nebo. As redes de parentesco e compadrio dos Tabajara se estendem para além
dos limites do Nazario envolvendo as localidades de Jatoba e Medonho no Piaui e Tucuns
(povoado préximo e sede de distrito do municipio de Crateus) e Vila Vitdria (periferia
urbana de Crateus) no Ceard. Nos Tucuns e na Vila Vitdria muitos Tabajara que vivem no
Nazario possuem casas, assim como grupos domésticos que vivem nestes locais possuem
casa no Nazario.

A dificuldade no acesso ao Nazario é um dos elementos que mais tem influenciado
na dinamica populacional da aldeia. Muitas familias que migraram para |d nos anos
anteriores, voltaram para Crateus, devido as longas distancias a serem percorridas em
busca de assisténcia médica, educagao e mesmo o mercado. O Unico transporte regular
para o Nazdrio é um caminhdo, que faz a linha Jatobd Medonho a Crateus, que todo dia
05 de cada més percorre os 10 quildbmetros de estrada de dria solta até o Nazario pegar os
aposentados e as mulheres que recebem o bolsa-familia do governo federal e os traz de
volta no dia 07. Entre esses dois dias a aldeia fica quase deserta. E essa ida mensal a
Cratels que permite as pessoas terem acesso a feira, comprarem remédios, receberem
benéficos sociais e atendimento médico. Fora isso, apenas viajando a pé ou de animal até
o Jatoba Medonho ou a Ibiapaba para se conseguir transporte regular no resto do més.

As condicbes de habitacao no Nazdrio sao precarias, existem treze casas de tijolos
aparentes construidas pelo Incra?, uma sede velha da fazenda, a escola - onde era o
galinheiro e a casa de farinha. Nao dgua encanada, nem saneamento. A energia elétrica
até a semana em que estive 1d era acessada a partir de uma gambiarra e um unico

medidor para todas as casas. O abastecimento de dgua era providenciado a partir do olho

2 Os indios falam que o projeto do INCRA previa mais de 70 casas para o assentamento.
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d’agua existente dentro de um boqueirdao de mais de 70 metros de profundidade, com
uma bomba movida a energia elétrica puxada da casa de farinha.

As casas seguem todas o mesmo padrdo, sdo feitas de tijolos, sem reboco, com
muitas fendas e buracos utilizados para guardar objetos e armar as redes. Trés casas sao
feitas de tijolos de adobe, barro cru seco ao sol, enquanto as outras com tijolos de oito
furos. Todas sdo cobertas de telhas. A sede vela da fazenda € de taipa e a escola e a casa
de farinha de tijolos.

Internamente existem cinco coOmodos: uma varanda, dois quartos, uma sala e uma
cozinha. A cozinha é bastante ampla, comportando um fogao a lenha em alvenaria e uma
pia sem torneira, mas com uma saida para escoamento da agua. Existem duas portas,
uma na sala e a outra na cozinha e cada cdmodo tem uma janela. Os telhados sao altos e
ha bastante ilumina¢do e ventilacdo naturais. Algumas casas possuem um pequeno
quarto de taipa levantado nos fundos para o banho. E apenas a de seu Gentil, morador
mais antigo do Nazario, possui um cémodo inteiro de taipa levantado, configurando-se
numa extensao da cozinha.

O interior das residéncias é ocupado da seguinte maneira. Na varanda ficam as
selas e arreios dos animais de montaria e carga, além de duas ou trés cadeiras. Na
primeira sala tem mais algumas cadeiras e geralmente um televisor ou radio. Sao oito as
casas que possuem antena parabdlica o que permite que os televisores funcionem. Em
muitas das casas a sala da frente também serve como depdsito para a colheita de milho e
feijdo. Na cozinha, ficam geralmente uma mesa com cadeiras, os potes ou outro
reservatdrio de agua, um armario para loucas e panelas e, em algumas residéncias, uma
geladeira e um fogao a gdas, embora a lenha seja o combustivel mais utilizado. Nos
quartos, ha geralmente uma cama de casal e um guarda-roupa no primeiro quarto
enquanto o segundo € utilizado para esticar a colheita de milho, feijdo e jerimum. O
abastecimento de dgua é providenciado nas costas dos animais de uma a duas vezes ao
dia por cada familia.

As familias residentes no Nazario vém desenvolvendo a agricultura familiar,
produzindo exclusivamente géneros alimenticios como milho, feijdao e jerimum. Nao
plantaram mandioca este ano pois o preco da farinha esta muito baixo, o que nao
compensa o trabalho e o gasto com energia elétrica para a movimenta¢ao do maquinario

da casa de farinha. O feijdo e o milho também estdo com baixa cotagdo, no periodo em

284



que estive 14 o valor de uma saca de 60 quilos na feira de Crateus era de R$ 16,00, que
descontando-se o frete de R$ 5,00 por saca, sobrava R$ 11,00 para o agricultor.

A criacao de animais de pequeno porte complementa a alimentagao familiar e o
auxilio de cavalos, jumentos e burros para carga e transporte € indispensavel. A caca é
outra atividade essencial para o consumo de proteina animal, além de se constituir como
esporte, pratica de sociabilidade, quando dois ou trés vizinhos saem juntos para cacar e
revestir-se de conhecimentos profundos sobre o meio, o comportamento dos animais e
as forcas sobrenaturais que determinam a sorte do cacador.

A renda de quase todas as familias é complementada pela aposentadoria dos
idosos e/ou pelos recursos de programas sociais do governo como o Bolsa Familia e Bolsa
Escola, localmente chamados de “fome zero”, além do Saldrio-Maternidade para as maes
de recém-nascidos. Apenas uma residéncia ndo contava com nenhum tipo de auxilio
oficial na complementagao de sua renda.

No Nazario funcionam uma sala de aula da Escola Raizes Indigenas. Esta escola
tem seu nucleo gestor em Cratels, composto por diretora, tesoureiro e coordenador,
mas sua estrutura fisica encontra-se dispersa pelas situa¢des indigenas da periferia da
cidade e no Nazario, constituindo 09 salas de aula, com professores que atendem o
ensino infantil e fundamental, além da educacdao de jovens e adultos. O curriculo da
escola é diferenciado o que significa que além das disciplinas comuns sao ofertadas
outras sobre histdria e cultura dos povos indigenas da regiao. Existem trés professores no
Nazario: o casal Renato e Denise, ambos Potyguara, e Cicero Batata, Tabajara, filho de D.
Tereza e a principal lideranca do Nazario. As aulas preenchem todos os turnos e existem
60 alunos matriculados. De manha é turma multisseriada de 1* a 4* série, a tarde 5° série e
reforco pela manha e a noite a alfabetizacdo de adultos. A merenda é um dos principais
atrativos da escola para os alunos.

A situacao de saide € das mais precarias. Primeiro ndao hd saneamento e o
abastecimento de 4gua é feito de modo bastante improvisado. A dgua é coada e filtrada
na maioria das casas. Existem diversas doencas crbnicas e as equipes médicas, seja do
municipio, seja da Funasa ndo chegam até o local. Nestes trés anos de residéncia das
familias indigenas apenas uma equipe de saide do municipio foi até |4, uma uUnica vez e os
tratou mal, reclamando da dificuldade de acesso. A populacdo é formada por significativa

populacado idosa, que toma remédios controlados e que em situa¢do de emergéncia nao
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tem condi¢bes de recorrer a nenhum meio de transporte que ndo seja um animal de
montaria.

Como ja mencionei, a partir de 2007 ocorreram diversas mudangas na composicao
demografica e politica dos moradores do Nazdrio, com a saida dos filhos de Dona Tereza
e o retorno de Dona Mazé para a drea. Em agosto de 2008, quando retornei a aldeia, sua
populacdo constava de 7 familias, perfazendo 23 pessoas cadastradas na Funasa. Dona
Mazé liderava a localidade e as condi¢6es de vida tinham se deteriorado, pois nao havia
mais a bomba para retirar 4gua do poco e a casa de farinha que fora reformada por Dona
Mazé durante o ano de 2004 estava ameacando desabar.

O processo de territorializacdo do Nazdrio revela os limites organizacionais do
movimento indigena de Crateds em implementar a ocupa¢dao de areas rurais, num
contexto em que ndo contam com apoios institucionais consolidados e a vida da
populacdo indigena encontra-se profundamente vinculada ao meio urbano. O caso a

seguir, dos indigenas de Poranga também apresenta as mesmas tendéncias.
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PORANGA

A populacdo indigena do municipio de Poranga encontra-se distribuida em 2
bairros da cidade: Jardim das Oliveiras e Jericd. O etndnimo composto através do qual os
indigenas desta cidade se apresentam - Tabajara e Kalaba¢a de Poranga — revela um
arranjo identitario oposto ao que vem se processando em Crateus. Ao invés das familias
indigenas de origens diferentes articularem-se a partir de recortes genealdgicos e
politicos diversificados, elas tém se constituido como uma unica coletividade
representada por uma rede de mediacbes centrada no Conselho Indigena de Poranga -
CIPO, na Escola Diferenciada Jardim das Oliveiras e na Articulacdo das Mulheres Indigenas
Tabajara e Kalabaga.

Talvez essa situacdo se deva a fatores como a concentracdo maioria das familias
em dois bairros apenas, a presenca marcante da Irma Maragaret no cotidiano indigena
desde o periodo da Pastoral e as redes de parentesco e vizinhanga entre as familias que
assumem a identidade indigena — Gomes, Marinho, Pinho e Carreiro em sua maior parte.

O Jardim das Oliveiras e o Jericd sdao dois bairros periféricos de Poranga, que
pouco a pouco foram sendo incorporados pelo nucleo urbano da sede municipal. De
carater eminentemente rural, esses bairros hoje passaram a apresentar caracteristicas
urbanas pronunciadas. Embora, a rua principal do Jardim das Oliveiras, com seu tragado
sinuoso e comprido e os vaqueiros que passam tangendo gado ainda evoque o passado
de caminho de boiadas entre a Macambira e a Serra.

Os indigenas de Poranga reivindicam como terra indigena a Imburana. Essa drea é
dividida em trés partes: a de morada, a de agricultura e a de caga. A Imburana de Morada
sao os proprios bairros Jardim das Oliveiras e Jericd, cujo limite proposto com relacdo a
cidade seria uma linha reta na altura da casa de Elmiro Marinho, professor indigena.
Outras dreas sao ocupadas por familias indigenas, como o centro da cidade e os sitios
Bom Principio, Onga e Buriti. Embora as familias identificadas como indigenas ndo sejam
maioria nestas localidades. Mesmo na Imburana de Morada residem familias que nao
participam do movimento indigena.

As terras do municipio de Poranga localizam-se em sua maior parte na drea de

litigio entre o Ceard e o Piaui, pertencendo formalmente a Unido. No entanto estas sdao

287



apossadas de diversos modos e o pagamento de renda, dias de servico e outras
modalidades de regras de morada sao comuns a populacao mais pobre que trabalha na
agricultura. Algumas familias indigenas decidiram ndo pagar mais renda aos supostos
proprietarios e estdo trabalhando numa drea beneficiada por elas em conjunto desde
2005 (cerca de 26 familias).

Duas outras dreas na zona rural do municipio sao reivindicadas para demarcacao: o
Calumbim e o Cajueiro. O Calumbim é um assentamento abandonado, préximo ao
povoado do Arraial, onde residem duas familias da parentela dos Crispim. J& o Cajueiro
corresponde a Fazenda Agropinho, um empreendimento particular que havia sido
confiscado pela Sudene por insolvéncia dos projetos financiados. Duas familias indigenas,
Acelino e Né, sdo origindrias de |34, tendo trabalhado inclusive para a Agropinho. Em razao
disso, a area de mais de 4000 hectares foi retomada pelos indigenas em julho de 2007.
Contudo, havia outras familias de antigos trabalhadores da Agropinho vivendo no
Cajueiro, fato que provocou continuos conflitos entre os dois grupos.

O bairro Jardim das Oliveiras era conhecido antigamente como Gongaldo e os seus
moradores como a Bofada. Termos depreciativos que a populacao do centro da cidade
utilizava para designar os moradores da periferia. Esta pratica estigmatizante era muito
comum e, nao raro, nos dias de feira, nas festas ou no caminho para a escola, homens,
mulheres, criancas, jovens e velhos ouviam dizer: “Vixe! Abriu-se a porteira do Gongaldo! Ld
vem a Bofada!”.

A consolidagdo do movimento indigena nessa area da cidade, com a criacao do
CIPO e a construcao da escola indigena, atuou fortemente numa mudanga de percepgao
dos moradores do bairro, que passaram desde entdo a concorrer com os demais bairros
da cidade, apresentando bons resultados nas avaliaces escolares e no desempenho das
atividades da associacao. A superacdo do estigma sobre a Bofada e o Gongaldo pode ser
visto como um dos elementos simbdlicos mais importantes no processo de construcao
étnica dos indigenas de Poranga

Assim como em Cratelds, a escola indigena passou a desempenhar um papel
importante na vida dos indigenas de Poranga. Posso até dizer que ela assumiu
centralidade nas intera¢6es do cotidiano no Bairro Jardim das Oliveiras. Seja marcando os
hordrios do dia com a entrada e saida dos alunos, professores e funcionarios nos trés

turnos. Seja servindo de espaco de sociabilidade durante os diversos eventos que sao
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festejados no calenddrio da escola. O prdprio conjunto arquitetonico da escola comporta
num amplo terreno, além das instalac6es administrativas e educacionais, a sede do CIPO,
onde desde 2008 estd em funcionamento um museu indigena e uma oca onde sao
realizadas aulas e rituais. A escola, portanto, concentrava os esforcos, a sociabilidade, os
investimentos e os retornos do movimento indigena na cidade.

Quando o Cajueiro foi ocupado em 2007 abalou essa situacdo e instalou um novo
arranjo de forc¢as no local em funcao do projeto de territorializacdo numa drea distante 40
quildmetros da sede da cidade e para onde, de inicio algumas familias se mudaram.
Porém, devido as distancias, ao calor e ao enfrentamento com posseiros que ja estavam
I3, apenas 3 familias haviam se mantido no Cajueiro até dezembro de 2008: a de seu Elias
e dona Expedita, a de Fatima, filha deles e a de seu Gong¢alo Maximiano.

Dois projetos de territorializacdo se delinearam em Poranga desde entdo:
Imburana e Cajueiro. O “grupo da Imburana” tem na escola e na ocupac¢ao da drea
limitrofe da cidade o seu projeto central, buscando uma saida progressiva para a situacao
fundidria e enxergando nos investimentos em instancias organizativas, educacionais e
culturais o caminho para a consolidacao da situagdo indigena na cidade. Ja o “grupo do
Cajueiro” se caracteriza por ter a terra como projeto central, respondendo mais
prontamente as perspectivas ideoldgicas do movimento indigena estadual que enfatizam
as retomadas de terras como meios de pressionar o estado para atender as demandas
dos grupos indigenas. Para eles, a ocupa¢do das terras de origem dos indigenas no
municipio é algo prioritario e as instituicdes indigenas criadas durante o movimento
deveriam acompanhar essa dinamica. Apesar de ja ter havido momentos de tensao mais
sérios entre os partidarios de cada um dos projetos, a situacao entre eles chegou até uma

acomodacao no inicio do ano de 2009, com cada grupo apoiando as iniciativas do outro.

XXX

Os processos de organizacdo étnica e territorial que apresentei neste longo
capitulo resultam da situagdo de transicao entre a mobilizagdo missiondria das familias
indigenas da regidao de Cratels e a adequacdo desses mesmos grupos as politicas
indigenistas oficiais, que requerem uma fixacao de formas organizativas através das quais

possa ser efetivado o processo de ordenamento populacional e territorial da regido.

289



Os limites e os confrontos que se desenham nesta situacdao evidenciam as
dificuldades que o estado tem em reconhecer os processos de organiza¢do étnica seja
nas cidades, seja nas zonas rurais. Nas cidades impera a no¢ao de que seria impensdvel a
existéncia de grupos indigenas organizados, enquanto que as situagdes e territorializacao
indigena em dreas rurais entrecruzam-se com politicas outras de ordenamento territorial,
como a reforma agrdria e o ambientalismo.

A emergéncia de um movimento étnico indigena nos sert6es de Crateus evidencia
alguns dos dilemas pelos quais a regido atravessa. Se o litoral do Ceard articula-se
globalmente através do turismo, da constru¢ao de portos e da carcinicultura. O interior
apresenta-se, de certo modo, isolado dessas dinamicas de reestrutura¢ao do espago, mas
ndo totalmente. O processo de transferéncia de populacdao do campo para a cidade se
acentuou, a integracao global nas pequenas e médias cidades tornou-se realidade através
de fluxos informacionais e de consumo, reconfigurando as modalidades de interacao
social. O isolamento agora é apenas relativo, com redes migratdrias estendendo-se desde
os mis recdnditos sitios até as maiores metrépoles do continente.

