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RESUMO

Arte de Contar, Exercicio de Rememorar: Historia, Memoria e Narrativas dos Indios Pitaguary
¢ um trabalho de investigagdo antropoldgica sobre o papel desempenhado pela memoria num
contexto em que processos de identificacdo indigena comecam a se multiplicar. O estudo assim
se debruca sobre as narrativas de liderancas e contadores de historias residentes na area que
hoje se conhece por TI — Terra Indigena Pitaguary. Ao fazer a escolha por estudar a memoria e
as narrativas do chamado ‘Povo Pitaguary’ ndo deixo, entretanto, de tocar na existéncia das
demais manifestagcdes, pois elas mesmas aparecem como assunto principal em muitas das
narrativas que poderdo ser lidas aqui. No primeiro capitulo, exponho o que aqui denominei de
"ir e vir da pesquisa", uma espécie de contextualizacdo e relato do trabalho de campo, deixando
entrever o0 modo pelo qual iniciei a pesquisa e o periodo no qual desenvolvi cada uma de suas
etapas. E também neste primeiro capitulo que apresento os narradores e as situagdes de
narragdo, descrevendo alguns dos acontecimentos que julguei importantes durante a pesquisa.
No segundo capitulo, exponho, ainda que de maneira breve, o quadro em que se construiu o
objeto "indios do nordeste" e as varias visdes que persistem acerca da existéncia dos mesmos -
representagdes, em geral, negativas. Além disso, € também ai que introduzo uma discussao
sobre os critérios de identificagdo dos grupos étnicos e sua natureza. Em seguida, o capitulo se
subdivide em dois: parte sobre a regido Nordeste, o Estado do Ceara e, por fim, parte sobre a
localidade de Santo Anténio dos Pitaguary. A idéia que norteia tal ordenacdo € a de que se
torna necessario, para o entendimento da realidade que se da na localidade em que vivem os
Pitaguary, a compreensdo daquilo que se passa num cenario mais amplo que ¢ o Estado, o qual,
por sua vez, estd inserido num contexto ainda maior que ¢ o da Regido Nordeste. Para tanto,
faco referéncia aos estudos ja realizados acerca de grupos indigenas presentes no Ceara bem
como em outros estados da regido nordestina. Ainda no final do segundo capitulo, trago para o
texto alguns dos documentos existentes sobre o grupo Pitaguary, transcrevendo parte de alguns
daqueles que fazem men¢do aos nomes das localidades em que habitam (ou habitavam no
periodo correspondente), aos acidentes geograficos (como rios, serrotes etc.) e até mesmo a
geragOes anteriores que tém seus nomes citados por extenso em um dos documentos de registro
de terra. Apds a tentativa de contextualizar historica e geograficamente o grupo, o terceiro
capitulo se destina totalmente ao tema das narrativas Pitaguary, explorando seus principais
assuntos, interesses e possiveis sentidos. Assim ¢ que aparecem as narrativas sobre o "tempo da
escravidao", sobre a "mangueira sagrada", a "natureza", a "caipora", o "Toré". Entre a
exposicdo de uma e outra narragdo, apresento as idéias de carater tedrico que orientam a
pesquisa a respeito do que vem a ser a memoria de um grupo ou do seu funcionamento. No
quarto capitulo, a discussdo sobre as narrativas ganha continuidade, agora se centrando sobre a
passagem do tempo — do passado ao presente. Por essa razdo, o texto esta subdividido em dois
pontos: 1) o passado: tempo de negacdo da identidade e 2) o presente: tempo de afirmacao.
Nesses dois tempos que se diferenciam em varios outros, estdo contidas, primeiramente, as
historias que versam sobre o "cativeiro", o aprisionamento dos mais velhos para trabalhar nas
construcdes do agude e da igreja, os conflitos com os inumeros senhores fazendeiros e outras.
Em segundo lugar, aparecem as narrativas que dizem respeito ao tempo de afirmacdo do grupo.
Em geral, sdo historias voltadas para o relato daquilo que se costumou chamar de "luta" bem
como para o evidenciamento do que consideram sinais de distingdo, como o saber do pajé, a
medicina "da mata" e o auto-aprendizado indigena. No quinto e ultimo capitulo, exponho
conceitos importantes para o esclarecimento da relagdo existente entre a memoria, as narrativas
e a identidade do grupo Pitaguary, pensando, ainda, na relacdo que essa memoria tem com a
mobilizag¢do politica do mesmo. As referéncias que me orientam na compreensdo do conceito
de memoria aparecem neste capitulo mais claramente, o qual se ensaia como uma espécie de
conclusdo do trabalho, feita logo em seguida.
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1 INTRODUGCAO

Os Pitaguary residem na zona rural do municipio de Maracanaq, situado na regido zona
leste do Estado do Ceara e distante aproximadamente 13 quilometros de Fortaleza. A pouco mais 4
quilémetros do centro comercial do municipio, em sua zona rural, encontra-se Santo Antonio dos
Pitaguary, localidade que tem como limites, ao norte, a zona urbana de Maracanau, a oeste e sul,
Maranguape, ¢ ao leste, Pacatuba (ver mapa em anexo). Além de Santo Antdnio dos Pitaguary,
diversas sdo as localidades em que residem familias de membros do grupo. Santo Antdnio inclui
outras localidades menores, denominadas de Aldeia Nova, Retiro e Sitio Ipioca, havendo ainda, fora
desta, as localidades de Pau Branco, Olho D’Agua, Horto e Munguba.

E em Santo Antdnio, porém, que se concentra o maior niimero de pessoas e, por essa razio,
o maior numero de domicilios. Nao obstante, ¢ também nesta localidade que se realiza a maior parte
dos eventos empreendidos pelas liderangas, assim como ¢é nela que ocorrem as reunides quinzenais
do Conselho Indigena. Mais recentemente, no inicio do ano de 2001, na tentativa de descentralizar
os acontecimentos que dao visibilidade ao grupo e tornar possivel o engajamento de outros
membros, foi construido um espaco proprio para a realizacdo de reunides e comemoracdes na area
denominada de Munguba.'

Anteriormente, ainda em 1997, todas essas localidades foram visitadas pela FUNAI
(Fundagdo Nacional do Indio) a fim de serem reconhecidas como parte da area de 1.735,60 hectares
que foi oficialmente identificada pelo referido 6rgdo e que agora se encontra a espera da
demarcagdo final (fase pela qual também aguardam outros grupos situados no Estado do Ceard,
como ¢ o caso dos Tremembé de Almofala, dos Tapeba em Caucaia e dos Jenipapo-Kanindé em
Aquiraz).

Ha estimativas de que a populagdo Pitaguary seja de 750 pessoas, sendo 450 residentes
dentro da area considerada indigena e 300 nos arredores, mas este numero ndo € preciso e nao ha
noticia de que, até o momento, tenha sido feito um censo demografico especifico para a regido em

questdo.

! Durante muitos anos, as principais liderangas se concentravam em Santo Antonio, desde o cacique, o pajé, o
conselheiro até a agente de saude e a professora da escola indigena. Percebendo que essa centralizagdo
acarretava num prejuizo para as demais areas, aos poucos, foram sendo designadas fun¢des para membros das
varias localidades, fato evidenciado na escolha do novo Pajé (Barbosa), residente na area da Munguba.



Neste trabalho, procuro mostrar como o grupo, a partir de sua memoria e através de
suas narrativas, consegue evidenciar uma "condi¢do indigena" ou uma condi¢do de singularidade
que ¢ imprescindivel no processo de afirmacdo de sua identidade e no reconhecimento da mesma
pela sociedade circundante.

Opto pelo estudo a partir da memoria e das narrativas Pitaguary sabendo, entretanto, que
também seria possivel lancar um olhar sobre o grupo através de outras manifestacdes de sua
identidade, como a danga do Toré, ou a partir do uso que faz de seu patrimonio material - presente
na confec¢do de utensilios, adornos, colares e vestimentas. Outras possibilidades de explorar o
universo cotidiano do grupo existem porque, da cultura material a tradi¢do oral, os elementos que se
fazem visiveis na demarcag@o de diferencas e de caracteristicas identitarias sdo diversos.

Ao fazer a escolha por estudar a memoria e as narrativas do grupo ndo deixo, entretanto, de
tocar na existéncia das demais manifestagdes, pois elas mesmas aparecem como assunto principal
em muitas das narrativas que poderdo ser lidas ao longo dos capitulos que a esta introdugdo seguem.