A organizacao do movimento indigena resulta desses dilemas, desde que a agao
missiondria passou a propor a possibilidade de reconstruir as posi¢des sociais dessas
familias a partir da superacdo de estigmas e da assuncdo de uma identidade ancestral que
lhes condiciona como sujeitos de atencao especial por parte do estado. No entanto, esta
atencao especial requer que os grupos mobilizados se organizem em modalidades de
representacao e mediagao especificas, que inicialmente assumiram o formato de escolas
e posteriormente de associac¢des e reivindica¢des territoriais. Nesse processo, as posi¢oes
de autoridade e mediacdo herdadas do modelo pastoral tiveram que ser refeitas para se
adequarem a nova situagdo histdrica. Alguns sujeitos e grupos lograram éxito nesse
processo, transitando da condi¢ao de agentes pastorais a de lideres indigenas, enquanto
outros, que nunca haviam participado mais intensivamente da mobiliza¢ao pastoral foram
alcangados pelo processo de reorganizagdo que os institui como etnias indigenas
especificas e ndo mais como indios genéricos.

A dupla de situagdo de grupos étnicos emergentes e de indigenas no contexto
urbano os coloca em posicao desfavoravel nas negociacdes com as agéncias indigenistas
oficiais, que ndo se veem como agentes promotores de politicas de viabilizacdo para os

projetos desses grupos, mas como instancias de controle e tutela das populag¢bes. O
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fracasso em consolidar as ocupag¢es indigenas no Nazario e no Cajueiro, reflete tanto a
inabilidade politica de algumas liderancas quanto a parca atencao dispensada pela Funai e
Funasa em instalar mais do que placas de identificacao nas aldeias.

As dificuldades na relacdo entre os indigenas e o estado serdo discutidas no
proximo capitulo quando abordarei o processo de cadastramento das etnias indigenas de

Crateds.
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Mapa de localizacao das periferias indigenas de

Crateus

Aldeia Sao José — Potyguara, Tabajara, Calabaca, Kariri
Nova Terra — Potyguara e Tabajara

Terra Livre — Potyguara

Maratoa — Kariri, Tabajara, Potyguara e Calabaca
Planaltina — Potyguara e Calabaca

Terra Prometida — Tabajara, Calabaca e Tupinamba

Alto da Favela e Vila Vitéria — Tabajara, Calabaca e Tupina
Altamira - Potyguara
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Potyguara

Renato preside reunido da Associagdo dos
Potyguara em frente a casa da presidente Dona
Fatima. Aldeia Sao José.

Reunidao mensal da Associagdo dos Potyguara na
Aldeia Sao José.

Liderangas Potyguara apresentam para secretarias
da prefeitura o projeto de construcao da escola
Raizes Indigenas na Aldeia Sao José.

Fila para assinar o livro de atas ap6s a reuniao da
Associacao dos Potyguara.
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Construgdo da

Vista da Aldeia Sao José a partir da rua Dom Pedro  Inicio da construgédo da Escola Raizes Indigenas na
Il. Aldeia Sao José

L4

|
I

Grupo Potyguara indo faze,r uma apresentagdo de Grupo de Toré Potyguara em frente a escola onde
Toré numa escola de Crateus.

fizeram a apresentacéo.
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Seu Rodrigues Guarani, indigena de Mato Grosso Helena Gomes Potyguara, participando de
do Sul casado com uma Potyguara. Participa da  Assembléia Regional na aldeia Fideles em
diretoria da Associagao dos Potyguara. Quiterianopolis.

Irmas Jacaulnas, integrantes de uma numerosa Toré na Aldeia Sdo José, em comemoragdo a

parentela Potyguara originaria da Serra das Matas. desocupagdo do terreno da escola por parte dos
ndo-indigenas. Em primeiro plano, Cosme, fiscal da
Associacgao.
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Seu Zé Moreno e os seus netos na Terra Livre. Os
Morenos sdo outra parentela Potyguara bastante
numerosa, oriundos de Sao Miguel do Tapuio no
Piaui.

Edson Moreno e seus filhos debulhando a safra de Modelo da carteirinha da Associacéo dos
feijéo ligeiro na frente de sua casa na Terra Livre. Potyguara.
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Kariri

Anténio Elson Kariri e o galdo de pesca. Seu Antdnio Jovelino durante entrevista em sua
casa, na Maratoa.

Familia Kariri durante o Il Encontro do Povo Kariri.

Prefeitura de Crateds, junho de 2007, Teté Kariri e sua filha Jaqueline. durante o Il

Encontro do Povo Kariri. Prefeitura de Crateus,
junho de 2007.
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Jamille e Jagueline sentadas na calgada da casa
de sua avo, Dona Tereza Kariri. Ao lado a casa
onde funciona a Escola Tabajara Cariri.

Detalhe da fachada da Escola Tabajara Cariri.

Associacdo Indigena Kariri de Crateus
A-L-KA-CRA

CNPJ: 08.883.040/0001-30

Cristina Kariri durante aula na escola indigena. . L o
9 Modelos das carteirinhas da Associa¢ao dos Kariri
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Criangas que estudam na Escola Tabajara Cariri.  Rosi Kariri, ativista indigena que organizou a
Associagao Kariri em Séo Paulo e desde 2007 atua

no Cearé e Piaui mobilizando as familias Kariri.

Momento durante a Il Reunido dos Kariri, da
esquerda para a direita: Evanir Johnson (Funai),
Teka Potyguara, Cristina Kariri, Bitonho Kariri,
Valério Kariri e Bida Jenipapo-Kanindé. durante o |l
Encontro do Povo Kariri. Prefeitura de Crateus,
junho de 2007.

Bitonho Kariri presidindo reunido da AIKACRA.
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Calabaca-Jandaira

Associagdo In . abaga de Cratedis
(ALC)

CNPJ: 09.633.667/0001-02

Dona Maria Calabaca e Seu Zé Messias Modelo da carteirinha da Associacao dos Calabaca
Potyguara.

Jovens Calabaca participando da Assembléia na
aldeia Cajueiro. Dezembro de 2008.

Helena Calabaca durante entrevista em sua casa
em CrateUs.
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Tabajara da Nova Terra

Modelos das carteirinhas da Associagdo dos Povos

Indigonas Tabaiara om Gretate - ABITC. Interior da sede comunitaria da Nova Terra,

onde esta situada um anexo da Escola Raizes
Indigenas e onde acontecem as reunibes da

Associacdo dos Povo Indigenas Tabajara em
Crateus.

| [ ».oric0
v £210% s da Associaco dos Povos Indigenas Tab
e em Cratetis - APITC

do Oliveira, segunda secretdria (com dezoito votos); Francisca Vielta

Oliveira, segunda tesoureira (tirou vinte votos), Francisco Flavio

Rodrigues Alves, primeiro fiscal; Antonio Claudio Sivestre da Siva,

sequndo fiscal, Maria de Fatima de Sousa, terceira fiscal, Luciana

Bonfim Ferreira, primeira suplente; Antonia Ferreira da Siva segunda

suplente @ Raimunda Nonata Bezerra matos como terceira suplente de

fiscal No mesmo momento foi reaiizada a posse do diretério. o
presidente fez seus agradecimentos e prometeu g o melhor de si para
£ Associacio. Em sequida outros eleitos se pfonunciaram e Maria
Helena Gomes encerra dizendo que as sedes dag comunidades vizinhas
também estdo A disposigio para quando os Tabajaras precisarem
realizar reunides. Nada mais havendo a constar, Renato Gomes da
Costa deu a reunido por encerrada as vinte e uma horas e eu Maria
Aldenisi Pereira Viana lavrei a presente ata

Seciétaria

Rl aditdio L

Presidente
£

Assi§~Tabajara, presidente da APITC, durante
_rl_eunlao da Associagdo na sede da Nova
erra.

Ata, de fundagdo da Associacao dos Povos
Indlge_nas Tabajara em Cratels. Esta
as_sgc!agéo reune as familias Tabajara
or!glnarias do Pé-de-Serra do Ipu, que
migraram para Cratels seguindo a construgdo
da linha férrea.
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Outros nucleos: Pedra Viva, Terra Prometida, Fidélis.

Casa de Seu
Antonio

RS9 Herminio

Image ©:2010 DigitalGlobe ;_».2009(3098164
~

@2010/MapLlink/Tele Atias

5°11'01.44"S 40°39'06.60"0 elev 288 m Altitude do ponto de visdo 686 m

Localizagdo da Pedra Viva, em Crateus. Imagem de satélite do programa Google Earth. 2010.

Seu Antonio Peres, lideranga Tabajara da Pedra
Viva. 309



Vista do Conjunto Altamira, onde residem diversas
familias Potyguara.

Dona Francisca Tabajara, liderou a
ocupacgao da Terra Prometida em 1990.
Faleceu em 2008 durante meu ultimo
periodo de campo.

Familia Lira, Tabajara de Quiterianépolis. Os Lira
participaram ativamente da ocupacdo da Terra
Prometida e, em 2002, deram inicio ao processo de
retorno as suas terras de origem, no Fideles,
Quiterianépolis.

Geraldo “Ageu’” Lira, lideranga Tabajara
do Fideles. Quiterinopolis.
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Tupinamba

Fatima Tupinamba e seu netinho.

Damiao Tupinamba e sua companheira, Margarida. Familia Tupinamba durante reuniao na Vila Vitoria.
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Diagrama de parentesco da familia de Seu Severino Tupinamba e Dona Maria.

YSr

14

A7

41 42 43 44 45 46 47 48

1 - Severino Tupinamba

2 - Dona Maria (Potyguara)

3 - Esposo falecido de Dona Maria
4 - Cajueiro (Tabajara)

5 - Fatima

6 - Joana D’Arc

7 - Socorro

8 - Francisca (Turuca)

9 - Esposo falecido de Francisca
10 - Ana Liicia (Capota)

11 - Ex-esposo de Ana Licia

12 - 1° esposo de Elineide

13 - Elineide (Leo)

14 - 2° esposo de Elineide

15 - Damido

16 - Margarida

17 - Ex-esposo de Margarida
18 - Maria

19 - Joana

20 - Elizabete

21 - Valdemar

22 - Erivaldo

23 - Madalena

24 - Ex-esposo de Graziele
25 - Graziele

26 - Gabriele

27 - Antbnio

28 - Jociele

29 - Joao Paulo

30 - Henrique

31 - Francisco

32 - Deuselina

30101 oA

34 35 36 37 38 39 40

33 - Lavoisier
34 - Erinalda
35 - Natalia
36 - Wagner
37 - Leonaria
38 - Leonai

Tupinamba

Outros indigenas
Nao-indigenas

Residentes na mesma casa

39 - Filha da Margarida
40 - Filho da Margarida
41 - Anderson

42 - Joao

43 - Jubemar

44 - Gladson

45 - Wemerson

46 - Wemilli

47 - Wevérti

48 - Vitoria




Tabajara da Vila Vitoria

CTINTAS
= Tabaj
e i

vaas

labacas

Sala de aula da Escola Raizes Indigenas na Sede comunitaria da Vila Vitéria, onde durante

Vila Vitéria. muitos anos funcionou o Conselho dos Povos
Indigenas de Cratells e Regido — CINCRAR.
Hoje, abriga a Associacdo da Aldeia Vila
Vitéria — Favela — AVFVLA.

Chagas, Batata e Toinho, filhos de Dona . . 3
) . Dona Mazé Tabajara, na época em frente a
Tereza e seu Doroteu, liderangas Tabajara da LA
e L casa que ocupava na Vila Vitéria.
Vila Vitéria e do Nazario.
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Modelo de ficha cadastral da Associagdo da Aldeia
Vila Vitéria — Favela (AVFVLA). A associada pertence
a etnia Calabaca.

Modelos das carteirinhas das Associagdes CINCRAR e AVFVLA (Tabajara
e Calabaca).
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Mapa com a localizacdo aproximada dos limites entre o
Nazario e a RPPN da Serra das Almas

Serra do. Picote

Vista Alegre
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Vista do Sertao de Cratels a partir da subida da

Vista da Serra das Melancias.
Serra dos Tucuns.

{ | | } § -\
< “\‘.‘

Caminh&o pau-de-arara que faz o trajeto até o Funcionarios da Coelce e indigenas da aldeia
Jatoba Medonho e eventualmente até o Nazério. Nazario retirando areia da estrada para que
Subida da Serra dos Tucuns. pudéssemos passar no caminhdo com os postes

de iluminagéo.
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Adaptacbes tecnoldgicas: garrafas PET séo

Safra de Jerimum na aldeia Nazario. altamente valorizadas para guardar as sementes
de feijdo de uma ano para o outro. As
propriedades desse plastico permitem u melhor
acondicionamento dos graos evitando umidade e
fungos.

Interior da casa de Dona Toinha e Seu Loro na
aldeia Nazario.

Safra de milho da familia de Seu Loro.
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Dona Mazé Tabajara apds se
Nazério pela segunda vez.

Toinho Tabajara ao lado do olho d’agua que
abastece as familias do Nazario.

Gilvan durante a colheita do milho. Casado com
Niltinha, sobrinha de Dona Mazé, eles sairam do

Dona Toinha Tabajara, indigena de Ipueiras que Nazario em setembro de 2006, indo morar em

vivia na Vila Vitéria e mudou-se para o Nazario S30 Paulo.
acompanhando a familia da sua filha Aurilene.
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Seu Loro aproveitava o tempo durante colheita ~ 10dos os dias no final da tarde a partida de
do milho para cacar mocos. futebol era sagrada para o0s meninos que

jogavam descalgcos no campinho que eles
mesmos haviam aberto e destocado.

Casa de Seu Evaristo & Don Maria Calabaga. Antena parabdlica ao lado da casa de Toinho

Tabajara.
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Armadilha para cagar tatus. A armadilha funicona.

Seu José Zacarias e o filho. Seu José é irmao de Diversas tonalidades do milho nativo cultivado no
Dona Mazé e, em 2006, mantinha uma casa nos Nazario.
Tucuns e outra no Nazario.
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Seu Evaristo demonstrando o funcionamento da Seu Loro e Luzinario preparando-se para uma
besta que ele mesmo produz. cagada.

Moco cagado por Seu Loro. Juritis cagadas por Luzinario.
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Familia do Seu Gentil e da Dona Chiquinha. Familia do Batata e da Lucilene.

Familia Calabaga: Lucilene, Dona Maria e Té, Familia do Seu José de Almeida.
mais duas criangas.
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Tabajara e Kalabaca de Poranga

Santo Ouro e Leuda, liderangas Tabajara de Santo Ouro cuidando da criag&o de porcos.
Poranga.

Dona Tereza Carioca, primeira indigena Dona Maria da Lourdes, nascida na serra da
Kalabaga a se assumir em Poranga. Meruoca, € uma das pajés de Poranga.
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Vistas panoramicas da aldeia Cajueiro.

Parede externa da Escola Diferenciada Jardim Emblema do Cipo na parede da escola
das Oliveiras. diferenciada.
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Seu Gongalo Maximiano mostra o tatu cagado

. . ! o Jorge e seus irm&os menores junto com seus
na noite anterior na aldeia Cajueiro.

pais, Elias e Expedita, separando carogos de
mamona.

Dona Socorro e Dona Zeneide preparando
sabao a partir de carogo de mamona.

Seu Elias voltando do rogado, aldeia Cajueiro.
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Reuniao na sede do Conselho Indigena de Construgdo da Oca dos Pais e Avés no pétio
Poranga. da escola indigena de Poranga.

Processo de construgéo da oca. oo .
¢ O autor com os indigenas que construiram a

oca, posando para as “fotos oficiais”.
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Chico Crispim e Eliane Gomes, liderangas

Tabajara.
abajara Marisa, lideranga do grupo dos Jovens

Pensantes durante um toré na sede do CIPO.

Tia Rai Kalabaca, professora indigena durante

] Eunice preparando-se para ir para a escola.
um toré na sede do CIPO. prep P P
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Reunidao com o promotor da comarca para denunciar derrubada de cercas e venda de terras na
area da Imburana.

Professoras indigenas apo6s bazar comunitério Toré das crianca dentro da oca. Ao centro um
realizado na escola num domingo a tarde. tronco de jurema e um de carnauba.
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CAPITULO 5

LUTAS POR RECONHECIMENTO

Conrad parece dizer que nds, ocidentais, decidiremos quem é
um nativo bom ou mau, porque todos os nativos tém existéncia
suficiente gracas ao nosso reconhecimento. Nés os criamos,
ensinamo-os da falar e pensar e, quando eles se rebelam, apenas
confirmam nossa visao deles como criangas tolas, ludibriadas por
seus senhores ocidentais. (Said, 2003, p. 109).

A epigrafe acima, retirada de um ensaio de Edward Said a respeito de Nostromo,
um romance de Joseph Conrad sobre o colonialismo, nos traz ao centro da discussao em
torno dos processos de reconhecimento das etnias indigenas ditas “emergentes”. Sao
questdes em torno do poder de nomear, classificar e definir quem sdao e como devem ser
aqueles povos tidos como nativos. A quem compete definir os limites e o contetdo dos
grupos étnicos? Quais sao 0s canais que permitem que esses grupos se viabilizem
politicamente?  Quais sdao as condi¢cdes histdricas e os arranjos de poder que
potencializam determinados grupos e impedem outros? Estas questbes balizam a
discussdo do capitulo final desta tese, que tem como material de analise uma situacao
social especifica: o cadastramento das etnias indigenas de Crateus pelo Distrito Sanitdrio
Especial Indigena (DSEI) da Fundacdo Nacional de Saude.

No ordenamento juridico brasileiro o processo de reconhecimento étnico indigena
nao existe formalmente, ele é apenas uma rotina burocratica sem previsao estrita na
legislacao. Até 2003, entretanto, a Funai exigia um laudo antropoldgico que atestasse que
0s grupos que apareciam reivindicando atendimento eram indigenas, para sé entao
destinar-lhes atencdo. Enquanto esse laudo ndo ficava pronto, decorriam-se varios anos,
inimeros constrangimentos e os grupos mobilizavam-se através de outros circuitos de
interacao, que envolviam tanto outras agéncias oficiais, como ONGs e movimentos

sociais'. No entanto, com a ratificagdo da Convencgdo 169 da Organizacao Internacional do

' Os casos mais notdrios seriam os dos Caxixd e Arand em Minas Gerais (Oliveira e Santos 2003 e Carvalho,
2008).
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Trabalho, e apds sérias criticas dos indios, indigenistas (ndo-governamentais) e
antropdlogos, os laudos de identificacdo étnica foram deixados de lado pela Funai em
2003.

Atualmente, a legislacdo prevé que o reconhecimento ocorra através da
autoidentifica¢cao dos grupos, que é geralmente manifestada através de uma carta ou
abaixo-assinado. No entanto, no meio indigenista oficial, cria-se uma zona cinzenta,
temporal e burocratica, que protela o atendimento aos grupos reivindicantes afirmando
que 0s mesmos encontram-se em processo de reconhecimento, ou ndao sao ainda
plenamente reconhecidos. Embora ndo haja nenhuma modalidade de processo formal
para isso se realizar. Tal situacao implica que eles efetivamente ndo tém acesso a maioria
dos recursos indigenistas, enquanto ndao se adequarem a determinados padrdes de
conduta, organizagdo representacional ou comprovarem sua lealdade a certas hierarquias
tutelares. Alguns drgdos irdo afirmar que nao podem estender sua atengdo a estes novos
grupos enquanto eles ndo forem cadastrados ou contabilizados, com a finalidade de se
incluir no orcamento do ano seguinte uma verba especifica para o seu atendimento. Pois,
caso realizem atendimento desses grupos com a verba destinada aos indios ja
reconhecidos, isso criard sérios problemas para a administracao local. Entdo, mesmo nao
existindo nenhum processo formal de reconhecimento, hd um processo politico,
simbdlico e burocrdtico para que os grupos postulantes ao reconhecimento sejam
incorporados na malha de atencdo indigenista oficial. E esse processo informal, mas
efetivo, que busco analisar neste capitulo.

Nos ultimos anos, o campo das politicas indigenistas no Brasil tem passado por
mudangas profundas com a ampliacao e complexificacao dos atores institucionais e
individuais que atuam com as populacdes indigenas. Dentro do aparelho de estado
procedeu-se uma reformula¢ao das competéncias dos drgaos responsaveis pelo trato
com as populacdes indigenas, redefinindo o campo de atuacdo da Funai, que passou a
contar com outras agéncias federais e estaduais atuando ao seu lado. Assim, a saude
indigena passou para o controle da Funasa, com participacdo cada vez maior das
prefeituras municipais; a educacdo passou a ser atribuicdo primordial das secretarias
estaduais de educagdo, ainda que exista um complexo sistema de articulagdo entre
esferas federais (MEC, Funai), estaduais e municipais, nesse campo. Mais recentemente,

politicas de desenvolvimento passaram a ser aplicadas pelo Ministério do
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Desenvolvimento Social (Carteira Indigena), além de politicas culturais pelo Ministério da
Cultura. Outro 6rgao de estado que ganhou importancia nas questdes indigenistas apods a
Constituicao de 1988 foi o Ministério Publico Federal, que passou a ter entre suas
atribuicbes a defesa dos direitos dos povos indigenas. Neste sentido, ¢ uma instancia
politicamente muito importante, a qual os povos indigenas recorrem diversas vezes.

No campo do indigenismo nao-governamental, além das agéncias missiondrias e
organiza¢oes de indigenistas e antropdlogos (de algum modo ligados as universidades
publicas), todo um leque de ONGs, principalmente ambientalistas e de desenvolvimento
soliddrio passaram a atuar num “mercado” de projetos financiado pela cooperacao
internacional (Barroso-Hoffmann, 2005; Peres, 2003). Paralela e concorrencialmente a
estes atores, as organizac¢bes indigenas tem ganhado cada vez mais terreno nesses
espacos politicos, contribuindo para a “erosdo do modelo tutelar que vem retirando
paulatinamente do aparelho de Estado brasileiro o monopélio da definicdo das questdes a
serem tratadas em relag¢do aos povos indigenas” (Barroso-Hoffmann, 2005, p. 154).

Assim, a situa¢do para o reconhecimento dos povos indigenas tem se tornado
cada vez mais complexa e envolvendo multiplos atores além dos aparatos tutelares do
Estado. E no interior de tal contexto que pretendo analisar o processo de reconhecimento
étnico oficial das etnias indigenas no Sertdo de Crateds.

E preciso deixar claro que o tema do reconhecimento das etnias indigenas no
Ceara vem acompanhando as mobilizacbes desses grupos desde o seu inicio. A palavra
reconhecimento e seus cognatos processos de reconhecimento, em reconhecimento,
reconhecidos e até o seu oposto ainda ndo reconhecidos, tornaram-se borddes do préprio
movimento indigena e de seus mediadores, como as agéncias missiondrias.

O termo reconhecimento € usado desde os anos 1980 pelas agéncias missiondrias
e poderemos, inclusive, encontrd-lo citado em documentos dessas agéncias fazendo
referéncia a distingdes entre as etnias jd reconhecidas e as ainda ndo reconhecidas.
Curioso é notar que, as vezes, o que o termo ndo reconhecido queria descrever nao era o
status politico desses grupos frente ao Estado, mas a ainda frouxa organizacdo étnica e
reivindicatdria dos grupos a partir do padrao de organizacao postulado pelo trabalho
missiondrio. Assim, as etnias de Cratels, enquanto ainda se comportavam como
movimento pastoral, ndo se adequavam a uma organizacado étnica (etnénimo, territdrio e

lideranca tradicional) que era prevista tanto pela politica indigenista como pela acdo
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missiondria - que tomava as categorias indigenistas como tipico-ideais e agia no sentido
de adequar os grupos indigenas a estas configuracdes para que eles pudessem reivindicar
mais eficazmente do estado. E em meio a este jogo politico e simbdlico que comecam a
se organizar os grupos indigenas em CrateUs a partir de alinhamentos étnicos especificos
em associagdes.

Interessante notar também que a idéia de uma luta pelo reconhecimento ainda
hoje é utilizada para descrever a situacdao dos povos indigenas no Cear3, seja de modo
geral ou para especificar o conjunto das etnias da regiao de Crateuds, como neste artigo

escrito pelo advogado da CDPDH da Arquidiocese de Fortaleza):

As outras oito etnias (Potyguara, Kalabaga, Kanindé, Kariri, Gavido, Anacé,
Tabajara, Tubiba-Tapuia) que estdo em processo de reconhecimento vém
fazendo um trabalho de retomadas de suas terras. Os conflitos estdo se
acirrando com os posseiros. Esses povos estdo dafirmando-se na luta do
movimento indigena cearense. (Tavares, 2008, grifos meus).

O dito reconhecimento étnico oficial por parte da Funai, mesmo que
paulatinamente esvaziado de seu poder nos ultimos anos, ainda assim é um status
almejado pelos grupos indigenas “emergentes”, uma vez que garante perante certos
setores da administracdo publica o acesso aos programas destinados aos povos
indigenas. Além disso, a Funai é o érgao responsavel pela regularizacao fundidria, defesa
e protecdo juridica dos indigenas e de seu patrimdnio e por oferecer ou intermediar
importantes politicas de assisténcia (cestas basicas, educacdo, previdéncia, satde).

No campo indigenista cearense os principais drgdos oficiais afetos as popula¢des
indigenas tem sido, em nivel federal, a Funai e a Funasa e, em nivel estadual, a Seduc
(Secretaria Estadual de Educacdo). Estes trés drgdos tém desempenhado diferentes
papéis no processo de inclusao das etnias nas politicas publicas. Se a Seduc providenciou
o reconhecimento e instalacdo das escolas indigenas a partir do final dos anos 1990 e vem
promovendo a formacdo de professores indigenas ao longo dos Ultimos dez anos
(Nascimento, 2006; Lima, 2007), a Funai e a Funasa apresentaram reticéncias em incluir os
grupos indigenas da regidao de Cratelds em seus campos de atuagao. O Ministério publico
Federal também € acionado recorrentemente pelas liderancas indigenas, principalmente

em cobrangas aos demais drgdos de estado.
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Foi somente em maio de 2003 que a Funai procedeu ao reconhecimento dos
grupos do Sertao do Ceard, quando de sua participacdo no | Encontro dos Povos
Indigenas em Luta pelo Reconhecimento Etnico e Territorial, na cidade de Olinda. J4 a
Funasa, relutou em expandir o raio da a¢ao indigenista do DSEI Ceara até o biénio 2006-
2008, quando os grupos indigenas da regido de Cratelus foram sendo, aos poucos,
cadastrados no servico de saude. Até entdo os indigenas da regidao eram atendidos em
Fortaleza, mas com os recursos do orcamento previsto para apenas as quatro etnias
reconhecidas?, o que gerava diversos conflitos entre as duas categorias de indigenas.

Como o cadastro da Funasa permite o acesso pleno e massivo a este ultimo bastido
das politicas publicas aos quais ainda estavam excluidos os indigenas da cidade de
Cratels, tomo a anadlise situacional de tal processo como foco de investigacdo deste

capitulo.

A POLITICA DE SAUDE INDIGENA

As politicas de saude do estado brasileiro para os povos indigenas passaram por
um longo processo de mudancgas durante a década de 1990, que culminaram, em 1999,
com a elaboracdao e implantacdo de um subsistema de atencdo a saude indigena
especifico, articulado ao Sistema Unico de Sadde (SUS). Até entdo, o atendimento a
saude dos povos indigenas que era de responsabilidade da Funai, passou a ser gerenciado
por 6rgaos especificos de saiide — no caso a Fundacdo Nacional de Saude (Funasa),
devendo contemplar as multiplas realidades das mais de 200 etnias indigenas que
habitam o Brasil.

Tal mudanga institucional se fez dentro de um longo processo de discussao e
disputa politica entre diversos grupos sociais e instituicdes envolvidos, notadamente a
Funai e a Funasa, onde um dos principais elementos em jogo era a definicdo da area de
abrangéncia do poder tutelar de cada 6rgao. Este processo de discussao, ndo ocorreu
apenas com relacao as dimensdes indigenistas do Estado, mas também dentro de um
contexto mais amplo onde se estavam elaborando novas politicas nacionais de saude,

baseadas em principios como a reforma sanitaria, a universalidade e publicidade do

*> Tapeba, Pitaguary, Jenipapo-Kanindé e parte dos Tremembé.
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acesso ao sistema de saude, o controle social da gestdao e dos recursos e a distritalizacao
sanitdria. Um processo que se desenvolveu desde a década de 1980 e que esta nas bases
da formula¢do do SUS, através do processo de reforma sanitaria.

Neste contexto merece atengdo a caracterizacao da populacao indigena enquanto
uma minoria no Brasil, subordinada a tutela da Funai, drgao responsdvel pela
“incorporagao” dessas microssociedades na comunhdo nacional. Esta caracterizagao,
presente na lei até 1988 e ainda muito freqliente no senso comum, informa nas esferas
mais amplas de decisdo sobre salde percepcdes que minimizam as necessidades
especificas de um sistema de salide indigena frente ao tamanho continental das politicas
nacionais de saude.

A partir de 1999, a saude indigena passa a ser atribuida a responsabilidade da
Funasa, com a constituicdo dos 34 Distritos Sanitarios Especiais Indigenas-DSEI, cuja

proposta inicial data de 1991 (Garnelo e Sampaio, 2005). O estado entdo

determina que o modelo adotado para a atencdo a satde indigena “deve se
pautar por uma abordagem diferenciada e global, contemplando aspectos
da assisténcia a saude, saneamento bdsico, nutri¢cdo, habitacdo, meio
ambiente, demarcacdo de terras, educdac¢do sanitdria e integracdo
institucional”, colocando ao Estado a necessidade de superar a mera
responsabilidade de disponibilizar servicos médicos, mas também
proporcionar os meios necessdrios as comunidades indigenas para melhorar
e exercer o controle sobre sua satide. (Pellegrini, 2005).

A principal caracteristica desse subsistema de saide é a sua organizagao a partir
de um recorte territorial, populacional e organizacional especifico: os Distritos Sanitarios
Especiais Indigenas (os DSEIls). Os Distritos Sanitdrios sdo as unidades administrativas
basicas do Subsistema de Atencdo a Saude Indigena e é neles que se processa toda a
politica de saude indigena.

Os DSEls se caracterizam como unidades de administra¢ao e controle do Estado,
obedecendo a critérios objetivos e politicos especificos, criando em seu ambito de
atuacao divisdes e campos sociais de interacao e disputa. O destaque dado a necessidade
da presenca atuante da sociedade civil, exercendo o controle e a definicao das politicas
de saude e contando com a participacao e colaborag¢ao de varias instituicdes oficiais e

nao-governamentais € resultado da percepcao desse campo por parte de alguns dos

atores sociais que ajudaram a elaborar o conceito de distrito sanitario.
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Assim, segundo a Funasa, o DSEI é

uma unidade organizacional (...) e deve ser entendido como uma base
territorial e populacional sob responsabilidade sanitdria claramente
identificada, enfeixando conjunto de acbes de satide necessdrias a aten¢do
bdsica, articulado com a rede do Sistema Unico de Saude - SUS, para
referéncia e contra-referéncia, composto por equipe minima necessdria
para executar suas ac¢des e com controle social por intermédio dos
Conselhos Locdis e Distrital de Satde. (www.funasa.gov.br)

A definicdo dos limites dos DSEls passa a ser informada pelas especificidades
étnicas e histdéricas de cada conjunto etnografico, mas também por fatores
administrativos, geograficos e politicos de varios niveis, que interferem na estruturacao
interna de cada Distrito. Podemos citar alguns exemplos dessa maleabilidade.

No tocante a delimitacdo dos DSEls podemos encontrar referenciais variados,
como por exemplo, circunscricdes estaduais (Bahia, Mato Grosso do Sul, Pernambuco,
Ceara, Maranhdo), monoétnicas (Potyguara, Kayapé do Para, Xavante) ou conjuntos
pluriétnicos (Xingu, Alto Rio Negro, Leste de Roraima). Algumas dessas divisdes foram
feitas de modo arbitrdrio apenas para preservar certas ldgicas administrativas que
privilegiam recortes administrativos preexistentes (estados e municipios) ndo atentando
para especificidades culturais ou as dimensdes da drea de abrangéncia.

A relagao entre populagdo e territério nos DSEls também ndo € univoca, e os
critérios de definicao e os seus efeitos variam bastante. Outro elemento a ser destacado
na estruturacdao dos DSEls € a relacao estabelecida com as unidades da federacao
(estados e municipios). Nas dreas de colonizacdo mais antiga, como o Nordeste, os
Distritos tendem a se amoldar as circunscri¢bes territoriais pré-estabelecidas ndo
havendo subdivisdes a partir de contextos étnicos ou histdricos.

No que diz respeito a geréncia e execugdo dos servicos, na Amazdnia Legal foi
experimentada uma predominancia de contratos com organiza¢des indigenas e
organiza¢des ndo-governamentais, gerando problemas e solu¢des especificos3, enquanto
no Nordeste, ha o predominio da responsabilidade das unidades estaduais da Funasa e

dos municipios. No caso do Ceard, o DSEI contou primeiro com os servi¢cos de uma ONG -

3 Atualmente o governo tende a ndo renovar os contratos com estas instituicbes, centralizando nas
Coordenagdes Regionais da FUNASA os servicos que estavam a cargo de organiza¢des indigenas e nao-
governamentais. Diversos Distritos enfrentam auditorias e processos investigativos das mais variadas
naturezas.
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a Missao Tremembé e agora, além dos municipios, possui convénio com uma organizacao
indigena — a Copice.