No primeiro deles, exponho o que aqui denominei de "ir e vir da pesquisa”, uma espécie de
contextualizacdo e relato do trabalho de campo, deixando entrever o modo pelo qual iniciei a
pesquisa e o periodo no qual desenvolvi cada uma das etapas mencionadas mais a frente. E também
neste primeiro capitulo que apresento os narradores e as situacdes de narracdo, descrevendo alguns
dos acontecimentos que julguei importantes ainda no inicio da pesquisa.

No segundo capitulo, exponho, ainda que de maneira breve, o quadro em que se construiu o
objeto "indios do nordeste" e as varias visdes que persistem acerca da existéncia dos mesmos -
representagdes, em geral, negativas. Além disso, é neste que introduzo uma discussdo sobre os
critérios de identificacdo dos grupos étnicos e sua natureza. Em seguida, o capitulo se subdivide em
outros itens: a regido Nordeste, o Estado do Ceard e, por fim, a localidade de Santo Anténio dos
Pitaguary.

A idéia que norteia tal ordenacdo ¢ a de que se torna necessario, para o entendimento da
realidade que se da na localidade em que vivem os Pitaguary, a compreensdo daquilo que se passa
num cendrio mais amplo que ¢ o Estado, o qual, por sua vez, estd inserido num contexto ainda
maior que ¢ o da Regido Nordeste. Para tanto, faco referéncia aos estudos ja realizados acerca de

grupos indigenas presentes no Ceard bem como em outros estados da regido nordestina.



Ainda no final do segundo capitulo, trago para o texto alguns dos documentos
existentes sobre o grupo Pitaguary, transcrevendo parte de alguns daqueles que fazem mencao aos
nomes das localidades em que habitam (ou habitavam no periodo correspondente), aos acidentes
geograficos (como rios, serrotes etc.) e até mesmo a geragdes anteriores que tém seus nomes citados
por extenso em um dos documentos de registro de terra.

Ap0s a tentativa de contextualizar historica e geograficamente o grupo, o terceiro capitulo
se destina totalmente ao tema das narrativas Pitaguary, explorando seus principais assuntos,
interesses e possiveis sentidos. Assim € que aparecem as narrativas sobre o "tempo da escraviddo",
sobre a "mangueira sagrada", a "natureza", a "caipora", o "Toré". Entre a exposi¢do de uma e outra
narracdo, apresento as idéias de carater tedrico que orientam a pesquisa a respeito do que vem a ser
a memoria de um grupo ou do seu funcionamento.

No quarto capitulo, a discussdo sobre as narrativas ganha continuidade, agora se centrando
sobre a passagem do tempo — do passado ao presente. Por essa razdo, o texto estd subdividido em
dois pontos: 1) o passado: tempo de negacdo da identidade e 2) o presente: tempo de afirmagao.

Nesses dois tempos que se diferenciam em varios outros, estdo contidas, primeiramente, as
historias que versam sobre o "cativeiro", o aprisionamento dos mais velhos para trabalhar nas
construgdes do acude e da igreja, os conflitos com os inumeros senhores fazendeiros e outras.

Em segundo lugar, aparecem as narrativas que dizem respeito ao tempo de afirmacdo do
grupo. Em geral, sdo historias voltadas para o relato daquilo que se costumou chamar de "luta" bem
como para o evidenciamento do que consideram sinais de distingdo, como o saber do pajé, a
medicina "da mata" e o auto-aprendizado indigena.

No quinto e ultimo capitulo, exponho conceitos importantes para o esclarecimento da
relagdo existente entre a memdoria, as narrativas e a identidade do grupo Pitaguary, pensando, ainda,
na relagdo que essa memoria tem com a mobilizag@o politica do mesmo. Dessa forma, as referéncias
que me orientam na compreensdo do conceito de memoria aparecem neste capitulo mais

claramente, o qual se ensaia como uma espécie de conclusdo do trabalho, feita logo em seguida.
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CAPITULO 1

1.1 "O Ir e Vir da Pesquisa”

Neste primeiro capitulo, devo fazer um breve historico do "ir e vir da pesquisa" a fim de
rever o movimento realizado ao longo dos quase cinco anos a que, direta ou indiretamente, voltei-
me para o desenvolvimento desse trabalho. Pretendo, portanto, narrar o inicio de um longo processo
que agora culmina com a minha dissertagdo, deixando entrever a maneira através da qual cheguei a
minha tematica de estudo, ao grupo Pitaguary e, principalmente, aos narradores que tornaram
possivel a efetivagao desta experiéncia.

Algumas das observagdes aqui presentes foram inicialmente pensadas a partir de minha
monografia de bacharelado, a qual resultou de trés anos (1996-1998) que passei como pesquisadora
junto ao grupo de trabalho (GT) "Relacdes Interétnicas e Historia Regional", coordenado pela
antropologa Maria Sylvia Porto Alegre, entdo professora do Departamento de Ciéncias Sociais e
Filosofia da UFC.

O GT havia se constituido por diversos profissionais na area de Ciéncias Sociais e Historia,
cujo interesse comum levou a frente a proposta de revisar a questdo do "desaparecimento" dos
"povos" indigenas no Ceard, entendendo esse desaparecimento como resultado de uma ideologia
que se sustentava no argumento da extingdo e da miscigenagdo dos grupos étnicos aqui existentes.

Além disso, interessava também o trabalho com a histéria regional através das fontes
documentais, presentes no Arquivo do Estado do Ceard, bem como no Instituto Historico,
Geografico e Antropolégico do Ceara e no Nucleo de Documentagdo da UFC, para citar apenas
alguns dos acervos mais consultados.

Nesse contexto, a tentativa de se dar aten¢ao as fontes escritas ja estava em curso quando da
minha entrada no grupo de estudo, o qual contava com a publicagdo do guia de fontes "Documentos
para a Historia Indigena no Nordeste — Ceard, Rio Grande do Norte e Sergipe" (1994), coordenado
pelas antrop6logas Maria Sylvia Porto Alegre, Marlene da Silva Mariz e Beatriz Gois Dantas,
trabalho que refletia o percurso ja empreendido pela coordenadora do grupo e por alguns bolsistas

de iniciagdo cientifica e pos-graduagdo de anos anteriores.
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Em adicdo a isso, paralelamente as pesquisas voltadas para a coleta e catalogagdo das
fontes escritas, iniciou-se uma espécie de levantamento acerca da populagdo que se auto-
identificava como indigena em diversos municipios cearenses, a comecar pelos Jenipapo-Kanindé,
no municipio de Aquiraz e pelos Pitaguary, em Maracanau.

Foi assim que, a partir dos resultados parciais que obtive com as entrevistas (as quais
objetivavam ndo s6 o levantamento quantitativo, mas, também, a caracterizacdo do perfil
socioecondmico da populagdo), decidi partir para um estudo de natureza mais sistemadtica, centrado
no tema da relacdo entre identidade e cultura, o qual se tornou objeto de minha monografia de
bacharelado, defendida no inicio do ano de 1999, quando se deu o término da graduagdo e inicio do
mestrado.

Esses trés primeiros anos da pesquisa (1996-1998) foram importantes, sobretudo, para o
alcance de uma proximidade, mesmo que lenta e gradual, entre mim e o grupo, tornando possivel,
mais adiante, a escolha das narrativas Pitaguary como objeto de minha pesquisa de mestrado. Foi
assim que, ainda nesses primeiros anos, comecei a pensar sobre as questdes que recentemente
orientaram a realiza¢do de minha dissertagdo.

Quero dizer, portanto, que ja no inicio da pesquisa me inquietava saber, afinal, o que meus
interlocutores, que se identificavam como pertencentes a um grupo indigena, tinham a dizer sobre
si, sobre os outros e sobre o mundo ao seu redor, a partir desse lugar e dessa condi¢do diferenciada.
Por essa razdo, fui me perguntando, bem como a eles, o que havia para se saber e compreender

sobre sua(s) identidade(s) e suas historias®.

% Ao mesmo tempo, foi nesses primeiros anos que comecei a me deparar, ndo s6 com os olhares "de dentro",
ou seja, de meus interlocutores Pitaguary, mas com os olhares "de fora" sobre essa figura que se costuma
chamar de "indio" ou de "indigena" e que, ndo raras vezes, ¢ caricaturada. Foi assim que, nesse caminho,
comecei a estranhar visdes tdo familiares, representacdes as quais pouco me chamava atencdo antes da
pesquisa, opinides que, de alguma maneira, ja haviam enraizado ou cristalizado a imagem do indio
folclorizado, objeto de uma "memoria" gelada, morta, mumificada. Isso eu acompanhei nas discussdes em
sala de aula ou mesmo nos corredores da faculdade, com professores da filosofia, da politica e da sociologia,
pouco "convencidos" de que a tematica do meu estudo, bem como a de outros trés ou quatro pesquisadores do
assunto, de fato procedia. A duvida pairava sobre se era viavel pensar a existéncia desses grupos, se eram
legitimas as suas historias e as suas memorias, pois parecia evidente que delas ndo se poderia dissociar a
nogdo de recriagdo, melhor dizendo: de "reinvengao", trazendo a tona o exemplo do indio que punha sobre sua
cabeca um cocar de papel. A imagem desse indio de cocar de papel, de jaqueta jeans, reldogio e outros
aderecos, entra em discordancia com a do indio retratado nos livros de histéria didatica que acompanham toda
a vida do estudante primario e secundario, entra em discorddncia com o indio retratado nas cenas de novela ou
filmes que, ndo raras vezes, contribuem para a perpetuacdo da representacdo do indio como objeto folclorico,
romantizado, a ignorar o fato de que a questdo indigena contemporanea so se torna inteligivel se for possivel,
primeiramente, compreender que "a cultura mudou”, que "mudaram os costumes", e que, nesse caminho, o
hoje "é outra etapa da historia", como resumiu, uma vez, o cacique do grupo Pitaguary, Daniel Aradjo.
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Primeiramente, fui até ao grupo sem sequer saber dos estudos que ja existiam e, por
conseguinte, dos conceitos que tentavam dar cabo dessa espécie de "desaparecimento" e posterior
"reaparecimento”. Em realidade, eu suspeitava que s6 seria possivel conhecer um pouco mais da
afirmacdo identitaria do grupo se eu me detivesse no que eu via de mais manifesto em sua vida
cotidiana. E o que ai havia de mais particular ndo era uma lingua ou uma linguagem diferenciada
daqueles que vivem no seu entorno, ndo eram, assim,. praticas, costumes ou tradi¢cdes visivelmente
distintas, mas sim o poder de retratar e reinventar o mundo social através da lembrancga e da palavra,
ou seja: através da narragdo, das falas de meus interlocutores.

A palavra enunciada oralmente era o sinal da memoéria que ali se expressava. Uma
memoria, ou varias, a transbordar pelos trechos de suas narrativas. Essa memoria parecia pulsar
num sentido contrario as alega¢des de morte da cultura, da historia, da identidade do grupo. Era(m)
a(s) memoria(s), entdo, que eu havia de procurar melhor compreender.

E por isso segui em frente na idéia de estabelecer um didlogo mais aproximado com
determinados membros desse grupo, um didlogo no qual fosse possivel ir além da performance das
apresentagdes feitas para o publico, para as pracas e escolas, e chegar aos "lugares" onde essa
memoria nasce e renasce todos os dias, o "lugar" onde vivem e sdo recriadas as lembrangas bem
como muitas das a¢gdes do grupo. Em parte, essa era a minha inten¢do quando, pela primeira vez, fui
a localidade em que vive a maioria dos membros Pitaguary, a localidade de Santo Antdnio.

No ano de 1997, numa terga-feira, feriado em razdo da data de 22 de abril, tomei a
condugdo em direc@o a zona rural do municipio de Maracanall com a unica informac¢do de que o
ponto final da linha ficava exatamente nos arredores da casa do cacique. Lembro-me bem que, ao
pedir informagdes para o trocador do dnibus, ouvi dizer que, naquele lugar, de indigena s6 o nome
restava, pois parecia indubitavel que "indio que ¢ indio vive nu e solto no meio da mata".

Antes que me fosse dado tempo para refletir sobre a imagem do "indio livre e nu" que eu
jamais encontraria naquelas "matas", alguém retrucara dizendo: "ela vai 14 pra minha aldeia" e eu
me senti deveras confortada ao saber que ndo seria tarefa tdo dificil chegar ao lugar de destino.
Decorridos cinco anos dessa primeira viagem, recordo a fisionomia de uma das primeiras pessoas

que vi por l4. Era uma mulher, na idade de seus trinta anos, a qual eu encontrei recostada sobre a
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parte inferior da pequena porta de madeira que dava acesso a sala de uma das casas. A beira
do agude, essa casa de tijolos ainda descobertos era a morada do cacique. Com poucas palavras, ela
me disse que o lider trabalhava no rocado e, gesticulando com o dedo indicador na dire¢do da pista,
informou-me que eu iria encontra-lo se o procurasse "pra la da Aldeia Nova".

Como se ali iniciasse uma longa jornada, fui andando pelo caminho indicado e ndo tardei a
avistar uma grande imagem de Santo Antbnio e a igreja no alto da colina. Era uma paisagem
singular, como se pode ver nas fotografias em anexo. Procurando por pistas, adentrei a pequena
ante-sala que dava acesso a uma mercearia de paredes espessas e pintura amarela e, numa conversa
com a dona do estabelecimento, ouvi sobre um velho indio, de 90 anos, que poderia ser um dos
mais habeis na arte de contar sobre as pessoas que ali viveram e as geragdes que as sucederam.

Fui a procura deste, pouco antes de partir. E assim foi a minha descoberta do "lugar", no dia
22 de abril. Desde entdo, as visitas se tornaram freqiientes, muito embora ficassem restritas aos
finais de semana. No domingo posterior a primeira delas, os Pitaguary e membros de outros grupos
haviam decidido se manifestar a respeito da morte de Galdino Jesus dos Santos, pataxd assassinado
em Brasilia. Este era o segundo "evento" que eu observaria, pois mesmo sem sair da condi¢do de
espectadora, eu ja havia visto o grupo em uma apresentacdo na chamada "Semana dos Povos
Indigenas" de 1997.

Nesse segundo dia, a manifestacdo parecia adquirir outros ares, de protesto, mais que de
reivindicagdo. Foi por essa razdo que os indios se pintaram com o que costumam chamar de "pintura
de guerra": dois tragos vermelhos intercalados por um preto, sobre cada lado da face. Pintados,
vestindo saias, cocares e colares, os Pitaguary dangaram, ao som de tambores, o Toré — sua danga
"sagrada", tendo como platéia diversos professores, estudantes e jornalistas.

O Toré, objeto de descricdo e andlise que farei posteriormente ao longo dos préoximos
capitulos, ¢ uma danga iniciada por uma espécie de invocagdo que o cacique faz ou, como observei
mais recentemente, que o cacique e o pajé fazem juntos, pedindo ajuda, prote¢do e beng¢do, orando
espontanecamente ou rezando o catolico "pai-nosso". Nesse ritual, logo apds a oragdo, um cachimbo
¢ aceso e fumado pelo cacique ou pelo pajé, seguindo-se, a partir dai, a danga propriamente dita, a
qual s6 serd interrompida no momento em que os membros desejarem beber da atanhanga — mistura

liquida de frutas fermentadas — para poder retornar ao ritmo da danc¢a e assim continuamente.
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Como o Toré, algumas das atividades, naquela fase do "descobrimento", pareciam ser
primordiais. Se ali havia algo que instigava a qualquer curioso, isso era justamente os rituais que
fazia uma velha senhora, ha muito moradora da localidade de Santo Ant6nio, no intuito de curar
visitantes que 14 chegassem com dores e mazelas de toda sorte. Também ndo posso esquecer dos
inimeros "trabalhos" expostos a venda: de colares aos chamados "remédios do mato". Os remédios
eram foérmulas milagrosas. A cura estava mergulhada na seiva das ervas que alguém "sabio"
misturava.

Como as agucaradas garrafas de "lambedouro" que o Pajé exibia, eu bem podia ver e
escutar as entrevistas que o cacique concedia a todos que o instigavam. Tudo ao mesmo tempo: no
terreiro de chdo batido sob as arvores. Naquele movimento todo, o cacique desabafava sobre o
assassinato do lider Pataxé que chegara a conhecer em andangas por Brasilia, em passeatas,
assembléias, reunides, por ocasido de protesto contra autoridades governamentais.