A organizacao interna de cada distrito esta estruturada a partir dos pdlos bases,
que sao as menores unidades administrativas de cada distrito. Nestes pdlos, localizados
ou nas dreas indigenas ou nas sedes municipais mais prdximas, realizam-se os
procedimentos administrativos e sanitarios bdsicos, sediando as equipes
multidisciplinares de saude# e intermediando o fluxo de acdes, recursos e pessoas dentro
do Distrito. Sob sua responsabilidade estdo os postos de saude das aldeias e a acao dos
agentes indigenas de saude. Dentro de cada DSEI a organizacdo e o tamanho dos pdlos
base sao organizados de modo distinto, havendo geralmente a sobreposicao entre pdlo e
municipio>.

A consolidagao de modelos de gestao e de instancias de controle social nestes
quadros é bastante dificultada pela diversidade de questdes colocadas para cada DSEI,
mas também pelas respostas encontradas e pela maior ou menor criatividade dos
gestores em encontrar solu¢des que nao sigam os caminhos burocraticos ja estabelecidos
e que ndo se baseiam nos principios do SUS e nem na especifidade que a saide indigena
requer. A producdo cientifica a respeito desses temas tem evidenciado esses
descompassos e a opcao pela reproducao de esquemas e estruturas de poder ja
consolidados, ndo havendo a criacdo de alternativas de gestdao e controle social para
novas situacdes de politica indigenista de sadde (cf. Athias e Machado, 2001; Garnelo e

Sampaio, 2005). No dizer de Varga:

Apesar de seus respectivos discursos e posicoes politicas oficiais
(reconhecendo e assumindo o compromisso de implementar essas
instdncias e prdticas), essas instituicbes e entidades, e seus agentes,
galvanizados pelos jogos de disputas politicas estabelecidos em seus
respectivos campos de acdo, e neles tendo jd consolidado posicées e nichos
especificos, passam a empenhar-se na preservacdo da hegemonia
conquistada nestes espacos, neles solapando a emergéncia de novos
interlocutores (em torno deles configurando, assim, o que chamaremos
aqui de sub-campos). Este processo, por sua vez, tende reafirmar uma certa
“cultura” geral partilhada, paradoxalmente, por institui¢6es, entidades e
agentes de posicbes opostas em seus respectivos campos de ag¢do: a da

4 Estas equipes sdo formadas na maioria das vezes por médicos, enfermeiros, auxiliares de enfermagem,
dentistas, auxiliares de consultdrio dentdrio e os agentes indigenas de saldde que residem nas aldeias.

> Na maioria dos distritos a contratacdo e o pagamento dos profissionais de saude sdo realizados pelas
prefeituras.
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participacdo e do interesse na manutencdo do mesmo jogo politico jd
estabelecido. (Varga, 2003. p.33).

Uma das situacdes mais caracteristicas dos DSEls é a conceituacao de indios
aldeados e desaldeados, como pré-requisito basico para a distingao do publico-alvo no tipo
de atencdo a saude promovido pela Funasa. A situacdo de reserva (Oliveira, 1988) é
tomada como o modo de vida “natural” dos indigenas, restringindo a uma circunscricao
administrativa (a Terra Indigena) a existéncia de populacées indigenas alvo das politicas
publicas. Verificamos, assim, a reproducdo acritica de categoriza¢des tutelares ha muito
questionadas seja pela antropologia, seja pelos movimentos indigenas, seja pela prépria

dinamica social desses povos:

No Brasil, instituicbes governamentais e ndo-governamentais tém, de modo
geral, pautado sua ac¢do indigenista sobre o paradigma dos indios
“aldeados” e vivendo na floresta. Os resultados do Censo Demogrdfico de
2000 apontam para a necessidade da adog¢do de outros referenciais tedricos
e metodoldgicos no campo da politica de saude para os povos indigenas, e
mesmo no da politica indigenista no pais. (Varga, 2003, p. 32).

Em vdrios casos no Nordeste podemos perceber algumas contradicGes
provocadas por esta categorizacdo ao tomar como unico publico de acao integral de
saude os povos indigenas territorializados dentro das terras indigenas, destinando
aqueles que vivem fora destas, notadamente nas cidades, as estruturas de atencao
secundaria.

Disto resulta um tratamento diferenciado para a popula¢do indigena residente nas
cidades, que considerada “desaldeada” ndo é reconhecida como merecedora do mesmo
tipo de atencao que o resto da populacao dita aldeada. Porém, muitos indigenas que
vivem nas cidades ndao entendem que estejam fora do seu territdrio étnico, seja porque as
cidades cresceram ao redor das aldeias, seja porque as proprias coletividades indigenas
se constituiram enquanto grupo nos contextos urbanos. Como é o caso de Crateus.

Atente-se, ainda, para o fato de que na linguagem comum o termo desaldeado é
associado com as palavras aculturado e destribalizado, que remetem as noc¢bes de
assimilacdo, integracao e desorganizacao das popula¢bes indigenas na sociedade
nacional, reafirmando os pressupostos da transitoriedade dos povos indigenas que hd

muito foram refutados pela legislacdo competente e pelo movimento indigena.
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A contradicdo que apontamos € recorrente em indmeras outras situagdes
indigenas no Brasil, onde a distribuicdo da populacao indigena ndo corresponde a idéia do
senso comum de que esta seja minoritaria, completamente situada na zona rural e
facilmente identificdvel no contexto de municipios pequenos do interior. O modo como
estd estruturado o subsistema de aten¢do a sadde e o imagindrio nacional a respeito dos
povos indigenas pressup6em uma diferenca objetiva e obviamente visivel entre as
popula¢bes indigenas e a populagdao nao-indigena. Entretanto, muitas das situa¢des
indigenas ndao sao englobadas pelos municipios ou pela populagdo regional, pelo
contrdrio, estes ultimos é que estdo inseridos no espago geografico e social dos
primeiros. A situagdo de ‘“cruzamento” entre politicas tutelares indigenistas,
circunscri¢bes municipais e estaduais e as politicas de sadde indigena se reproduz nos
distritos sanitarios que recobrem muitos dos contextos indigenas no Nordeste.

O Distrito Sanitario do Ceara era composto até 2008 apenas por quatro etnias
(Tapeba, Pitaguary, Jenipapo-Kanindé e parte dos Tremembé), embora houvesse as
demandas de pelo menos uma dezena de situa¢des a serem inseridas no ambito de seus
servicos. Sua sede estd em Fortaleza/CE e é responsavel hoje, pelas etnias indigenas
residentes em 17 municipios neste estado, montando um total de 22.500 pessoas. Até
2006 estavam excluidos desse total os grupos indigenas que eram ditos como nao-
reconhecidos: Kanindé, Kalabaga, Tabajara, Potyguara, Anacé, Kariri, Tupinamba bem
como alguns grupos Tremembé, distribuidos nos municipios de Aratuba, Canindé,
Poranga, Beberibe, Crateds, Tamboril, Monsenhor Tabosa, Itapipoca, Acarad, Novo
Oriente, Parambu, Caucaia, Sdo Gong¢alo do Amarante e Quiteriandpolis.

Um dado importante no caso do DSEI Ceard é a presenca de aldeias urbanas,
especialmente no caso dos Tapeba, cujas aldeias constituem-se como bairros ou partes
de bairros na cidade de Caucaia. Assim, o que singulariza a situacdao dos Tapeba frente ao
conjunto dos denominados desaldeados é o fato de que é a prdpria cidade, o fulcro
principal de sua territorialidade e de suas relacbes econémicas e sociais mais basicas.
Contudo, os Tapeba apresentavam em 2006 uma populacdo de 693 indigenas
desaldeados.

A categoria dos desaldeados nao é estranha ao DSEI Ceard e compreende, em sua
maioria, segmentos de grupos que migraram para as cidades proximas as terras de

origem, ou habitam bairros onde sdo minoria e encontram-se dispersos. O que os
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caracteriza ndo é o fato de estarem em processo de destribalizacdo como o quer a visao
dominante na politica de saude, mas a determinacdao em manter vivos os lacos de
referéncia e sociabilidade com os grupos de origem, utilizando-se, inclusive, do
cadastramento no servico de saude como meio para fazer valer sua etnicidade nos
contextos urbanos em que vivem. Encontramos assim, indicios ndo de uma
desorganizacao e perda de referéncias, mas a sua reorientacao e adequagao para os
novos limites e possibilidades de existéncia e manutencao das fronteiras étnicas para
além das terras indigenas. Com a estruturacao do subsistema de saude indigena um
melhor conhecimento dos nimeros da populacdo indigena que vive fora das aldeias
tornou-se possivel, dada a “desterritorializacdo” das instancias de assisténcia as
demandas étnicas, criando assim, campos de visibilidade para popula¢des que antes eram
despercebidas pelos érgaos responsaveis.

Sobre os indigenas de Cratels pesavam entdao dois estigmas muito caros ao
indigenismo, a situacdo de grupos indigenas emergentes ainda nao-reconhecidos e a

situacdo de desaldeados que viviam na cidade.
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CADASTRANDO OS DESALDEADOS

Desde que foi implantado o DSEI Ceara que haviam pressfes para atendimento
dos grupos ainda ndo-reconhecidos e das parcelas de popula¢des ditas desaldeadas dos
grupos ja reconhecidos. Diversas solicitagdes foram feitas a Funai, Funasa e MPF para que
estes grupos indigenas fossem atendidos. Em 2005 circula entre Funai e Funasa um
processo em que as duas instituicbes esquivam-se mutuamente de fazer os primeiros
levantamentos sobre os Kanindé, Kalabaga, Potyguara e Tabajara. Até que em 2006 e
2007 apds determinag¢des do Ministério Publico, a Funasa cadastrou os grupos indigenas
que estivessem vivendo em seus territdrios, independente da situacao juridica dessas
terras. Assim foram cadastrados os Tremembé de Itapipoca; Os Kanindé de Aratuba e
Canindé; os Potyguara e Tabajara da Serra das Matas; os Anacé de Caucaia e Sao Gongalo
do Amarante; os Tabajara e Kalabaga de Poranga; as familias indigenas que estavam no
Nazario, em Crateus; os Tabajara de Quiteriandpolis e os Potyguara de Novo Oriente.

Contudo, apds esse processo, manifestacdes dos Tapeba e Pitaguary® que viviam
em dreas urbanas nos limites das terras indigenas em processo de demarcagao e dos
indigenas que viviam nas cidades de Crateds e Monsenhor Tabosa junto ao MPF,
resultaram em nova determinagao deste érgao para a Funasa, que se comprometeu,
durante a assembleia de 2007 a realizar no ano seguinte a inclusao dessas etnias no seu
cadastro.

Assim, no més de abril de 2008, a Funai e a Funasa realizaram o primeiro
cadastramento oficial dos indigenas na drea urbana de Crateus. Nesse cadastramento,
foram contabilizadas ndo sé as familias residentes nas ocupagbes organizadas, mas
também os familiares dos moradores indigenas dessas ocupacdes, que em sua maior
parte estdo filiados as associa¢des indigenas organizadas na cidade. Durante duas
semanas foi realizado o trabalho de cadastro, que além de permitir acesso ao subsistema
de saude indigena da Funasa, conferiu grau de reconhecimento étnico oficial as etnias
que até entao eram citadas muitas vezes como ndo-reconhecidos ou em processo de

reconhecimento. Neste momento, muitas das ocupa¢fes que até entao eram chamadas

6 A partir de 2007 a FUNASA passou a nomear os desaldeados como ausentes.
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de conjuntos, periferias ou bairros adotaram o epiteto aldeia, para melhor se adequarem
ao cadastro oficial.

A contagem populacional da Funasa resultou no seguinte quadro:

Tabela | - Populagdo indigena na cidade de Crates por etnia e bairros.

Etnias Populagao | Bairros

Calabaga 176 | Fatima I, Fatima Il, Maratog, Aldeia Sao José, Planaltina.

Kariri 116 | Maratog, Terra Prometida, Aldeia Sao José.

Potyguara 1244 | Nova Terra, Aldeia S3o José, Terra Livre, Planaltina,
Altamira, Fatima Il, Santa Luzia, Santa Rosa (rural)

Tabajara 889 | Vila Vitéria, Terra Prometida, Nova Terra, Maratog,
Centro, Fatima I, Fatima 11, Nazario (rural)

Tupinamba* 38 | Terra Prometida, Vila Vitdria.

Total 2463

Fonte: Funasa, 2008 e dados de campo (para os Tupinamba).
* Os Tupinambd sdo cadastrados na FUNASA como Potyguara.

Porém, no processo de cadastro da Funasa a etnia Tupinamba foi contabilizada
como Potyguara, pois os funciondrios do érgao afirmaram que estes, assim como os Kariri
ndo podiam ser considerados como etnias, uma vez que ndo existiam documentos
citando os dois grupos nos arquivos do drgao. No decorrer do processo de cadastro os
Kariri conseguiram ser reconhecidos como grupo e foram cadastrados individualmente.
Ja os Tupinambd, ndo. A alternativa que se lhes ofereceu foi cadastrarem-se como
Potyguara, pois sao uma Uunica familia extensa cujo patriarca identifica-se como
Tupinamba e a matriarca como Potyguara’.

Nesse sentido, o processo de organizacdo dos indigenas nas periferias de Crateus
configura-se como uma “guerra de interpretacdes” (Alvarez et alli, 2000) e uma luta pelo
poder de di-visdo (Bourdieu, 1989) dos limites dos grupos sociais. Toda a problemdtica que
envolveu, primeiro, a aceitacao de que fossem cadastradas as etnias residentes nas
periferias de Crateus, depois, a exclusdo dos Kariri e Tupinamba sob a alegacdo de que
nao existiriam referéncias a estes dois grupos nos arquivos oficiais e, por ultimo, as
alternativas distintas de inclusdo desses grupos no cadastro evidenciam parte do campo

social onde se da o contexto das etnogéneses indigenas no Ceard contemporaneo. Este

7 Em um censo que realizei com os Tupinamba pude contabilizar 18 familias e 38 pessoas, embora apenas 10
familias residam em Crateus. As outras residem em Independéncia/CE (6 familias), Assun¢do do Piauf (1
familia) e Barreiras/BA (1 familia).
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quadro envolve ndo s as rotinas burocraticas e as ideologias préprias dos drgaos oficiais
(Funai e Funasa) como os elementos simbdlicos e as concep¢des sobre a vida indigena
atualizados pelas agéncias missionarias e o movimento indigena estadual.

O processo de cadastro dos indigenas na cidade de Crateus tornou-se um caso
exemplar de como as politicas culturais indigenas confrontam-se com a cultura politica do
indigenismo oficial, criando situagfes complexas de assimetria e adequagdo aos
processos burocraticos do estado. Passo agora a descrever o processo de cadastro a

partir das minhas notas de campo.

No més de abril de 2008 eu estava organizando minha partida para Crateus e
telefonei para Renato Potyguara com a intencdo de avisar que estava indo dali a uma
semand. Durante nossa conversa ele me informou que uma equipe da FUNASA chegaria
dentro de dois dias para realizar o cadastro dos indigenas da cidade. Percebi que tal
momento seria de grande riqueza para a observacdo dos questbes que eu tinha em mente e
antecipei minha viagem para o dia seguinte. Sai de Jodo Pessoa na segunda-feira pela manha
(14/04), dormi em Fortaleza e no dia seguinte (15/04) estava na rodovidria embarcando para
Crateus.

Antes de embarcar ja estava telefonando novamente para Renato e perguntando
como estavam as coisas e para onde eu deveria ir quando chegasse ld. Nesta conversa pude
perceber que uma “guerra de Interpretacbes” acerca do cadastro jd havia comegado. A
Funai e a Funasa estavam em Cratels para fazer o cadastro das etnias da drea urbana do
municipio, no entanto, os indigenas afirmavam que eram cinco etnias, enquanto a equipe da
Funasa resistia afirmando que apenas trés etnias seriam cadastradas naquele momento.
Pois, dois desses grupos ndo seriam povos, mas “apenas” familias: os Tupinambd e os Kariri.

Esta informacdo estava sendo passada naquele momento para as liderancas
indigenas da cidade durante uma reunido na Aldeia Sdo José, onde definiram-se os ultimos
detalhes do cadastramento.

Neste momento, na soliddo da viagem de énibus, comecei a tomar nota de algumas
questdes. Quais os critérios para definir, nesta situacdo, quem é e quem nao € indio? Quem
define e opera estes critérios? Como os indios que estdo sendo excluidos do cadastro se
colocam? Comecei também a montar uma lista de pessoas a entrevistar especificamente
sobre estes pontos.