Todos esses momentos me faziam pensar na no¢do do grupo, enquanto organizacao politica
e social, grupo que externava sua identidade, perante os outros, de forma caricaturada ou
teatralizada, sem deixar de ser, contudo, auténtico. la pensando na pressdo que nossa idealizac¢ao
acerca do indio "romantico" acabava por exercer sobre a apresentagdo dessas pessoas que ali eu
encontrava, isso porque era visivel o fato de que suas imagens e auto-imagens estavam ligadas, de
alguma forma, a nossa exigéncia de encontrar "sinais de distin¢do" no grupo.

Notava também a interferéncia de um personagem-chave nessa histéria toda que era a
figura do "militante". Pensava no seu papel e na relagdo que estabelecia. Nao se poderia negar que
"ativistas" e "missiondrios" pareciam ainda estar como mediadores entre o grupo e as instituigdes ou
autoridades a quem, muito freqiientemente, fazia-se necessario recorrer. Era como se ainda fosse
imprescindivel haver intermediarios entre o grupo e o Estado.

Afora todas essa configuragdo, parecia patente a presenga de uma duvida acerca da
legitimidade do grupo (enquanto indigena), fosse da parte daqueles que pelos arredores moravam,
fosse da parte de quem ouvia falar dos Pitaguary através dos meios de comunicagdo. Era patente a
desconfianga nos olhares curiosos, nas lentes, nas perguntas plenas de "incompreensao".

As frases do trocador de 6nibus, que ouvi ainda na primeira viagem, eram fruto de um

julgamento que tinha como base de reconhecimento da identidade de um grupo o critério cultural
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(de definigdo do grupo étnico — "indio vive nu e solto no meio da mata"), essas frases eram,
nesse sentido, antagdnicas aquelas que proferiam a jovem quando reconhecia, de fato, o lugar,
denominando-o de "minha aldeia". Negacdo e afirmagdo, auséncia ou presenca do reconhecimento,
permeavam quaisquer discussdes sobre o assunto e ja me adiantavam o carater complexo da
situagdo pela qual agora me interessava.

Ainda assim, durante as visitas nas localidades, mesclaram-se aos momentos
extraordindrios (quero dizer: extra-cotidianos) dias de calma convivéncia com os acontecimentos da
vida doméstica do grupo. O tom da vida intima bem se identificava nos relatos do cacique, quando
contava sua histdria pessoal e, a0 mesmo tempo, histérias que diziam respeito a todo o grupo.

Fui compreendendo que a memoria daquele grupo estava no trangado do tucum tanto
quanto no ritmo em que eram pronunciadas as palavras. Estava nas receitas de "garrafadas" do pajé,
nas cangdes entoadas em cada uma das dancas, nas historias de crianga que a Dona Maria viria um
dia a me contar. Nos "causos", no modo de procurar a matriz dos formigueiros que assolam as
plantagdes de feijdo, milho e jerimum. Naquilo tudo estava a memdria de um tanto maior de
pessoas, de um grupo inteiro e de quem por 14 ainda hoje vive.

Quanto as conversas com o cacique Daniel Aratijo, a beira do agude Santo Anté6nio, ja nas
visitas de agosto de 1997, tive a oportunidade de vé-lo falar sobre sua infancia, quando relembrou
coisas que aprendera na época em que sua avo ainda era viva. Enquanto narrava os episédios, ia
destrangando as palmas do tucum para a confecg¢do das saias e dos cocares utilizados nos dias de
danga. Ali percebi que, além de peca fundamental na organizacdo do grupo, o cacique era também
um artesdo que estava a produzir sem cessar.

Nos anos de 1998 e 1999, foram intimeras visitas as salas das casas, as plantacdes, aos
recantos da area indigena. Conversas regadas a longos goles de café, bastante adogados, e, por
vezes, marcadas por fartos pratos de feijdo, arroz e jerimum plantados em sua propria terra. Com
isso enxerguei que penetrar na vida doméstica de um grupo €, portanto, saber das historias de vida,
mas ndo somente disso, é também saber dos movimentos cotidianos entre a casa € 0s outros
espacos, conhecendo as mais distintas sensagdes: os sabores de sua cozinha, a temperatura das

casas, dos habitos que as compdem e que as cercam, das pequenas varandas em fins de noite, da
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dormida nas redes, das caminhadas pelo alto da serra com banhos sob os olhos d’agua e
muitas fotografias.

Essas experiéncias foram mais presentes no ano de 2000, quando ja havia finalizado os
estudos de bacharelado e me encontrava no segundo ano do mestrado. Permaneci na area por dias
seguidos, dormindo em casa de familias distintas. Na primeira semana, em meados de outubro,
acolheu-me a familia de Conceicdo, professora da escola indigena Pitaguary, a qual me fez perceber
uma outra dimensdo da organizagdo do grupo, um tanto distinta das praticas de liderangas como o
cacique e o pajé. Na segunda semana, acolheu-me a familia do Sr. Anténio Pitaguary, cuja
residéncia esta situada na area hoje denominada Aldeia Nova, parte integrante de Santo Antdnio dos
Pitaguary.

Foi entdo possivel saber de algumas afinidades e dos conflitos que havia entre membros que
se distinguem pela idade, pela op¢do religiosa ou mesmo por suas historias de vida. A diversidade
de interesses e perspectivas € o que, de certa forma, define o grupo e, com os mais jovens, devo
admitir, as caminhadas foram, além de tudo, divertidas. A subida ao alto da serra, lugar de
referéncia em muitas das narrativas, foi uma amostra do mundo de descobertas que cerca a
localidade de Santo Antonio dos Pitaguary.

Encontramos as mais diversas frutas: cachos de banana madura, laranjas, tangerinas,
goiabas, jacas verdes e muitos jambos. Encontramos reservatorios de agua que vém de olhos
naturais, tudo nos limites da &rea que corresponde a terra a ser demarcada. Entretanto, o mais
importante ¢ que, ali, naquela expedi¢do juvenil, encontramos lugares considerados especiais para
na trajetoria do grupo. Por essa razdo, os espacos iam sendo demarcados (ou re-demarcados) pelas
historias e lembrancas alheias (as quais ja constituem parte da lembranca daqueles). Nao ha como
negar, ¢ s6 ai eu notei, que a lembranca ¢ mesmo "uma experiéncia transfiguradora e
revolucionaria.

Jovens entre treze e vinte anos achavam que ndo eram hébeis narradores e sempre me
sugeriam a procura pelos mais velhos, como se a verdade sobre um grupo fosse posse de quem ja
viveu por muito tempo. Mas, aos poucos, eram essas mesmas pessoas que iam indicando a marca

social do tempo e do espago do qual faziam parte. Outro fato é que nunca agradou a esses mais

? Referéncia a Rubem Alves em seu livro Conversas com Quem Gosta de Ensinar. Sio Paulo: Papirus, 2000.
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jovens a idéia caricaturada do "indio". Muito provavelmente, para eles, um jogo de vdlei mais
empolgaria, como cheguei a ver, que a reunido do conselho indigena ou a danga do Toré. No
entanto, isso ndo implicava uma auséncia de afirmac¢do da diferenca.

Dai se desenrolaram muitos outros momentos, durante os anos que sucederam ao primeiro
encontro, em que meus interlocutores iam de velhas louceiras a jovens liderangas comunitarias, de
agricultores e artesdos a personalidades como o pajé e o cacique. Eram demoradas conversas com
os mais diversos membros do grupo, falas e relatos que se estendiam pelo cair da noite, quando o
cansaco ¢ a pouca luz j& me impediam de realizar anotagdes ¢ deixavam-me livre para somente
escutar o que tinha o outro a dizer.

Nesse percurso, a eleicdo dos narradores principais do trabalho foi se dando um pouco a
esmo. Isso traduz, em parte, a dificuldade de se trabalhar com as narrativas. E preciso muito tempo
para se conhecer os narradores e ndo menos para encontrar situagdes "adequadas" para a narragdo.
Entre o trabalho, as reunides quinzenais e as chamadas para manifestagdes em escolas e pragas, o
tempo tranqiiilo, necessario a rememoracao sobre determinados assuntos, nem sempre € possivel.

A minha escolha pelos narradores que aqui aparecem ndo se deu diante do conhecimento
das varias indicacdes recebidas por pessoas conhecedoras do grupo, pois muitos desses ndo cheguei
sequer a conhecer. Essa escolha se deu pelas possibilidades que foram se abrindo a partir de uma
visita ou outra, pela disposi¢do que alguns demonstravam ter, pela proximidade que fui criando com
determinadas familias. Portanto, ndo posso alegar que houve um critério especifico na escolha dos
mesmos.

Embora tenha uma grande diversidade de depoimentos, coletados ainda nos primeiros anos
de graduacdo, meus principais narradores, neste trabalho, sdo apenas cinco: o cacique Daniel
Aratjo, o antigo pajé José Filismino, sua prima Dona Maria Targino, sua outra prima Dona Maria
Pitaguary e seu esposo Sr. Antonio Pitaguary. Muitas das historias que eles vém a contar foram
suscitadas por perguntas que elaborei a partir dos depoimentos iniciais de que falo no principio do
paragrafo.

Esses cinco narradores aprofundaram, assim, inimeros temas que haviam aparecido nas

respostas curtas do formuldrio de levantamento da populagdo, trabalho feito ainda em 1997.
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Aprofundaram as narrativas das quais eu apenas tinha escutado um trecho ou uma referéncia,
recontando, ndo raras vezes, as mesmas historias, de modo distinto.

Durante o ano de 1998, ao invés de registrar essas conversas em gravadores de audio,
resolvi filmar as conversas, na inten¢do de criar, aos poucos, um banco de dados sobre o grupo que
contivesse, além das informagdes escritas, imagens que poderiam ser editadas para constituir um
video no futuro. Ja em 1999 e 2000, na impossibilidade de levar o equipamento e por estar sem
outros colegas na area, passei a registrar as conversas em pequenos gravadores e, vez em quando,
fotografar uma ou outra situagao.

Em geral, as narragdes tomavam lugar na propria casa dos narradores, a exce¢do do dia em
que Dona Maria Targino foi contando suas historias durante uma caminhada pelas vizinhangas e da
vez em que subi a serra, como j4 mencionei, com os jovens do grupo, cujas conversas ndo registrei
por pedido dos proprios (e por essa razdo ndo estdo aqui transcritas).

A casa do cacique, que ¢ casado com outra pessoa do grupo e possui dela um enteado, fica a
beira do agude Santo Antbnio, sendo, por isso, um dos lugares mais centrais de toda a localidade. A
casa de Dona Maria Targino, antiga louceira e dona de casa, que tem apenas uma filha e um neto
consigo, ja fica hd mais de dois quilometros de distdncia, bem antes de se adentrar no centro da
localidade. Ao vir de Fortaleza, passa-se primeiro por ela para depois se chegar a localidade. Sua
casa ¢ nas redondezas daquela que fiquei em 2000, junto a familia da professora Conceicao,
sobrinha de Dona Maria e filha de sua irma mais nova.

Ja a casa do pajé Filismino (que tem consigo somente a esposa), assim como a de seus
vizinhos D. Maria Pitaguary e seu esposo Sr. Antonio, fica na chamada "Aldeia Nova", uma area de
107 hectares que corresponde a faixa de terra "doada" pela prefeitura de Maracanat, onde estdo
construidas dezenas de habitacdes para familias de membros do grupo.

Nao ¢ possivel dizer, exatamente, quem mora em cada casa dessa pelo simples fato de que,
constantemente, hd parentes que descem do alto da serra ou que vem de outra regido e se alojam
nelas por tempo indeterminado. Na casa de dona Maria Pitaguary, por exemplo, fiquei entre varios
outros hdospedes que iam desde os seus filhos casados a parentes distantes que vieram de bairros de

Fortaleza.
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Foram essas as condi¢cdes sob as quais travei inumeros didlogos e obtive as
informagdes que aqui vao estar presentes. Esse ¢ um relato, sumario, de como se deu meu trabalho
de campo, cujos instrumentos maiores foram observagdo e escuta. Observar as situagdes em que as
narrativas vinham a tona e escuta-las para poder, enfim, interpreta-las.

Em todo esse processo, fui me baseando na idéia de que meu trabalho se tratava de uma
atividade "interpretativa", um esfor¢o que me fazia ciente de que nossos dados de pesquisador sdo
sempre "nossa propria constru¢do das constru¢des de outras pessoas". Esse esfor¢co na pesquisa, de
natureza antropologica, eu vi menos como a tarefa de um "decifrador de c6digos" e mais como a de
um "critico literario", como aquele que persegue o significado dos dados que observa, mas que nao
pode chegar a eles sendo através de uma interpretacao. Os significados foram, portanto, construidos,
ao invés de depreendidos ou descobertos (Geertz, 1989:17-19).

Estar situada na observagdo (na escuta e na interpretagdo) implicou aproximar-me do ritmo,
do tempo e do espaco alheio. Mais que isso, enfrentei um tipo de problema que ¢ especifico ao
trabalho voltado para a andlise de narrativas. Este problema diz respeito a necessidade de uma
relacdo de proximidade maior com o grupo, pois ndo se consegue chegar até a memoria e as
narrativas se ndo for através dos contatos que se estabelecem no proprio cotidiano do grupo, longe
dos microfones, das caixas de som e cameras fotograficas.

Nesse sentido, minhas fontes de andlise estavam num "lugar" muito distinto daquele
construido para os eventos com espectadores - as assembléias estaduais, as manifestagdes publicas e
outras situacdes. Esse "lugar", certamente, ndo ¢ de facil acesso e, por essa razdo, transparece, ao
longo do texto, a dificuldade que existe na interpretacdo de algumas historias.

No campo, percebi que as coisas estavam em constante movimento e, ao contrario do que
muitas vezes pensava, nele a vida era, como bem o ¢, dindmica, absolutamente viva. Por isso, estar
situado pareceu ser tdo dificil, pois todo relato, toda escrita, que dai resulta, acaba por se
transformar numa espécie de aprisionamento desse movimento que jamais cessa. E como se nunca
fosse possivel estar plenamente atualizado, correndo o risco de, ndo raras vezes, ficar realmente
defasado em relagdo a acontecimentos de suma importancia para a vida do grupo.

Foi exatamente isso que percebi na VII Assembléia dos Povos Indigenas do Ceara (25 a 29

de novembro de 2001), a qual contou com a presenca dos Tremembé - Ce, Tapeba - Ce, Jenipapo-
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Kanindé - Ce, Pitaguary - Ce, Canindé - Ce, Potiguara - Pb, Calabaga - ce e outros. O evento
aconteceu na propria area dos Pitaguary, sob a sombra de sua mais conhecida arvore, chamada
"mangueira sagrada".

Ao longo de quase cinco dias, foi possivel compreender esse carater dindmico da realidade
social, pois muitas mudancas foram explicitadas na tomada de poder por jovens liderangas, na
ameaca que pareciam sentir os mais velhos diante desses jovens, na aprovacao de diversas medidas
como aquela que reconhece o funcionamento do "magistério indigena" (direito a uma educagdo
diferenciada) e nas discussdes que envolviam embates entre fac¢des internas de cada grupo indigena
la presente. Tanto quanto, poderia dizer, nos conflitos entre esses grupos e os agentes externos de
todo o processo politico que envolve a mobilizagdo para a demarcagdo das terras (entidades
diversas, instituicdes como a igreja e 6rgdos governamentais como a FUNAI).

Num s6 dia de realizagdo da assembléia estadual, um espectador podia compreender como ¢
dificil seguir as pistas que apontam para o(s) sentido(s) das diversas relagdes que estdo em jogo
num evento como esse. Ainda assim, acredito que estar situado ¢ acompanhar, ao menos, parte
desse movimento, dialogando numa relagdo de reciprocidade que ndo implica "tornar-se nativo",
mas, sim, buscar estratégias para propiciar uma compreensdo dos acontecimentos sociais ou, ao
menos, de seus contextos (Geertz, 1989:24-25).

Por ai se pode ver que descrever €, antes de tudo, observar, perguntar, interpretar e explicar.
E ver o conjunto de comportamentos ¢ instituigdes de um dado grupo como "sistemas entrelagados
de signos interpretaveis", tentando expor sua normalidade sem reduzir sua particularidade,
percebendo que as praticas de sua cultura podem ser mais logicas e singulares do que parecem ser a
primeira vista*. Na pesquisa de campo, todo o meu trabalho se compds de uma interpretagdo de
"segunda e terceira mao". O que tenho aqui sdo "anotagdes", "inscri¢gdes" do fluxo de um discurso
social e de uma trama que entendo apenas parcialmente, microscopicamente, finitamente orientada

por meu olhar (Idem).