Este evento delineava o meu campo, mais uma vez e com toda a dramaticidade,
enquanto uma luta de classificacbes, um processo politico de validacdo do reconhecimento
dos grupos. Assim, devo destacar dois aspectos:

1°) O cadastramento das etnias em Crateus jd é por si s6 o resultado de uma
luta pelo reconhecimento da sua validade como interlocutores pelos érgdos do

Estado, que ofereciam resisténcia em atender a situacdo desses grupos. Obs. Hd uma

forte tendéncia a reificacdo da ideologia do indigenismo, mesmo pelo movimento

indigena e pelos missiondrios no Ceard. As categorias de: cultura, territdrio, povo,
cacique, pajé, ritual sagrado... todas elas evocam um modelo de sociedade indigena
idealizado. No entanto elas sdo operadas pelos atores como uma forma de se fazer
ouvir e compreender pelos interlocutores no Estado. Aqui é o processo mesmo de
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objetificacdo da experiéncia que deve se reproduzir para poder dialogar com o
Estado (instdncia objetificante).

2°) Acho que alguma lideranca dos grupos reconhecidos tem alguma influéncia
na exclusdo dessas 2 etnias. Renato deixou isso no ar na nossa conversa por telefone,
ainda agora. Ja ouvi algumas pessoas dizerem que os Tupinambd ndo seriam uma
etnia, pois sdo apenas uma familia. Lembro também que D. Tereza Kariri me falou
que representantes da FUNAI disseram que os Kariri ndo existiam.

No meio da tarde cheguei em Crateus, a Funai e Funasa estavam na Terra Livre
fazendo o cadastro das familias Potyguara. Deixei minhas coisas na casa de Renato e desci
para ld. Ao chegar havia uma grande quantidade de pessoas dentro e na frente da sede
comunitdria, esperando para ser cadastradas. Na rua estavam as viaturas tanto da Funai
como da Funasa. Encontrei-me com Renato, Helena e Evanir, da Funai. Esta me falou que a
Funai solicitou que a Funasa cadastrasse as 5 etnias, mas os funciondrios enviados pela
Funasa estdo reticentes em cadastrar todos os grupos.

Hoje (15/04) é o cadastro dos Potyguara: Aldeia Sdo José e Terra Livre. Amanhd
(16/04) serdo cadastrados os Tabajara e Calabaca: Nova Terra, Vila Vitéria e Terra Prometida.

Da Terra Livre acompanhei Helena e Evanir ao CRAS da Fatima Il para conversar com
as assistentes sociais da Prefeitura. Isso rendeu bons contatos para informacées detalhadas
do municipio. De ld viemos para casa de Renato. Ajudei Evanir a redigir alguns oficios e
ficamos conversando e tentando intervir na exclusdo das familias Kariri e Tupinambad.

Houve um jogo de telefonemas entre Zé Maria (funciondrio da Funasa que estd
coordenando o cadastramento em Crateus), Meire Fontes (chefe do DSEI) e Paulo (chefe da
Funai). Ambos em Fortaleza. Renato e Evanir, aqui em Crateus. Nesse jogo, afirmou-se que das
2 etnias permaneceriam a espera de um segundo cadastro.

Os argumentos por parte da Funasa eram de que na documentac¢do encaminhada
pela Funai para a realizacdo do cadastro ndo havia mencao a estas etnias, do mesmo modo
que nos arquivos da Funasa elas também ndo constavam. Jd a Funai (Paulo) argumentou que
se houvesse algum documento da Funai Brasilia mencionando esses grupos, seria possivel
tentar inclui-los ainda neste cadastro. Essas me pareceram argumentacées desprovidas de
muito sentido, ja que os Tupinambd e Kariri sGo mencionados hd bastante tempo pelo
movimento indigena da regido.

A légica da informacdo/autorizagdo para o cadastro parece ser a seguinte:

A Funai indica os grupos para a Funasa fazer o cadastro. A Funasa consulta algumas
liderancas das etnias indigenas “estabelecidas” que estdo posicionadas num lugar de mando
(COPICE e Conselho Distrital de Satde) e cadastra apenas as etnias que estas liderangas
chancelarem.

Essa é a suspeita que se tece em surdina dado o posicionamento de algumas
liderangas do movimento estadual que ja argumentaram em outras ocasides que os Kariri e
Tupinambd ndo sdo etnias, mas apenas “familias”. Entdo o que parece ser considerado como
critério para o reconhecimento de uma etnia é a quantidade de pessoas que a compGée.

A questdo central torna-se identificar a quem compete a capacidade de definir quem
pode ou ndo ser cadastrado e quais critérios para ser aceito na categoria indio. Assim, Como
se organiza a estrutura de saber/poder que canaliza as demandas e os processos de
reconhecimento e onde estdo alocados os seus nexos decisorios?

Também coloca-se em questdo os pardmetros pelos quais os funciondrios
indigenistas pautam suas condutas nesta situacdo acatando definicbes aleatdrias e até, as
vezes, contraditérias com os proprios principios legais que deveriam orientar a acdo
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indigenista. Os servidores da Funai parecem realizar uma retirada diplomdtica do tabuleiro e
tentam ficar a favor dos indios, mas ndo entram em choque com a hierarquia da Funasa.

No dia seguinte pela manhda acompanhei os Potyguara que foram fazer uma
apresentacdo na escola Padre Bonfim. Estdvamos préximos ao dia do indio e algumas escolas
pediam que os indigenas se apresentassem. Na escola, gravei a fala da coordenadora e a
apresentacdo consistiu em toré e palestra de Renato e do Pajé. A performance é mais
comunicativa do que a fala. Até porque eram crian¢as muito pequenas na maioria. Voltamos
logo.

Da casa do Renato viemos para a Nova Terra, onde estava acontecendo o cadastro
dos Tabajara. A outra equipe estava na Vila Vitéria. Renato foi até a Aldeia Sdo José e eu
fiquei conversando com Assis, presidente da Associa¢do dos Tabajara da Nova Terra. Nesse
momento pude observar melhor como se davam as etapas do cadastro.

Muitas pessoas chegavam para fazer o cadastro, outras para se filiarem na
associagdo, ou apenas pagar os meses em atraso. Outras ainda perguntavam se podiam vir
outra hora ou fazer o cadastro na outra sede (Vila Vitdria). Algumas eram orientadas a ir
para ld, devendo identificar-se tanto pela etnia como pelo local de residéncia: Tabajara da
Nova Terra, para diferenciar dos Tabajara da Vila Vitéria.

Neste momento, comecei a perceber o papel que as associa¢bes possuiam no atual
processo organizativo dos grupos indigenas da regido. Geralmente faz-se um caixa com as
contribui¢c6es mensais dos associados (cerca de R$ 3,00). Todas as pessoas maiores de idade
possuem umad ficha cadastral prépria. O cadastro estava condicionado a estar em dia com as
mensalidades da associa¢do. Marquei uma entrevista com o Assis para o dia seguinte pela de
manhd e ele me convidou para participar de uma reunido da associacdo que ocorreria
domingo seguinte as 08h30min da manhad.

Descricdo do ambiente: uma sala de escola ou sede comunitdria. Sentando num bir6,
o funciondrio da Funasa preenche as fichas e confere documentos. Ao lado dele, uma
lideranca indigena confere os procedimentos, ao mesmo tempo em que assessora O
funciondrio nas duvidas eventuais e intermedia o acesso dos demais indigenas a ele.
Sentados nas cadeiras e em pé, espalhados pela sala e ao redor do bir6, os indigenas, ou
melhor, as indigenas pois sdo as mulheres quem mais comparecem para se registrar como
chefe de familia.

As vezes, o tesoureiro da associacdo fica em outra parte do recinto recebendo os
valores atrasados dos membros da associacao.

Observagdo: Fichas de cadastro, listas de associados pagantes e associa¢6es
legalmente regularizadas sdo instrumentos de controle, contabiliza¢do, organizagdo e
mobilizagdo tipicas das formas de organizacao do estado.

As associacbes e seus lideres ocupam exatamente o espaco intermedidrio entre o
estado e os grupos de parentesco e vizinhanc¢a. Neste espaco desempenham tanto funcées
“politicas pastorais” como investem-se e promovem os signos da identidade coletiva que
justificam a atribuicdo dos direitos legais.

Esses lideres sdo os catalisadores do processo de constru¢do da identidade,
coletando, organizando as historias, promovendo os rituais e dispersando os signos
identitdrios, convidando as pessoas a participaram do movimento. Mas também sdo os
mediadores tipicos das relacdes com o estado.

Desde o dia anterior que eu tentava conversar com os funciondrios da Funasa e eles
se esquivavam. Sai da Nova Terra com eles e terminei ficando na Terra Prometida. Almocei
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na casa do Toinho. Um funciondrio da Funasa estava na sede da Terra Prometida fazendo o
cadastramento das familias Tabajara e Calabaca. Dos Tupinambd nao.

No meio da tarde voltei para a casa do Renato para irmos para a prefeitura. A reunido
era com o prefeito e as secretarias de A¢do Social e Educagdo. Nosso grupo era composto por
Evanir, representando a Funai, Helena, Luzindrio, Renato e o Pajé Cico Pontes representando
a Associacdo dos Potyguara. Os trés ultimos, quando chegaram na prefeitura, colocaram os
trajes indigenas e se pintaram. A reunido era sobre um projeto de lei para a Cdmara de
vereadores doar o resto do terreno da escola (70x70m) a Unido para que fosse construido o
Posto da Funai e o Pélo Base de saude. O prefeito estava reticente, mas ao final concordou
em encaminhar o processo. No dia seguinte Helena me falou que a secretdria do prefeito ndo
gostou de ver os trés indios caracterizados aguardando na sala.

Depois dessa o pessoal da Funai me deixou perto da casa das Kariri. Cheguei, Cristina
estava rezando no quarto. Na sala a TV ligada no volume mdximo. Sentei na cal¢ada e fiquei
conversando com seu Anténio Jovelino. Ele jad comecou falando do cadastro, da possibilidade
dos Kariri ndo serem incluidos e disse que isso era culpa de algumas liderancas indigenas de
Crateus e Fortaleza. Dona Tereza estava em Brasilia participando de um acampamento do
movimento indigena nacional.

A Cristina saiu logo e ficamos conversando. Ela desabafou sobre vdrios assuntos: Estd
desgostosa com a condugdo do movimento indigena na cidade; também estd afastada da
outra familia Kariri da Maratod e comentou do processo tumultuado de escolha de sua irma
Teté para o cargo de conselheira municipal de saude, quando teceu criticas ao
comportamento de liderancas indigenas e funciondrios da Funasa.

Falou que vai amanhad para a reunido na Aldeia SGo José com a Copice, Apoinme,
Funai, Funasa e as 5 etnias do municipio de Crateus.

Também contou toda a trajetdria organizativa dos Kariri e do movimento indigena na
cidade; dando destaque ao momento mitico da identificacdo de D. Tereza Kariri. Por fim
argumentou que sentem-se discriminados porque, hoje, estdo sendo cadastradas pessoas
que mangavam delas no inicio da luta e que tem pouco tempo de caminhada se comparado a
sua trajetdria, enquanto sua familia estd sendo excluida desse processo. A antiguidade e o
pioneirismo da familia Kariri no movimento indigena foi mencionado por ela de modo
enfdtico, com um destaque para a aparéncia fisica indigena.

No dia seguinte pela manha (17/04 - quinta feira) antes de ir para a casa de Assis
conversei com Helena, fiz-lhe algumas perguntas sobre a extensdo do cadastro das familias
indigenas, se seriam cadastradas aquelas familias dispersas pelos interiores do municipio,
mas que ndo se encontram organizadas como no Nazdrio. Ela respondeu que provavelmente
ndo, até porque o cadastro inicialmente iria ser feito apenas com as familias que viviam em
algumas dreas especificas da cidade como a Vila Vitdria e a Aldeia Sdo José, mas as familias
dispersas pela cidade que estavam procurando também estavam sendo cadastradas, pois o
critério havia mudado das aldeias (territérios) para as etnias (redes sociais). Se as familias
dispersas pelo interior viessem até Crateus elas poderiam ser cadastradas, ma que ndo
estava havendo uma procura especifica sobre essas familias.

Pareceu-me entdo que nos aproximdvamos de alguns limites para a mobiliza¢do e
organizacdo indigena m Crateus. Que limites sdo esses: a prOpria organiza¢do étnica é
dependente de uma rede de rela¢bes forjada na época das pastorais sociais — centrada em
Helena e sua atuagdo urbana — e ainda ndo desenvolveram-se mecanismos de inclusdo de
outros grupos ou situacdes para além dessa rede preexistente. Em Crateus, os nucleos
formados a partir do circulo de Helena e que extrapolam a rede das ocupagdes urbanas sao:
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Nazdrio, Monte Nebo, Novo Oriente e Quiteriandépolis. Outro limite é a no¢do de povo
indigena como uma unidade territorializada, que estd fortemente sedimentada no discurso
do préprio Movimento Indigena cearense.

Helena comentou ainda num tom de reflexdo intrigada sobre o que estaria faltando
na vida das pessoas (material e espiritualmente) que elas tém buscado o movimento
indigena em Cratets de modo massivo?

Renato e Denise interromperam nossa conversa nesse ponto e perguntaram se que
ndo seria melhor fazer reuniées nas comunidades sobre o cadastro? Porque hd muitos
boatos e nas reunides grandes nem todo mundo entende o qué se estd dizendo.

Depois disso fui para casa de Assis e fiquei ld até perto de meio-dia. Nossa conversa
girou em torno da origem de sua familia, de como eles passaram a fazer parte do movimento
indigena e a constituicdo da Associagdo.

A tarde houve uma reunido uma reunido na Aldeia Sdo José para uma parcial sobre o
cadastramento.

Antes de seguir para reunido tive uma conversa com Luzindrio e a mde dele. Nesta
conversa falamos sobre o Monte Nebo, as origens indigenas das familias daquela regido e a
subordinacdo dessas familias aos patrbes, donos das terras. Luzindrio pontuou algumas
questdes fundamentais sobre o Movimento Indigena em Crateus. Segundo Luzindrio este
movimento em que eles estdo é um movimento de resgate de coisas antigas, silenciadas e
sem esperancd, condenadas do esquecimento. E um movimento que os faz ousar ter uma
histéria e lutar para sair do anonimato. Neste processo o contato com um movimento
indigena translocal permite articular as histérias familiares com um aparato juridico-
administrativo que lhes garante direitos e recursos que geralmente lhes sdo vedados na
cidade por serem apenas pobres.

Fui com Luzindrio até a Aldeia Sdo José para participar da reunido. Chegando ld havia
um bom numero de pessoas, em sua maioria dos Potyguara. Além dos servidores da Funasa
estavam presentes Dourado Tapeba (representando a Apoinme e o Conselho Distrital de
Satde Indigena), Fernando Tremembé (pela COPICE) e representantes locais do PCdoB e de
sindicatos. Desde o ano anterior que os Potyguara haviam se filiado em grande nimero ao
PCdoB e Renato se apresentava jad como candidato a eleicdo par vereador.

Na reunido foram apresentados os resultados parciais do cadastro e informou-se que
a equipe da Funasa estava voltando par Fortaleza, e que as atividades seriam retomadas na
préxima semana, quando o cadastro seria finalizado. Falou-se na inclusdo dos Kariri e
Tupinambd, mas os representantes da Funasa disseram que ainda ndo haviam recebido
determinacdo da chefia do DSEI para incluir as duas etnias, mas que, possivelmente quando
retornassem de Fortaleza jd estariam autorizados a inclui-las.

Depois, as 18hs houve uma reunido convocada por Luzindrio. Nesta ficaram apenas as
liderancas indigenas e foram passados alguns informes: a Escola indigena que estd sendo
construida; a partir do cadastro os Potyguara se responsabilizardo tdo somente com o povo
deles na parte do controle social; eles apdiam o cadastro dos Kariri e Tupinambd. Alguns
Tupinambd chegaram no final dessa reunido e muito timidos aguardam que sejam incluidos
de algum modo no cadastro. Foi-lhes perguntado se desejavam ser cadastrados como
Potyguara uma vez que a familia descende de um casal misto, eles argumentaram que se
sentiam muito mal em abandonar o nome Tupinambd e deixar apenas que o pai deles fosse o
unico indigena da cidade sob essa identificacdo. Contudo, aceitaram ser cadastrados
enquanto Potyguara, para ndo se verem fora do cadastro. Essa solucdo jd havia sido
implementada pela Funasa na Serra das Matas quando os Gavido e os Tubiba, dois grupos
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pequenos foram cadastrados inicialmente como Potyguara, etnia mais numerosa e com a
qual mantém lacos de parentesco e depois os Gavido passaram contados em separado pela
Funasa.

Nestas duas reunibes percebi como o cadastro tem servido para reforcar a adesdo
das familias as associagbes, elegendo-as como mediadoras principais. Também pude ver
como os boatos sdo a forma privilegiada de circulagdo da informag¢do no movimento
indigena de Cratedus.