* Isso me fez entender o sentido dos cocares e colares trazidos de volta para a composigdo dos rituais em
publico. Isso me fez entender uma espécie de "viagem de volta" a certos costumes, certas praticas ancestrais.
Fiquei certa de que havia, portanto, uma logica que norteava o esforgo da "reelaboragdo cultural" empreendida
pelo grupo. Havia sentido na danga que voltava a ganhar importancia, nas pinturas de rosto e nos aderecos de
toda sorte. Havia sentido, entdo, em qualquer ato coerente com o desejo de afirmagdo étnica. Essas praticas,
aos poucos, passaram a ser "logicas e singulares", mais do que pareciam ser quando de minha primeira
pesquisa de campo.
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Em particular, também penso, para concluir, que a constru¢cdo desse objeto poderia
ser empreendida por outros tipos de estudiosos, munidos do olhar que possuem outras areas do
saber. Quero dizer, com isso, que a realidade social do grupo Pitaguary seguramente pode ser alvo
da atencdo de muitos outros pesquisadores, centrados seja na historia, na geografia ou sociologia,

seja na lingiiistica, na psicologia social ou comunicagao.



CAPITULO 2

2.1 Entre Os indios do Nordeste: "Era Tudo Um Povo $6"

"No inicio, era tudo um povo so.
Tudo junto, sem separa¢do nenhuma'
Daniel Araujo, cacique Pitaguary

’

\

Neste capitulo, tenho por objetivo trazer a tona uma discussdo sobre o conceito de
identidade e os critérios de identificacdo dos grupos étnicos, descrevendo um pouco das
caracteristicas presentes na situag@o histérica dos varios grupos indigenas localizados no Nordeste.
Analiso ainda acontecimentos importantes para a compreensdo da histéria indigena no Ceara,
chegando, por fim, ao lugar central deste trabalho que é a localidade de Santo Anténio dos
Pitaguary.

Inicialmente, ¢ importante ressaltar que o processo de mobilizacdo e conseqiiente
visibilidade alcancada por parte dos grupos indigenas no Estado do Ceara reflete um movimento
que se estende a toda Regido Nordeste. Nela, diversos sdo os grupos que reivindicam o
reconhecimento oficial de suas identidades e as garantias relacionadas a esse reconhecimento, tais
como o direito a posse das terras habitadas por eles e o direito & uma educagdo e a uma saude
diferenciadas.

A maior parte desses grupos, como vou discutir logo a frente, comecou a se organizar em
meio a mobiliza¢do sdécio-politica dos anos 80, alguns até anteriormente, ja nos anos 70, periodo em
que se destaca a atuacdo de vérios setores da sociedade, especialmente os partidos, sindicatos e as
chamadas pastorais catdlicas. S3o os anos em que a pratica da "Teologia da Libertagdo" se faz
presente na organizagdo de parte das camadas populares, especialmente através das chamadas
"Comunidades Eclesiais de Base - CEB".

Como resultado dessa agitagdo politica que vai se intensificando ao longo dos anos 80, a
mobilizagdo dos grupos indigenas também ganha impulso, no ano de 1988, com a promulgacao da
Constitui¢do da Republica Federativa do Brasil, a qual assegura aos indios de todo o territorio

brasileiro o direito de perpetuarem a sua alteridade cultural sobre as terras que "tradicionalmente"
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ocupam, enquadradas na categoria de bens "inalienaveis" e "indisponiveis" (Constituicdo da
Republica Federativa do Brasil, 1988).”

Assim, a importancia que a denominada "questdo indigena" adquire no cenario social e
politico vai acenando para a elaboracdo de novas reivindicagdes que ndo estdo centradas
exclusivamente na necessidade de se demarcarem terras, mas que ja se estendem por outras areas
como a educacdo e a saude.

Nesse contexto, cabe ao Ministério da Educagdo e do Desporto, em 1994, a atribuicdo e o
exercicio de oferecer aos indios uma "educacdo especifica" e "de qualidade", tendo como principios
o "respeito a diversidade étnica" e o reconhecimento dos "saberes tradicionais" que se transmitiram
ao longo de vérias geragdes em cada grupo (Lopes da Silva, 1991).°

As demandas dos indios situados na regido Nordeste, que somam mais de 40 mil
(distribuidos em cerca de 23 etnias), vdo tomando forma e alcangado visibilidade ao ocupar os
espacos da midia e se fazerem presentes para a(s) sociedade(s) envolvente(s). Entretanto, apesar da
importancia crescente que esses grupos vao adquirindo no contexto das negociagdes com a FUNAI
e a sociedade em geral, percebe-se que a construgdo do objeto "indios do Nordeste" ¢ muito recente,
como se pode ver na discussdo que faz o antrop6logo Jodo Pacheco de Oliveira, em varios de seus
textos.’

Segundo o autor, fazendo uma analise mais minuciosa a respeito do saber antropoldgico no
Brasil, torna-se perceptivel o fato de que os povos indigenas do Nordeste nunca foram objeto de

interesse especial para os etndlogos e ¢ por isso que, nas obras que compdem a vasta bibliografia

> Contando com a protegdo do Estado, a Constituigio de 1988 destina aos indios o direito "imprescritivel" de
usufruto exclusivo de todas as riquezas advindas dessas terras, reservando-lhes a escolha dos meios de
aproveitamento dos recursos necessarios ao seu bem-estar e a sua reprodugdo fisica e cultural, em
consonancia com usos, costumes e tradi¢des especificas (Constitui¢do da Republica Federativa do Brasil,
1988).

% A tentativa de oferecer um programa adequado ao contexto das minorias étnicas do Pais vem a ser, portanto, um dos
"compromissos" assumidos pelo Estado brasileiro na elaboragdo do "Plano Decenal de Educaggo para Todos", o qual
passa a ser considerado uma medida que corrobora no sentido de efetivar as garantias anunciadas na publicagdo dos
artigos 231 e 232 da atual Constituicdo (Lopes da Silva, 1991).

7 Construciio esta que Jodo Pacheco de Oliveira tematiza em varios de seus textos. Mais precisamente, naqueles que
denominou "A problematica dos ‘indios misturados’ e os limites dos estudos americanistas: um encontro entre
antropologia e historia" (1999b) e "Uma etnologia dos ‘indios misturados’? — situag@o colonial, territorializagdo e
fluxos culturais" (1998, 1999a). Esse tltimo texto ¢ uma espécie de introdugdo a uma coletinea de trabalhos que tém
por objeto de estudo, justamente, aspectos da vida e da organizagdo de grupos indigenas situados na regido do
Nordeste brasileiro. A jungdo dessa série de trabalhos originou o livro, intitulado 4 Viagem da Volta — etnicidade,
politica e reelaboragdo cultural no Nordeste indigena (1999a), no qual se encontra o referido texto do organizador.
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acerca dos mais diversos grupos no Brasil, pouco se pode encontrar sobre aqueles que
ocupam faixas territoriais nos estados nordestinos (Oliveira, 1998:47-50).

Mesmo na Universidade, onde o discurso de critica ao processo de exotizacdo e
romanticiza¢do do indigena sempre foi mais vivo, mesmo ai se vai encontrar pouca preocupacao por
parte dos estudiosos que, tradicionalmente, ocuparam-se de desenvolver pesquisas ligadas a
tematica do indigenismo.

Exclui-se dessa maioria apenas determinados nucleos de pesquisa ou pesquisadores
solitarios que durante as ultimas duas décadas tém estudado especialmente tais grupos, sendo os
verdadeiros responsaveis pela constru¢do do objeto / sujeito em questao.

Pelo que fizeram ja se pode afirmar que "um olhar sobre esse passado préximo
provavelmente permite-nos concluir que o conhecimento sobre os indios no Nordeste aumentou" e é
"em face desse conhecimento mais propriamente etnografico j4 acumulado" que se tornou possivel
"prosseguir com mais folego tedrico, recobrindo areas de interesse ainda muito lacunares, ou
completamente inexploradas" (Dantas, Sampaio e Carvalho, 1998:456).

Enquanto alguns se interessam essencialmente pela questdo das terras e da agdo indigenista
no Nordeste, outros estdo a discutir as idéia de "invencdo", de "renascimento”" e "génese" dessas
"sociedades". Nesse caminho, "etnogénege", "sociogénese", "emergéncia étnica" e "etnicidade" sdo
conceitos que aparecem para tentar corroborar na descri¢do e explicacdo sobre a situacdo de varios
desses grupos que no Nordeste se encontram.

Assim como h4 uma pluralidade de grupos, ha uma diversidade maior ainda de temas
recortados e de termos e conceitos utilizados em cada trabalho por cada autor. Eu, aqui, farei a
opcdo de me referir sempre a "grupos indigenas", muito embora o uso de palavras como "povos",
"sociedades" e "comunidades" seja deveras recorrente na referida literatura antropologica ja
produzida sobre o tema.

No proprio Estado do Ceard, observa-se que o interesse pelo estudo de aspectos da vida
indigena local ¢ recente, mas tem sido crescente entre os estudantes universitarios. Historiadores,
antropdlogos e psicologos se revezam pelas "aldeias" dos varios grupos no Ceard: Jenipapo-

Canindé, Tremembé, Tapeba, Canindé, Pitaguary, Calabaga, Potiguara e outros.
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Nos ultimos anos, uma parte desses estudos tem se voltado para o "discurso" dos
grupos, para a observacdo de suas manifestacdes e realizagdes, além do proprio interesse pela
histéria, a memoria e a narrativa dos mesmos. Contudo, ressaltada a importancia desses estudos,
penso que ndo ha como negar que os indios do Nordeste ainda sdo "um objeto de interesse residual"
(Oliveira, 1998:47-50).

E isso se deve, em parte, a grande difusdo da idéia de "perda" dos "elementos culturais
originais" a que pareciam estar confinados. E como se eles, salvo as excecdes ja citadas, tivessem
sido relegados ao interesse, no maximo, de uma chamada "etnologia das perdas e das auséncias
culturais", a qual, desde h4 muito, deparou-se com o enorme desafio de tentar "enquadrar”" esses
"casos" em categorias de classificagdo mais generalizada como a de "grupos lingiiisticos" e "areas
culturais" (Oliveira, 1998:47-50).

Num passado mais distante, tornou-se comum fazer recair sobre o estudo dos mesmos 0s
conceitos de "mesticagem", "aculturacdo", "integracdo", "assimilacdo" e outros. Sempre, de uma
maneira ou de outra, considerando-os mais pelo que "foram" do que mesmo pelo que representam
na atualidade. Essa visdo permeia diversos textos, os quais afirmam que no Nordeste quase ndo hé
mais indios, mas sim "mesti¢os", "caboclos" ou "sertanejos" que em pouco se diferenciam da
populagdo circundante. Textos que, em geral, valem-se de uma conclusdo tipica da analise
assentada sobre a "falta", guiada pela perspectiva de que a "privac¢do" de algo destituiu dessa gente a
qualidade de "indigena" (Idem).

Pensando assim, num cendrio de suposta auséncia de sinais de distingdo, esses grupos
acabam por ser designados como '"remanescentes", "descendentes" ou, se indios, "indios
misturados"®, retratando o vigor com que ainda persiste o critério de identificagdo dos grupos
étnicos a partir de uma cultura especifica ou de uma diferenca fenotipica (Oliveira, 1998:47-50). O
raciocinio ¢ sedutor: se ndo ha diferencas tdo explicitas dos demais grupos de sertanejos,
camponeses, brancos, negros e outros, a ndo ser que "forjadas", esses que se dizem indios sdo tdo
somente "descendentes", e distantes, pois "esqueceram" sua lingua original e ja se vestem e vivem

como os demais. Custa, e muito, entender como eles podem ser indios e se chamar José da Silva,

¥ Para os autores Dantas, Sampaio e Carvalho (1998:452), "o apelo a mistura como elemento diluidor se
exacerba no decorrer da segunda metade do século. Isso tem evidentemente relagdo com as ideologias raciais
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Jodo de Souza, Maria Filismino, Maria Targino, Francisco de Assis, Daniel Araujo e por ai
vai. A idéia de que tais sujeitos tém que se "parecer" com um possivel estereotipo da figura indigena
se sobrepde ao fato de que os mesmos simplesmente afirmam "ser" indigenas.

Além dos nomes, uns sdo fervorosos devotos de Santo AntOnio, outros sdo crentes,
freqlientadores da Assembléia de Deus, outros sdo evangélicos e, a0 mesmo tempo, acreditam na
"caipora", na "mae-d’agua", sem permitir uma definicdo que facilite o entendimento, defini¢do
daquele tipo que, ndo raras vezes, ¢ capaz de esvaziar a complexidade propria da realidade social.

Uma cena que bem exemplifica esta situacdo ocorreu numa assembléia indigena que
participei em Itanhém, litoral paulista, em meados do ano 2000. Os indios Guarani e Tupi-Guarani
da regido sul de Sao Paulo estavam reunidos para discutir estratégias a fim de alcangar melhorias na
area da educacdo indigena. Ambos os grupos expressavam parte de suas opinides e discutiam entre
si através das suas linguas e, muitas vezes, os que ndo eram de seus grupos, como eu, ficavam
perdidos. Para algumas autoridades locais, o encontro provocava entusiasmo, pois os indios tinham
feicdes diferenciadas do restante da populacdo e, além do mais, falavam uma lingua que em nada se
parecida com o portugués.

Em meio a esse entusiasmo que partia de ambos os lados, ap6s o almogo, ja no inicio da
tarde, um pequeno grupo de jovens resolveu cantar em tupi e tupi-guarani, acompanhados pelo
violdo de um dos seus. Nesse momento, a manifestacdo, com aquelas cangdes festivas, chegou a
impressionar os visitantes ainda mais. No entanto, qual ndo foi a surpresa de alguns espectadores ao
perceber que, na verdade, os indios estavam cantando animadissimas versdes de canticos
evangélicos traduzidos para a lingua nativa! A demonstragdo de preservacdo de uma lingua tdo
ancestral parecia ndo combinar com a devogao fervorosa daqueles jovens cristaos.

Por isso, um dos "militantes" responsaveis pelo encontro chegou a ficar enfurecido, como
se aquilo fosse depor contra a identidade deles, como se aquilo fosse incoerente, paradoxal. Tentou
ocultar das cameras que filmavam, julgando que aquela cena ndo merecia ser registrada. Ele talvez
tenha desconhecido que a realidade social compartilhada por tais grupos ndo ¢ tdo simples, definida

e clara como as vezes se imagina.

de que se langaria mao para explicar o Brasil, nagdo emergente onde brancos, negros e indios eram vistos, por
muitos, como ingredientes destinados ao ‘cadinho racial’, mecanismo de reducdo do multiplo ao uno".
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E possivel, assim, encontrar grupos indigenas que compartilham inumeros tragos de
outras culturas e que em muito se diferenciam de seus antepassados supostamente imersos num
tempo de "pureza cultural" ficticia. E ndo € possivel, portanto, dizer que ndo sdo indigenas porque
incorporaram tantos elementos da cultura alheia. Essa confusdo repousa na questdo da utiliza¢do
dos critérios de identificagcdo desses grupos e ¢ dela que surgem as mais variadas versdes de termos
que querem dizer da miscigenagdo, mas que acabam por criar categorias ideolégicas como a de
"caboclo" (Porto Alegre, 1992) ou a da "mistura" como sinénimo de miscigenagdo (Oliveira, 1998).

A antropéloga Sylvia Porto Alegre (1999) argumenta, assim, que o "processo de
caboclizagdo" ndo diz respeito ao processo de "miscigenacdo", mas sim ao estabelecimento de um

discurso que objetiva a negagdo de uma possivel diferenca:

Consideramos que a categoria ‘caboclo’, identificada etnicamente como mesti¢o de origem
indigena, ¢ menos uma categoria social concreta e muito mais uma construg¢do ideologica,
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 substitui¢do a violéncia militar e a coer¢ao

do Estado (Porto Alegre, 1992, p. 17).

A figura do "caboclo" ¢ uma das que melhor representa a idéia da fusdo entre as supostas
matrizes raciais e culturais que deram origem a sociedade brasileira. Lembra também a expressdo
"amalgama étnica" de que Gilberto Freyre falava em "Casa-Grande & Senzala" (Freyre, 1997). Nao
¢ a toa, portanto, que a figura do "caboclo" est4 presente no sincretismo religioso dos cultos afro-
brasileiros, especialmente na Umbanda (Pordeus Jr., 2000). No caso do Ceard bem como de todo o
Nordeste, a polémica questdo sobre a existéncia ou ndo do indio também parece residir neste ponto
central: o critério utilizado para identificacdo dos grupos étnicos. Sabe-se que, ainda hoje,
coexistem, com certa difusdo no senso comum, os critérios racial, legal, cultural’ e, com menor

forca, o da auto-identificacdo étnica.