No dia seguinte (18/04 — Sexta-Feira) pela manha retornei a Maratoad e realizei uma
entrevista gravada com Cristina sobre o cadastro. Ela estava visivelmente frustrada e
irritada.

Estévao - Me fale ai do cadastro, como é que vocé viu ai essa semana
de cadastro da Funasa?

Cristina — Pois, é. Como eu jd tinha lhe falado, né? Eu pensava que era
de um jeito e acabou sendo de outro. Eu achava que era assim, né? Que eles
viriam fazer um cadastro, primeiro faziam por drea, né? Assim, iam Id pro Sao
José, faziam dos Potyguara; ld pra Vila Vitéria, dos Tabajara; pra Pedra Viva; e
Maratod. Porque é assim, na minha opinido, ndo é porque a gente acha que
esse negdcio assim, de juntar, o indio quanto mais junto melhor, né? Mas, as
vezes, como é muito, que a familia cada dia mais td crescendo, né? Eu
acredito que se juntasse essas etnias todas, as cinco etnias num sé lugar, eu
acho que jd ndo ia dar muito certo. Até um clima assim... Porque parece que
veio poucas pessoas, td certo que eles sdo umas pessodas muito preparadas,
mas ndo ia dar certo. Ai, a gente tava esperando que eles viessem fazer o
nosso cadastro. Infelizmente, ndo fizeram ainda, né? E eu confesso a dizer.
Digo e repito. Eu ndo gosto de dizer uma coisa e ndo afirmar ndo, digo e
assino embaixo, como diz o dos outros. Que eu sé acredito nesse cadastro
mesmo do povo Kariri, quando ele tiver sido feito assim na minha frente. Eu
sou como Sdo Tomé, eu s6 acredito naquilo que eu pego e naquilo que eu
vejo. E a gente se sente assim, meio apreensivo, e até eu digo essas palavras
porque € o que gente vem vendo, a gente vé uma certa diferenca, € da parte
da Funasa, né? Toda a vida foi assim, quando fala do povo Kariri, parece que
eles toma assim um certo cuidado como se tivesse pisando, assim, em casca
de ovos. Pras outras etnias ndo, tudo é mais fdcil, tudo é mais, de repente
acontece as coisas. E pra nés, povo Kariri, ainda td ainda muito dificil na
questdo assim do nosso... Porque o reconhecimento, a minha mde, ds vezes,
diz assim: - Olhe, eu ndo preciso dos érgdos competentes, assim como FUNAI
e FUNASA pra me reconhecer, eu mesmo me reconheco desde quando eu
nasci. Eu também digo, faco minhas as palavras da minha mde. Mas é assim,
que a gente precisa, mesmo que a gente ndo queira. Mas, a gente precisa que
eles também reconhecam a gente, que é pra gente ter o direito que nos foi
negado até hoje, né? E eu acreditava que este cadastro ia ser uma coisa mais
organizada. Mas, no meu ponto de vista, foi muito desorganizado. Teve
informacbes que a gente ndo ficou sabendo. Porque eu acho assim, que
quando tem uma consideracdo por uma etnia, quando a etnia é realmente
respeitada, eu acho que tem ter pelo menos uma comunicacdo certa, porque
pra isso existe telefone, existe transporte. Mesmo que seje distante que aqui
aonde nés povos vive, que a gente vive nas periferia, é tudo sdo muito
distante uma da outra. Mas, ainda tem telefone, que ndo custa nada a pessoa
pegar um telefone e passar uma informagao correta. Ndo fazer a gente de
besta. Como fizeram com os Kariri aqui. Que a gente teve, como eu lhe falei,
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que teve pessoas até que praticamente perderam o emprego, porque
tiveram que se empalhar. Td certo que um dia ndo conta muita coisa, mas
para muitos conta, né? Pras mdes de familia, que deixa seus filhos em casa,
pequenos, os maridos, né? Isso é muito chato. Nédo sé fui eu que achei ruim,
como todo 0 meu povo ficaram muito chateado com esse negdcio, de dizer
vou hoje, vou amanhd e acabaram ndo vindo, né? E isso é muito ruim. Mas é
assim mesmo. Ndo € de aceitar muita coisa ndo, mas fazer o qué? Ninguém
vai pegar esse povo, e, a ndo ser que pegasse eles e amarrasse ali, né? Pra
obrigd-los a fazer. Mas, se fizer jd td bom. Entdo eu peco é que faca. E a gente
exige que faca porque se é um direito que nds todos temos, porque ndo
correr atrds? E eu confesso, quando eu liguei pra a Fatima Girdo, eu disse: —
ou vocés querem que eu articule a Funai em Brasilia? E eu tenho coragem!

Sem saber se a Funasa iria ou ndo cadastrar os Kariri comecei a fazer com Cristina o
diagrama de parentesco de sua familia com o intuito de saber aproximadamente quantos
eles eram e como estavam distribuidos.

No final da tarde fui a Terra Prometida onde conversei com os Tupinambd sobre
como eles estavam se sentido em relacdo ao cadastro. Diferentemente da postura mais
aguerrida dos Kariri os Tupinambd mostravam-se bastante frustrados, mas sem muito dnimo
de esbocar uma reagdo aberta contra os representantes da Funasa. Preferiam aguardar que
outras liderancas indigenas, como os Kariri ou Potyguara decidissem a melhor maneira de
resolver a situacdo. Nesta conversa aproveitei para fazer um censo e um diagrama de
parentesco dos Tupinambad.

No sdbado fui a Prefeitura municipal para uma entrevista com Maria Carmem
(Secretdria de Ac¢do Social). Depois segui para a Vila Vitdria, na casa do Chagas onde fiz a
tabulagdo das fichas cadastrais da AVFVLA. Associacdo indigena da Aldeia Vila Vitdria -
Favela. Depois na casa de Renato fiz a tabulagdo das familias registradas a Associacdo dos
Potyguara.

A noite, acompanhei Renato numa reunido do diretério municipal do PC do B Na sede
do Sindicato dos Servidores Publicos Municipais. Assim que chegamos fui apresentado ds
pessoas. Falou-se em D. Fragoso. Falei um pouco do meu trabalho, perguntaram como e por
que cheguei a Crateus. Perguntaram ao Renato se em casa, entre eles, falavam alguma lingua
indigena. O que me espantou foi o desconhecimento ainda patente sobre os indios e que
mesmo pessoas daqui demonstram. Além dos Potyguara outros indigenas sdo filiados ao
PCdoB como Raimundo Cotiaba, Bitonho Kariri e sua esposa Edileusa que estavam presentes.

No domingo pela manha registrei a reunido da Associa¢do Tabajara da Nova Terra.
Assis dirigiu a reunido e fez um discurso enfdtico para fortalecer a associacdo. Segundo ele a
Funai e a Funasa sdo “esses dois érgdos do governo que nos comanda”. Assis enfatizou para
0s associados a necessidade de manterem suas contribuicbes e dia, de estarem sempre
presentes e atentos nas reunibes pegando seus recibos e assinando o livro de atas. Alertou
que a auséncia em trés reunides sucessivas implica exclusdo da associacdo e também do
cadastro da Funasa.

O saldozinho foi enchendo gradualmente. Em sua fala ainda enfatizou os beneficios
da associac¢do, e convocou todos os membros a contribuir na coleta de alimentos para um
associado que estd doente e vai para Fortaleza se tratar, precisando deixar a familia suprida
de viveres no periodo em que estiver impedido de trabalhar. Ao fim da reunido, serviu-se
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bolo e refrigerante e depois fui para a casa do Zé, fazer a tabulacdo das fichas cadastrais da
associagdo.

A posi¢do de poder a partir de onde muito os lideres do movimento indigena em
Crateus se colocam resulta da mediacdo que desempenham entre as familias indigenas
associadas e os recursos provenientes das politicas indigenistas. A légica ao assumir a
identidade é a de classificar-se para o Governo Federal. Associar-se é automaticamente
tornar-se indio ou, melhor dizendo, assumir que se é indigena e comecar a participar de uma
rede de mediagbes politicas que inclui a sua associa¢cdo, mas também organizacbes como a
Copice e a Apoinme e drgdos de estado como a Funai e Funasa.

A tarde, fui na casa do Bitonho Kariri na Maratod. Ele é o presidente da Associacdo do
Kariri. Fiz a tabulagdo das fichas cadastrais e uma entrevista sobre a origem de sua familia e
0 processo de organizagdo da associacdo. Hd um rompimento entre as duas principais
familias dos Kariri, desde que a Associacdo foi criada e que vem se acirrando. Por fim,
perguntei-lhe se ele via problema em serem cadastrados como Potyguara, ele disse que ndo,
jd que sua mde era Potyguara e que a posicdo de lideranca que ele exercia na familia faria
com que todos os seus parentes seguissem a identificacdo indigena que ele passasse a
sugerir.

Da Maratod fui assistir a reunido da associacdo dos Potyguara, que aconteceu de
frente a casa da dona Fdatima na aldeia Sdo José. Renato presidia. Havia muita gente presente
na reunido e no final, formaram-se grandes filas para assinar o livro de atas e para se filiar a
associagdo.

Na segunda-feira (21/04) ainda bem cedo na casa de Renato, soube que D. Tereza
Kariri havia passado mal no sdbado na casa da COPICE, em Fortaleza, quando soube que os
Kariri ndo foram cadastrados pela Funasa. Ela havia chegado de Brasilia onde participou do
Abril Indigena. Quem ligou para informd-la foi a Teté, filha dela. (Quem foi para Brasilia: D.
Tereza Kariri, D. Fdtima Potyguara, Damido Tupinambd, Zé Messias Calabaca e Batista
Tabajara).

A noite fui na reunido da Associacdo Kariri. Dona Tereza mandou dizer que ndo vem,
mas umad filha dela estd aqui, Eliane. Renato e Luzindrio também foram e a reunido foi aberta
com um toré.

Apds o toré, Renato e Luzindrio falaram sobre a organizagdo e a representacdo dos
lideres indigenas. Falaram sobre o Cadastro e o pioneirismo da familia de Dona Tereza Kariri
que foi a primeira a se assumir na cidade de Crateus. Renato falou que o cadastro é uma
coisa séria, pois trata-se de drgaos federais e que as associa¢bes deveriam ser formadas por
uma etnia apenas e ndo por mais de uma, como acontece com os Kariri. Damido e Fatima
Tupinambd pedem para falar e dizem que estdo com os documentos para incluir o povo
Tupinambd no cadastro.

Luzindrio responde que ndo vdo deixar passar a oportunidade de cadastrar as cinco
etnias de Crateus. Que ele é conselheiro distrital de saude e vai se colocar a favor das duas
etnias no Conselho Distrital. Renato explicou como vai se dar o cadastro nos préximos dias e
que os Kariri e Tupinambd seriam cadastrados.

Bitonho retomou a palavra e falou que a associagdo ndo tem onde se reunir. Por
enquanto as reunides serdo na Escola Airan Veras. Também disse que precisam escolher
novo tesoureiro. Cotiaba foi indicado como tesoureiro, embora haja resisténcia da Eliane em
escolher o tesoureiro sem a participa¢do da familia dela na reunido. Cotiaba resiste por ser
do Conselho consultivo, outra pessoa é escolhida como tesoureiro. Os Tupinambd se
abstiveram na hora da votacdao.
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Os Kariri estdo divididos em suas duas familias, cada uma buscando controlar a
associacdo e o cadastro através de praticas performaticas e discursivas que incluem
ameacas, boatos e informacgdes falsas. Falar que ird para uma reunido e faltar faz parte das
estratégias de mobilizacdo e desmobilizagdo utilizadas nas disputas entre os grupos.
Controlar e distorcer informagbes de modo intencional também faz parte do processo.

Na terca-feira (22/04) passei o dia na Maratod aguardando a equipe da Funasa junto
com os Kariri da Dona Tereza. Apds as 16:30 a equipe chegou, mas com a noticia de que ndo
iria cadastrar os Tupinambd, pois esta etnia ndo era reconhecida!!! S6 poderia cadastrar se
eles fizessem parte de uma outra etnia através de casamento misto.

Perguntei aos servidores da Funasa como se dd o processo de reconhecimento e eles
disseram que ndo é a Funasa quem redliza esse processo, mas a Funai e eles apenas
executam a politica de satde seguindo os dados fornecidos pela Funai. O curioso é que a
Funasa possui um banco de dados populacionais mais qualificados e que sempre € utilizado
pela Funai. Também falaram que aqui tem um problema por causa da dispersdo dos indios
pela cidade e que eles ndo poderiam ou ndo sabem como colocar a numeracdo dos DSEI nas
casas porque fogem da rotina burocratica do érgao.

Ficam aqui algumas questoes:

a) Novamente a quem compete definir quem sdo os indios, o que é uma etnia, uma

etnia reconhecida ou ndo e quais os pardmetros adequados para classificagdo?

b) Também cabe refletir também sobre a definicdo do que é territdrio indigena por
parte do DSEI. Essa defini¢do é fortemente influenciada pelo esquema tutelar que
define um padrdo de aldeia. Alega-se a urbanizacdo como fator de impedimento,
mas me pergunto se para a politica classificatéria do Estado uma habitacdo de
indigenas “n6mades” ndo constituiria também um empecilho? Assim, ndo se tem
0 reconhecimento das modalidades de producdo do territério por parte dos
indigenas e sim a induc¢do para os povos indigenas se adequarem as modalidades
de agdo indigenista.

Ainda assim, os Kariri e Tupinambd foram cadastrados no DSEl, no entanto os
Tupinambd ndo aparecem nos registros do drgao, pois foram rotulados como Potyguara.

Na quarta-feira (23/04) fiquei “na cola” dos funciondrios da Funasa, tentando uma
entrevista, que finalmente aconteceu, mas também registrando os procedimentos seguintes
do cadastro que foram a tabulagdo das fichas e a distribuicdo de nimeros de série para cada
familia indigena registrada sob cada um dos etnénimos: Potyguara, Calabaga, Tabajara e
Kariri. Acompanhei ainda a colocagdo dos numeros dos DSEI nas casas da aldeia SGo José
(apenas dos Potyguara) e a elaborac¢do de um croqui da aldeia. Nesse processo a equipe da
Funasa chamou algumas liderangas para indicar as casas habitadas pelos Potyguara.

Nesse mesmo dia a noite voltei a Fortaleza. No dia seguinte fui até a sede da Copice
onde conversei com Rosa Pitaguary e Fernando Tremembé, liderancas a época indigenas
responsdveis pelas acbes da Copice. Nossa conversa girou em torno da demora que envolveu
o cadastro das demais etnias do Ceard, em particular dos indigenas de Crateus. Eles disseram
que o DSEI tinha um parecer técnico de 2005 para sé atender os grupos que fossem
reconhecidos pela Funai. Perguntei-lhes como se dava o processo de reconhecimento das
etnias indigenas e eles comentaram que primeiro é o grupo que se autorreconhece e o
movimento indigena, entdo, passa a reconhecer o grupo, ndo precisando mais da realizagdo
de um laudo antropolégico como antes se fazia. Disseram que cada érgdo tem uma meta de
trabalho préprio e por isso que cada um reconheceu os indigenas de maneiras diferentes.
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A pergunta seguinte foi exatamente sobre como eles, enquanto indigenas,
identificam outra comunidade indigena? De modo geral disseram que € através da histéria e
da cultura. Para o negro estd na cor, no cabelo. Para os indigenas tem que ver o dia-a-dia da
comunidade. Segundo Fernando, primeiro tem que saber contar a sua histéria, saber o nome
do povo que descende. Depois tem que ter um pouco da cultura, pois quem é de uma etnia
indigena, pela convivéncia, ja conhece que o outro grupo € indigena. Rosa lembrou do
proprio processo de reconhecimento dos Pitaguary da Munguba, quando eles foram
rotulados pela Funai como posseiro dentro da terra indigena Pitaguary tomaram algumas
atitudes para ndo serem expulsos da terra em que sempre viveram. Primeiro, fizeram um
histdrico, conversando com as avés e superando medo que estes tinham de falar. Nesse
processo descobriram coisas que ndo sabiam e sé depois de muitos anos é que vem
entender. Entdo o processo € juntar um levantamento histérico e apresentar para o
movimento indigena.

Fernando retoma a conversa e diz que a situacdo da periferia de Crateus é critica
porque mesmo eles tendo realizado todo o longo processo de recuperagdo histdrica e
organizacao étnica, nem todas as etnias da cidade podem remontar a ligagdo com alguma
terra de origem. Para os Tabajara e Potyguara é mais fdcil pois sabem das suas terras de
origem, e estas sdo nas serras proximas que abrangia e concentrava a populacdo indigena.
Eram local de refugio. Ja para os Kariri e Tupinambd fica mais dificil, pois eles vieram de
longe. Enquanto os Calabaca tém dificuldade de localizar a terra de origem por terem sido
um grupo némade. Afirmou ainda que a periferia ndo permite manter a cultura indigena,
atuando na desagregacao das etnias af localizadas. Entdo, configura-se o cadastro como uma
solucdo emergencial e da qual fica uma interrogacdo sobre Crateus e as possibilidades de
constituicdo de territdrios indigenas para essas populacdes.
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POPULACOES E CENSOS

Pois o Estado colonial ndo pretendia apenas criar, sob o
seu controle, uma paisagem humana de plena
visibilidade; a condicdo dessa ‘visibilidade’ era que tudo
e todos tivessem (por assim dizer) um nimero de série.
(Benedict Anderson. 2008)

Devemos estar atentos para o fato de que desde o periodo colonial o termo indio
é uma categoria juridica e administrativa do Estado. Numa situacao colonial é preciso
dispor de instrumentos para lidar com territdrios e populacdes heterogéneos que devem
ser conquistados. Para isso, criam-se aparelhos administrativos munidos de instrumentos
conceituais, humanos e materiais para realizar esta conquista. Dentre estes instrumentos
podemos citar a prdpria categoria indigena, as estatisticas (contagens, cadastros,
censos), as territorializac6es (quartéis, aldeias, missoes, reservas, terras indigenas) e os
funcionarios (missionarios, soldados, indigenistas).

A categoria indio é imposta sobre popula¢des diferentes com o intuito de integra-
los ao projeto colonial. Assim, por definicao, indio € uma categoria transitdria, é-se indio
enquanto durar o processo de integracdo ao mundo colonial. Entra-se na categoria
indigena para ser civilizado e, ao estar completo este processo, sair dela. Em muitas areas
do Brasil, esse processo foi tido como completo e a categoria indigena foi dada como
desnecessdria. E aqui onde situa-se todo o processo de extin¢do dos antigos aldeamentos
indigenas do Nordeste no século XIX.

Entretanto, mesmo dentro da sociedade colonial/nacional, esta categoria
representa algum tipo de protecdao ou garantia de uma “autonomia” relativa,
principalmente em face de poderes e interesses sobre a mao-de-obra, o territdrio e os
recursos naturais (essa protecdo geralmente é um “efeito colateral” do instrumento de
territorializacdo). Assim, a categoria indio, através da qual se entra no mundo colonial,
tende a permanecer, ser atualizada, reivindicada, reapropriada pelos grupos postos na
situacao de tutela. Contudo, a orientacdao dos aparelhos de estado responsaveis pela
administracdao da categoria indio continua sendo a de realizar a sua transitoriedade, o que
implica que os grupos que se organizam hoje a partir dessa categoria sdo vistos como

fraudulentos e tratados como postulantes de segunda ordem a tais “beneficios”, trazidos
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pela situacao de indio. Enquanto sociedade colonial, o Brasil tem o maior apreco pela
manutencdo da transitoriedade da categoria indigena e a cultura politica do indigenismo
resiste a aceitar como plenamente vidveis as coletividades que ndo se enquadrem
perfeitamente nos limites coloniais da categoria indio. E assim que podemos localizar a
fonte dos conflitos em torno do processo de cadastro da Funasa em Crateds.

Citando Michel Foucault o cientista politico indiano Partha Chatterjee afirma que
caracteristica principal dos regimes de poder contemporaneos € a tendéncia a criar e lidar

com populac¢bes e ndo com corpos de cidaddos. Para ele,

Cidaddos habitam o dominio da teoria, popula¢bes, o dominio das politicas
publicas. Diferentemente do conceito de cidaddo, o conceito de populacdo
€ totalmente descritivo e empirico; ndo traz nenhuma carga normativa.
Populag¢bes sdo identificdveis, classificdveis e descritiveis por critérios
empiricos ou comportamentais, e sdo abertas a técnicas estatisticas tais
como censos e pesquisas amostrais. Diferentemente do conceito de
cidaddo, que carrega uma conotacdo ética de participagdo na soberania do
Estado, o conceito de populacdo torna acessivel aos funciondrios
governamentdis um conjunto de instrumentos racionalmente manipuldveis
para alcangar largos setores dos habitantes de um pais enquanto alvo de
suas “politicas” — politicas econdémicas, politicas administrativas, justica e
mesmo mobiliza¢do politica. (Chatterjee, 2005, p. 107)

Esse seria o processo de “governamentalizacdo do estado”. O que assegura
legitimidade para essa tendéncia ndo € a participagao politica dos cidadaos, mas sim a
idéia de que o Estado se torna o efetivo provedor do bem-estar da populacdo. O tipo de
racionalidade dessa forma de Estado é fortemente instrumental e baseada em calculos de
custo e beneficio. E os aparelhos para garantirem o seu funcionamento sdo uma
elaborada rede de vigildncia ao longo da qual sdo coletadas informacbes sobre cada aspecto
da vida da populagdo visada (idem).

Para Chatterjee, a idéia de cidadania participativa perdeu espaco, ao longo do
século XX, frente ao avango de tecnologias governamentais que prometiam promover
cada vez mais bem-estar a mais pessoas a um custo mais baixo. Esse tipo de politica, de
constru¢dao de populagdes a serem vigiadas e atendidas resulta na promocao de

diferencia¢des continuadas entre os grupos sociais.

Poderiamos entdo dizer, resumindo, que enquanto a idéia cldssica de
soberania popular, expressa nos fatos politico-legais da cidadania
igualitdria, produziu a constru¢cdo homogénea da Nagdo, as atividades do
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governamental requereram classificagdes mudiltiplas, entrecruzadas e
varidveis da populacdo enquanto alvos de politicas multiplas, produzindo
necessariamente uma construcdo heterogénea do social. (Chatterjee, 2005,

p. 109).

Neste momento nos reencontramos com a discussdao trazida por Nancy Fraser
(2006) sobre o dilema redistribuicdo-reconhecimento, mas talvez com um pouco mais de
ceticismo. Chatterjee, enquanto tedrico pds-colonial assumido, ndo acredita na existéncia
de qualquer solucdo encontrada pelas perspectivas iluministas do estado, sejam elas
liberais ou socialistas. Para ele, a maquinaria administrativa do Estado moderno é uma sé
e atua “dividindo para reinar”. No caso dos estados pds-coloniais essa carreira

administrativa foi ainda mai célere.

Nos paises colonizados “a carreira do Estado-Nacdo foi encurtada.
Tecnologias do governamental quase sempre precedem o Estado-Nacdo,
especialmente onde houve uma experiéncia do dominio colonial europeu
relativamente longo. (...) O Estado colonial foi o que Nicholas Dirks chamou
de um “Estado etnogrdfico”. Ali as populagbes tinham o status de sujeitos,
ndo de cidaddos. Obviamente, a dominac¢do colonial ndo reconhecia a
soberania popular. (Chatterjee, 2005, p. 110).

Ao comentar sobre as Idgicas inerentes a producao dos censos, mapas e museus,
nas coldnias do sudeste asiatico Benedict Anderson, assinalara processos muito

semelhantes aos que Chatterjee destaca

Poucas coisas mostram mais claramente essa gramdtica [do estado
colonial] do que trés instituicées de poder, as quais, embora inventadas
antes de meados do século XIX, modificaram a sua forma e fungdo quando
as zonas colonizadas ingressaram na era da reprodu¢do mecanica. Essas
trés instituicbes sdo o censo, 0 mapa e o museu: juntas elas moldaram
profundamente a maneira pela qual o Estado colonial imaginava o seu
dominio — a natureza dos seres humanos por ele governados, a geografia do
seu territdrio e a legitimidade do seu passado. (Anderson, 2008, p. 227).

Os censos constituem-se enquanto instrumentos de objetificacdao e controle das
populac¢des, fortemente monopolizados pelos estados. A idéia principal é de que todos
estejam presentes no censo e que ocupem um lugar e apenas um, claramente definido.
Os censos ndo comportam fra¢des. Cada individuo deve aparecer como um ou zero.

Ao produzirem classificacbes, os censos produzem grupos. Essas classificagdes

foram pouco a pouco tornando-se mais naturalizantes e racialistas, a medida que se
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exigia que cada grupo se comportasse de acordo com o que 0 senso comum alimentado

pelo censo imaginava.

Com o desgaste do periodo colonial, as categorias censitdrias foram se
tornando mais claras e exclusivamente raciais. (...)de modo geral, as
grandes categorias raciais foram mantidas e até reforcadas com a
independéncia. (Idem, p. 228.)

A verdadeira inovagdo dos recenseadores dos anos 1870, portanto, nao
consistiu na construcdo de classificacbes etno-raciais, e sim na sua
quantificacdo sistemdtica. (...) Aqui fica evidente a peculiaridade do novo
censo. Ele tentava contar minuciosamente os objetos da sua imaginagdo
febril. Dadas a natureza exclusiva do sistema classificatério e a Iégica da
propria quantificacao, um ‘cochinchino’ tinha de ser entendido como um
digito numa somatdria de ‘cochinchinos’ reprodutiveis — dentro, € claro, do
territdrio do Estado. A nova topografia demogrdfica arrancou profundas
raizes sociais e institucionais, conforme o Estado colonial aumentava de
tamanho e multiplicava as suas fun¢bes. Guiado por esse mapa imaginado,
ele organizava as novas burocracias do sistema educacional, juridico, da
saude publica, policia e imigracdo, que estava construindo sobre o principio
das hierarquias etno-raciais, sempre entendidas, porém, em termos de
séries paralelas. A passagem das populacées submetidas pela rede
diferenciada de escolas, tribunais, clinicas, delegacias e departamentos de
imigracdo criou ‘hdbitos de tramitacdo’ que, com o tempo, deram uma
verdadeira vida social as fantasias anteriores do Estado. (Idem, pp. 233-
234.)

Completando o trabalho dos censos, a producdo cartografica e de lugares
museificados produzia os instrumentos e as imagens necessdrias ao processo de
“imaginagao” das nagbes que ia se tornando independentes das antigas poténcias
coloniais.

Jodo Pacheco de Oliveira (1999), ao comentar o tratamento das popula¢oes
indigenas nos censos nacionais brasileiros afirma que ao estudarmos esse tipo de
instrumento podemos identificar os operadores técnico-cientificos por meio dos quais as
ideologias étnicas e raciais se expressam no contexto brasileiro (p. 125) e acrescenta que
Apesar de comparativamente pouco significativa na escala numérica, a presenca indigena
tem uma grande importdncia na formacdo do Estado brasileiro e no processo de construcao
da identidade nacional (Oliveira, 1999, p. 126).

Os censos brasileiros foram prédigos em homogeneizar grupos populacionais e
invisibilizar as diferencas étnicas a partir da producao e reproducao de uma mitologia
nacionalista que afirma a mistura racial como elemento fundador da brasilidade e define o

lugar ocupado pelos indigenas vinculando-os ao passadismo e colocando-os no exterior
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das fronteiras do que é imaginado como civilizacdo nacional (Oliveira, 1999, p. 126 e 127).
Quando os indigenas rompem com estas localiza¢bes, mostrando-se no presente e no
interior da sociedade, eles tornam-se além de um problema, uma impossibilidade 16gica.
Contabiliza-los é dar nome, quantidade e existéncia a esses grupos, reconhecendo-os e
negando o mito oficial.

Nesse sentido, com o cadastro dos grupos indigenas urbanos, como os de Crateus,
o modelo de censo que deveria responder a problemdtica da constru¢dao da nagao
brasileira (Idem, p. 127), vé-se frente a frente com a desconstru¢do da unidade mitico-
estatistica que ele préprio ajudou a fabricar.

E neste sentido, que Oliveira (1999) afirma que indigena é uma identidade

circunscrita juridica e politicamente, pois

Ao declarar-se como ‘indio’ ou ‘indigena’ o recenseado ndo estd
pretendendo inserir-se em uma classificacdo quanto a cor, mas dizer da
especificidade de seus direitos e de sua relagdo com o Estado. Por manter
uma forma de organizacdo social e tradi¢bes culturais que considera serem
provenientes de populacbes pré-colombianas, eles se auto-identificam
como ‘indigena’ e reivindicam um tratamento diferenciado do Estado
quanto as suas demandas por terra e assisténcia (Oliveira, 1999, p. 134).

O cadastro da Funasa torna-se entao um contra-censo, ardentemente desejado
pelos indigenas, que se esforcam por imprimir-lhe os critérios de pertencimento, embora
estes devam ser negociados num campo tenso e melindroso. Mas, por outro lado, ainda
mantém a sua capacidade principal que é a de criar popula¢bdes, impondo-lhes a sua
normatividade prépria. Os conflitos que ocorreram em Cratels durante o processo de
cadastramento revelam a tensdo entra essas duas dinamicas e o campo de poder que
envolve os agentes dos drgaos de Estado e as liderancas indigenas locais e estaduais.

O cadastramento em Crateus da destaque aos papéis exercidos pelos mediadores
indigenas na organizacdo das redes translocais de recursos e informacbes, com o
realinhamento das hierarquias entre mediadores estaduais (Copice, Apoinme, Conselho
Distrital de Satde Indigena) e locais (Associa¢des Indigenas), provocando a manutencdo
de determinadas posicoes e a modificacdo de outras. Segundo Peres, esse tipo de
mediador indigena

por exceléncia é o ativista indigena (...) portador de uma competéncia
cultural, de uma capacidade cultivada de manipular conscientemente

361



outras provincias de significado, mantendo uma atitude de distanciamento
e uma adesdo calculada tanto frente a sua cultura de origem quanto a
cultura alienigena. Ele é uma caixa de cdmbio, uma correia de transmissao,
enfim, um dos canais de circulagdo de significados e formas culturais entre
centro e periferia. Eles sdo ao mesmo tempo abertos aos fluxos de
significado oriundos do centro e criticos frente a eles. Como eles tem maior
acesso a cultura metropolitana, eles selecionam o que deve ser conhecido
do mundo exterior. Sdo os “guardides da cultura genuina” dos grupos
locais, porém a sua perspectiva da cultura nativa é diferente daquela dos
seus conterrdneos. As fontes de inspiracdo da sua pregac¢do ou cruzada
tradicionalista sdo parcialmente domésticas, e parcialmente oriundas dos
recentes debates culturais do centro. (Peres, 2003, p. 35)

Frente as novas possibilidades de transformacdo das redes de mediacao
provocadas pelo cadastro, as liderancas indigenas da cidade vao buscar manter suas
posicdes ou ampliar suas esferas de influéncia. Nesse processo comecam a ocorrer
alinhamentos e clivagens, principalmente em fun¢do da crise resultante do ndo
cadastramento dos Kariri e Tupinambd e das solucdes diferenciadas para cada uma
dessas duas etnias. A inexisténcia de uma associacdo dos Tupinambd, ndo permite que
eles consigam se mobilizar para reverter o quadro do seu ndo reconhecimento oficial.

A importancia das associa¢des no nivel local é reforcada pelo cadastro quando
percebemos que as atividades de preenchimento das fichas se deram todas em espacos
controlados pelas associacdes, que foram invariavelmente as salas de aula das sedes
comunitdrias. O processo de cadastro alca-se a condi¢ao de processo de validagao politica
das agéncias de mediagdo e o que deveria ser o reconhecimento politico de lutas antigas
para fazer valer os significados de ser indigena torna-se um censo, um processo
objetificante de producdo de populacdes a partir de técnicas estatisticas e cartograficas.

Podemos argumentar que a ldgica do estado desconhece os compromissos e as
moralidades formuladas ao longo do processo de etnogénese. As exigéncias para a
adequacgao aos modelos tutelares da indianidade favorecem determinados grupos, cujos
mediadores detém melhores condicbes de ocupar os novos espacos instituidos pela
entrada das familias indigenas da cidade no rol das populagbes cadastradas. Essa situagao
acirra as tensfes inerentes as desigualdades previamente existentes no campo
(econdémicas, de escolaridade, de coesdo grupal, de redes politicas, etc.). Os grupos que
se consideram herdeiros da acao pastoral procuram manter-se na posicao de mediadores

preferenciais, enquanto outros grupos mais recentes no movimento buscam ter posicao

auténoma nas redes de mediagao.
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Assim, por um lado, o cadastro atende as reivindicagbes de redistribuicao e
reconhecimento, que estdo na base do movimento indigena, ao conferir possibilidades de
superacao de certas condi¢cbes de subordinacdo. Mas, por outro lado, as politicas
indigenistas, ao reforcarem as diferencas entre os grupos sociais e constituirem
populacbes, terminam por reforcar as tecnologias do governamental que atuam na
reproducdo de estruturas de poder, que passam a redefinir as relagdes no campo. O
processo de reconhecimento atendido pelo cadastro termina por repor a diferenca entre
uns e outros, mas agora em nivel local, ndo sdo mais os reconhecidos e os ndo-
reconhecidos, sdo agora 0s mais organizados e 0s menos organizados. Mas isso ja é tema

para outra tese.
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Iconografia Capitulo 5
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Sede comunitaria da Nova Terra. Cadastro
da etnia Tabajara. Associacao APITC.

Interior da sede comunitaria da Nova Terra.
Cadastro da etnia Potyguara. Arcanjo,
secretario da escola indigena, esta de boné,
sentado a mesa na extrema direita,
mediando os contatos entre os associados
e os funcionarios da FUNASA.

Sede comunitaria da Terra Livre. Cadastro
da Etnia Potyguara. Associagcdo ARINPOC.

Interior da sede comunitaria da Nova Terra.
Cadastro da etnia Tabajara. Assis,
presidente da APITC esta sentado a mesa
na extrema direita, mediando os contatos
entre os associados e os funcionarios da
FUNASA.
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Reunido na aldeia Sdo José apds o
encerramento da 12 semana do processo
de cadastro.

Renato Potyguara discursando na abertura
da reuniao. Atras dele o pajé Cico Pontes.

Sentados no chao, Helena (de blusa
branca) e Luzinario (de boné azul)
acompanham a atentamente a reuniao.

Zé Maria, coordenador do processo de
cadastramento dirige-se a plenaria da
reuniao.
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Fernando Tremembé, representante da
COPICE dirige-se a plenaria explicando
como serdo 0s procedimentos de
atendimento na casa de apoio aos indios
que agora estao cadastrados.

Raimundo Cotiaba, representando

Dourado Tapeba, & época presidente do

Conselho Distrital de Saude Indigena
discursa sobre as dificuldades que
ocorreram para que se garantisse o0
cadastro das etnias na cidade de Crateus.

a
Associacao dos Kariri cobra a inclusao dos
indigenas Kariri e Tupinamba no cadastro.
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Ao final, Zé Maria fala novamente, Fatima Girdo, enfermeira da Funasa que

semana seguinte.

explicando como se dardo os trabalhos na trabalha na casa de apoio da Copice, fala
sobre 0s novos procedimentos da
instituicao.

Representantes locais de partidos e sindicatos
discursam sobre a importdncia do processo de
organizagdo das comunidades para a conquista de
direito sociais e sobre as eleicbes municipais que se
aproximavam.
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Dialogo tenso entre funcionarios da
FUNASA e Dona Tereza Kariri, em frente a
escola indigena da Maratoa. Inicio da 22
semana de cadastro das etnias em Crateus.

Sentada numa cadeira ao lado do bir6,
Cristina Kariri media o processo de
cadastramento na FUNASA dos indigenas
associados na AIKACRA.

Na pequena sala da escola indigena da
Maratod o funcionario da FUNASA
preenche ficha cadastral.
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Apés o preenchimento das fichas
cadastrais,, o servidores da Funasa,
realizam a contagem e tabulacdo da
quantidade de familias por cada etnia.

Entrega das fichas com nimero de cadastro
oficial para liderangas indigenas Kalabaga:
Seu Zé Messias e Dona Maria.

Levantamento cartografico na Aldeia Sao
José.
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fgenas

Croqui da Aldeia Sao José LN

Numeracdo das casas de
indigenas na aldeia Sao José.
Dona Eliane e Dona Fatima,
liderancas Potyguara
acompanham o processo.

Inscricdo do numero de
cadastro em casa indigena na
Aldeia Sao José.




CONSIDERACOES FINAIS

Que eu me organizando, posso desorganizar.
Que eu desorganizando, posso me organizar.
Chico Science.

Comecei esta tese com a contraposicdo entre narrativas dissonantes: relatos orais
e romances foram apresentados como constituintes de um campo de tensdes particular e
que diz respeito ao lugar das diferencas étnicas no Ceara contemporaneo. Um lugar
marcado pelo enfrentamento de distintas visGes, grupos de forca e de interesses. Longe
de pretender resolver esta tensdo, procurei seguir os seus principais circuitos e
alinhamentos, mostrando como os vetores de identificacdo social, subjetiva e politica das
pessoas e grupos que sustentam a condicao atual de indigenas se arranjam em contextos
histdricos particulares: a leitura histdrico-cultural promovida pela igreja missiondria e
popular; a diversidade de enunciados e fluxos culturais que atravessam a producao
narrativa e ritual da manifestacdo performatica da identidade étnica; as lutas pela
constituicao de territdrios urbanos e rurais e a as disputas materiais e simbdlicas com as
agéncias oficiais no processo de reconhecimento e institucionalizacao dos grupos
indigenas como sujeitos politicos.

Assim, também pretendo concluir apresentando duas narrativas que mantém de
pé a tensdo que atravessou este trabalho. Inicio com um relato oficial que produz a
inexisténcia dos indigenas no Ceara do século XIX, que logo é contraposto pela reflexao

de Helena Potyguara que afirma a permanéncia dessas populacdes. Vejamos o primeiro

De fato ndo existem mais Indios propriamente tais na provincia, nem
aldeados, nem bravios

Hoje esses indios (seus descendentes) estdo misturados na massa geral da
populagdo, sdo cidaddos ativos, d respeito dos quais ndo ha mais nenhuma
diferenca social.(...)

Cumpre dizer que nesses lugares, é ainda onde se encontram mais
descendentes das racgas antigas; porém, assim mesmo os forasteiros hoje
predominam tanto em numero, como muito principalmente em riqueza,
industria, havendo por usurpa¢do ou compra, ocupado todas as ricas
terras, que antigamente pertenciam a esses filhos das selvas: com o que
também a sociedade ndo perdeu, por que por toda parte ds racas
aborigenes, e seus descendentes se mostravam incapazes de
desenvolvimento social. (Brasil, 1863)
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A discursividade oficial das elites que criaram o Brasil enquanto uma nac¢ao no
século XIX estd representada na fala acima. Foi através dela que se legitimou uma
populacdo para o estado recém-criado. Essa populagao foi gestada através de um
processo de homogeneizacdo via mesticagem que pretendia transformar os antigos
“filhos das selvas” em ‘“cidadaos ativos”. Mas tera sido isso mesmo? Ao fim de seu
argumento, o doutor Thomaz Pompeo de Souza Brasil afirma que os descendentes das
racas aborigenes mostravam-se incapazes de desenvolvimento social, tendo perdido, por
roubo, incudria ou preguica, a posse das terras que ocupavam. A subordina¢do simbdlica
instalou-se como dimensao essencial do processo de constru¢ao da na¢ao e do seu povo.
N3o ha mais indios — nem negros — posto que todos sdo brasileiros mesticos, mas ainda
assim, os descendentes dos indios, os caboclos, sao herdeiros de uma incapacidade de
desenvolvimento inata. Precisam, portanto, da dire¢ao e do ensinamento das elites
europeizadas do pais. E contra esse mito fundador que se insurge a mobiliza¢do indigena

contemporanea. Pois, como nos diz Helena,

A gente vé aquilo em que o coracdo e os olhos acreditam. Aqui nessas
regibes de serra e sertbes, a gente sofre um preconceito muito grande. Por
que o que é que predomina aqui nessas regiées? O que ajuda a fortalecer
esses mecanismo, essa coisas de compreensdo de que ndo existe negro e
nem indio, é porque os dominantes, os que sempre dominaram o povo
indios e negro. Eles é tratado com muito desprezo. Porque aqui tem um
negdcio sério: Hoje em dia vale quem tem. Quem é que tem os meios de
dominacd@o? E a sociedade branca. E a sociedade politico-partiddria
organizada, né? E os poderes que tem recursos guardado... E nés, negros e
indios, ficamos numa situacdo de pobreza de bens, muitas vezes numa
situacdo de pobreza de cultura, o fato de ter sido destrocado totalmente
das nossas raizes, das nossas terras, pelo problema de emigracdo, ou por
problema da perda de terra, pra criacdo de gado dos fazendeiros, isso
destrocou muito, acabou muito com as nossas forc¢as de unidade, sabe? E,
pelai se criou uma gerac¢do que ndo da a minima de atencdo. Que as relagbes
de quem tem o poder pra quem ndo tem, é sé rela¢do de dominagdo, de
patrdo, de obediéncia, aonde eles ditam e a gente tem que obedecer. Nisso,
pelai se perde a auto-afirmagdo de etnia enquanto negro e indio. Nessas
relacbes, se perdem ai. Entdo, com essa abertura que hoje ndés temos pra
falar das organiza¢bes enquanto etnia de negro ou de indio. Isso agora pra
se falar disso tem custado muito pra essas classes que a vida inteira
dominaram. E por af se alimenta um preconceito muito grande. Vocé sabe?
E pra gente ter a coragem de assumir isso ao publico, ndo € brincadeira nao!
Sabe? Ndo é brincadeira, ndo! Porque temos que ter coragem pra falar,
assumir aonde a gente chega, aonde a gente entra, aonde a gente sai, com
firmeza, e ndo é fdcil ndo. As vezes a gente falar com palavra é facinho, mas
na prdtica de cada dia é dificil.
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Olhe, a gente comecou o trabalho na Lagoa dos Neres, Id do Acude dos
Carvalho (...) quando nos cheguemo ld com a Funasa, todos estavam se
escondendo e ndo queriam dparecer pra se cadastrar. Foi preciso uma
provocagdo muito grande pra eles depois perderem a intimidade. Ficaram
tudo murcho, escondido. Ai, a gente chamou na escolinha deles. Ld tem
uma sala de aula deles. Eles se sentaram ld e ficaram todos com medo. Foi
preciso a gente levantar e fazer um belo do discurso pra eles, interpelar pra
eles. Eu falei pra eles: - Vocés ainda tdo com medo dos ossos do fantasma
do Major Padre? Que hd anos tinha morrido! Ndo se sabia nem onde tava os
0ss0s, mas que a assombracdo dele ainda tava escondendo eles. Eles ainda
tavam atrelados a isso. E falei com eles que eu tinha até vergonha de dizer
gue eles eram meus parentes pela maneira como eles estavam se
comportando. Tive que interpelar, que dar um choque, pra ver se eles
acordavam. Pra ver se eles despertavam, que hd tempos que a gente
andava pra ld, que sabe da histdria. Ai, foi um primo meu, murchinho, se
levantou e foi e disse: — N6s vamos aceitar porque pra nés ndo dceitar esse
cadastro a gente td negando a histdria da nossa bisavd. Mas dizendo
timido, falando baixo, encolhido, sabe? Olha, que ainda tem muita coisa pra
se romper. Porque a histdria foi muito dolorosa, e é ainda. Foi e ainda é.
Mas eu considero que a gente agora td num passo melhor. Porque um
pouco eu dcredito nas organiza¢bes politicas de pequenos grupos e, no
fundo, nés estamos com uma coisa que a gente ainda acredita um pouco.
(Helena Gomes Potyguara, Nazério, novembro de 2006).

Esta longa fala de Helena recoloca, de modo caracteristico, a problemdtica que
nos foi apresentada por Nancy Fraser, sobre o dilema redistribuicdo-reconhecimento. As
coletividades que se assumem como indigenas no sertao de Crateus reivindicam que o
processo histérico de subordinacao que os tornou vitimas da explora¢ao resulta também
da imposicao de critérios de inferioridade simbdlica que reforcavam a sua condicao
dominada. Assim, o movimento indigena enfrenta conjuntamente as duas questdes,
tanto a da redistribuicao, como a do reconhecimento, sendo impossivel isolar as duas
dimensdes.

Na primeira parte da tese busquei apresentar o contexto histdrico que permitiu a
construgao de argumentos contra-narrativos que fundaram o movimento indigena. Da
mesma forma, foi apresentada a articulacdo entre as pedagogias missiondrias e as
modalidades localmente enraizadas de lidar com a alteridade e a subalternidade
(Umbanda) como condicdo para a elaboracdo de uma semantica e uma experiéncia da
etnicidade prdprias do movimento indigena e capazes de se reproduzirem, mesmo sem a
media¢ao missiondria.

As mobiliza¢bes indigenas promovem, assim, um desmonte interno da identidade

genérica do brasileiro enquanto sucedaneo histdérico dos indios, uma vez que estes
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promovem a sobreposicdao das duas identidades no processo de formacdo de sua
identidade étnica contemporanea, pois negam a desindianiza¢do enquanto condicao de
participa¢ao na sociedade e na cidadania. Sua participacao nas esferas politicas e no
espaco publico € justificada pela afirmacdo da diferenca, o que desconstrdi a Iégica do
mito fundacional da nacdo brasileira como o amadlgama mestico de identidades
abandonadas. Assim podemos dizer que lutas por reconhecimento sao lutas simbdlicas
em torno do poder de di-visdao da sociedade, de fixacao dos sentidos legitimos das
classificacdes sociais.

No entanto, tornou-se visivel ao longo da pesquisa que a aplicacao dos remédios
afirmativos para a problematica do reconhecimento tende a repor as desigualdades e as
diferencas, dessa vez dentro dos préprios grupos que pretendiam superar sua condicao
de subalternidade. Esta foi a segunda parte da tese. Nela, precisei voltar meus olhos para
uma dimensao essencial da politica social nos dias atuais que é a das politicas de
identidade e que refletem a dimensao pragmatica dos movimentos étnicos.

Os drgados de estado encarregados de realizar a incorporacao dessas populacdes,
ainda imbuidos de ideais assimilacionistas, sdo pegos de surpresa no meio do fogo
cruzado entre aquela situacdao que deveria ser o limite final da a¢dao do Estado, o
acamponesamento e proletarizacao dos indios, e que se torna o ponto de partida para a
formacao de novos grupos étnicos. Os drgdos indigenistas veem-se forcados, entdo, a
reformularem seu campo de a¢do indigenista para englobar populagbes até entao tidas
como nao passiveis de sua aten¢do, o que adiciona novos espacos conflitivos.

Esse choque entre narrativas e contranarrativas étnicas e nacionais evidencia o
carater colonial ainda em vigor nas expectativas dominantes da sociedade e do estado
brasileiros, onde os espagos para a afirmagao de identidades étnicas diferenciadas estao
imersos em profundos conflitos de interesses e representacdes onde indios, agentes de
estado, organiza¢des da sociedade civil e outros segmentos se imbricam, muitas vezes,
contestando-se mutuamente.

As politicas contemporaneas, entdo, tém propiciado a formacao e viabilizacao de
populacdes enquanto grupos politicos de pressdo, produzindo etnificacdes e espacos de
mediacdao politica que se beneficiam de um multiculturalismo neoliberal amplamente
difundido (Hale, 2002) pelas dindmicas da globalizacdo. Isso tem dois efeitos

contraditdrios: ao mesmo tempo em que possibilita o reconhecimento de demandas de
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grupo que eram ignorados a direita e a esquerda na politica classica, provocando
mudancas nas culturas politicas, favorece o abandono de perspectivas iluministas de
emancipa¢ao humana que buscavam a igualdade via redistribuicao dos recursos. Nesse
processo, facilitam-se as tecnologias do governamental que passam a gerir “estados
etnograficos” onde cada populagdo esta desconectada das demais e muito preocupada
com a manutenc¢ao dos seus proprios canais de mediacao. Assim as politicas tutelares da
administra¢do indigenista brasileira ao mesmo tempo em que atendem as reivindicag6es
dos grupos, reconhecendo-lhes a existéncia, impde-lhes um freio e reconfigura as
possibilidades do campo social no qual eles passam a ser inseridos.

Mas, o que indigenas e administradores das politicas étnicas farao a partir de
agora ja é tema para outra tese.

Assim, deixo o leitor com estas modestas consideragfes finais, ndo como quem
conclui um tratado comprobatdrio e aferidor de verdades. Sinto-me muito mais como
alguém que esmilqa, cava, conta histdrias, aponta dire¢des e diz, quando chegar ld na
frente, pergunte a mais alguém, que lhe informam o restante do caminho. Ndo pretendi dar
conta de explicar ou justificar, mas de discutir como se da um processo de reavaliacao e
reconstrug¢do das narrativas histdricas que formam os grupos sociais. Assim, como quem
fecha um trabalho nos sal6es de umbanda de Crateus, entregando aquelas horas de
atividades espirituais com os encantados e orixds para que estes levem as mazelas e
dificuldades para as dguas do Mar Sagrado, onde serdo transformadas e trabalhadas,
concluo esta tese. Entrego aos préximos pesquisadores as minhas reflexdes, o registro
das narrativas, do encontro etnografico, para que deles facam uso, realizem enfim outro
trabalho, que este, relégio de Mariana deu hora, arretina seus caboco e vd embora. Deixo-

vos entdo com uma coda das baias de Umbanda, quando quem fecha aqui, abre acola:

Eu fecho este ponto em terra,

E vou abrir em alto mar.

Eu fecho este ponto em terra,

E vou abrir em alto mar.

Quem me mandou foi o Maior do Dia,
Foi o Reis Tupinambad.

Quem me mandou foi o Maior do Dia,
Foi o Reis Tupinambad.
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