? O primeiro define o indio como "uma entidade racial evidenciada por caracteres fisicos distintos daqueles
dos conquistadores europeus". O segundo afirma que indio é toda pessoa que satisfaz as caracteristicas
definidas por lei como peculiares a tal. J4 o terceiro acredita que "determinado povo, ndo importa seus
caracteres bioldgicos, seria classificado como indigena, branco ou mesti¢o, conforme a porcentagem de
elementos culturais de cada conjunto" (Melatti, 1993:20-23).
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Interessante ¢ lembrar, nesse contexto, que, a principio, "foi muito facil aos
colonizadores civilizados identificarem os indios: eram todos aqueles que tinham encontrado na
América". Agora, cinco séculos depois do desembarque de Colombo, tem-se muita dificuldade em
distinguir quem s@o esses grupos indigenas, dai essa diversidade de critérios que predominaram,
diferentemente, em cada época da historia brasileira (Melatti, 1993: 20-22).

Levando em consideracdo tanto o critério racial e o legal quanto o cultural, parece
demasiadamente complicada a situagdo dos grupos indigenas no Nordeste. Situados numa area de
grande populacdo "mestica", ndo ha como negar que esses grupos adotaram, ao longo de um
processo de cinco séculos, "uma série de instrumentos, de habitos e crencgas dos ditos civilizados"
(Idem). Dessa forma, o critério cultural se mostra pouco adequado para pensar a situagdo de grupos
que passaram por transformagdes continuas e alteragdes significativas em muitas das suas

caracteristicas tidas como "originais":

As deficiéncias deste critério se devem ao fato de se apoiar num conceito antiquado e ja
ultrapassado de cultura como um mero conjunto de tracos culturais, a simples soma de
costumes, crencas e técnicas. Nao se leva em consideragdo que uma cultura constitui um
sistema em que os elementos componentes mantém relacdes entre si de tal forma que a
modificacdo de um deles acarreta mudanca nos demais. Além disso, nesse sistema, 0s
elementos componentes ndo tém todos a mesma importancia, ja que ndo contribuem no
mesmo grau para que a sociedade a que pertenca esta cultura continue existindo como

entidade concreta e distinta das demais sociedades (Melatti, 1993:23).

Toda a discuss@o que Jodo Pacheco de Oliveira faz a respeito da chamada "etnologia das
perdas e das auséncias culturais" ¢, indiretamente, uma critica ao uso do critério cultural como
instrumento de identificagdo de grupos indigenas (estejam eles situados na regido Nordeste, na
Amazodnia ou demais regides) que passam por transformagdes continuas e que, por isso, jamais irdo
corresponder as exigéncias de conservacao de certos elementos de sua cultura ancestral.

Nessa discussdo, ¢ importante notar, contudo, que, ja no inicio do século XX, o socidlogo
Max Weber definia os grupos étnicos como "comunidades organizadas" que se fundamentavam no

"sentimento subjetivo” de uma "origem comum", ressaltando, assim, o aspecto de serem uma

associagdo de natureza politica. Weber afirmava que era o sentimento de uma origem comum que se
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revelava como base para a "acdo coletiva" e que se apresentava como elemento de
"solidariedade" entre os membros do grupo (Weber, 1983).
A definicdo weberiana pode tornar mais compreensivel o caso dos indios no Nordeste
porque leva a pensar sobre o aspecto politico da identidade tanto quanto sobre o processo da
"reelaboracdo cultural" a que os indios chegam quando se v€em interessados em demarcar

fronteiras. Além disso, faz-se notar que:

Quando a etnicidade se manifesta, as diferencas externas demarcadoras da condi¢do étnica
costumam ser acentuadas e teatralizadas. Weber considerava-as esteticamente
impressionantes ¢ mesmo artificiosas (1944:320) e, embora tenham, aparentemente, pouca
importancia politica por estarem referidas a pequenos aspectos da conduta e da vida
cotidiana, ao habitus, a lingua, as crengas religiosas € & memoria, costumam se revestir de
um valor simbélico insuspeitado como estratégia na consecucdo dos fins almejados (Porto

Alegre, 1996:136).

Enfim, o fato de Weber evidenciar esta visdo possibilitou o deslocamento de um olhar, na
propria antropologia, que antes se preocupava, essencialmente, com a cultura especifica de que
dispunha cada grupo (para dizer que era a base de sua identidade) e que passa a centrar sua atencao
no significado politico da emergéncia ou da mobilizagdo da etnicidade. Trata-se de uma importante
mudanca quando se vé que, durante muito tempo, atribuiu-se ao grupo étnico a caracteristica de
compartilhar, indispensavelmente, uma cultura singular.

No caminho aberto por Weber, Friedrich Barth, antropologo noruegués, considerou que a
importancia dessa caracteristica — de compartilhamento de uma mesma cultura — estaria no fato de
aparecer como implicag¢do ou resultado da organizagdo étnica e ndo como caracteristica primaria e
"definicional" desta. Neste caso, os grupos étnicos deveriam ser vistos como uma forma de
organizacdo social, onde o primeiro trago diria respeito a "auto-atribui¢do" e a "atribuicdo" por
outros a uma categoria étnica, ou seja: a existéncia de "um grupo que se identifica e ¢ identificado
por outros como se constituisse uma categoria diferenciavel de outras categorias do mesmo tipo"

(Barth, 1998:190).
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Barth vem falar, assim, da existéncia da auto-identificagdo dos membros de um grupo
e seu reconhecimento ou identificagdo pelos outros como elemento que permite uma defini¢do mais

precisa do que vem a ser o grupo étnico, argumentando que:

Uma atribui¢do categorica ¢ uma atribui¢@o étnica quando classifica uma pessoa em termos
de sua identidade basica mais geral, presumivelmente determinada por sua origem e seu
meio ambiente. Na medida em que os atores usam identidades étnicas para categorizar a si
mesmo € outros, com objetivos de interagdo, eles formam grupos étnicos neste sentido

organizacional (Barth, 1998:194).

Por esse meio, fica claro que Barth alerta para o fato de que embora as categorias étnicas
levem em considerag@o as diferencas culturais, ndo se pode, a partir disso, deduzir a idéia acima
contestada de que grupos étnicos necessariamente, para assim serem considerados, devem
compartilhar uma cultura especifica, a qual permanece a mesma ao longo de sua histéria. Ao
contrario, as caracteristicas culturais levadas em consideracdo, em cada caso, sdo aquelas que os

proprios atores pensam ou sdo levados a pensar como significantes. Por essa razao,

... alguns tragos culturais sdo utilizados pelos atores como sinais e emblemas de diferencas,
outros sdo ignorados, e, em alguns relacionamentos, diferencas radicais sdo minimizadas e

negadas (Barth, 1998:194).

Esses tragos podem, num primeiro instante, ser identificados com os simbolos da cultura
material indigena, como o cocar, o penacho, as saias de danca, o arco e a flecha, mas também como
papéis (o caso do Nordeste ¢ exemplar) que personificam a manuten¢do de uma organizagao social
distinta, na qual lideram o pajé, o cacique, o conselheiro e outros. Esses tragos de distingdo podem
ainda estar em outra dimensdo da vida social a que farei referéncia mais a frente, qual seja: na
atividade de rememorar e narrar. Antes de ai chegar, cabe aqui apenas ressaltar a idéia de Barth de
que "a énfase na atribui¢do como o trago fundamental dos grupos étnicos" aparece como solucio
para duas dificuldades conceituais: a primeira que seria referente "a natureza da continuidade no
tempo de tais entidades" e a segunda que ¢ relativa "a localizagdo dos fatores determinantes de sua

forma" (Barth, 1998:191). Barth, entdo, argumenta que:
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1° quando se define um grupo étnico como atributivo e exclusivo, a natureza da
continuidade dos tracos étnicos ¢ clara: ela depende da manuten¢do de uma fronteira. Os
tracos culturais que demarcam a fronteira podem mudar, e as caracteristicas culturais de
seus membros podem igualmente se transformar — apesar de tudo, o fato da continua
dicotomizacdo entre membros ¢ ndo-membros permite-nos especificar a natureza dessa

continuidade e investigar a forma e o conteudo da transformacao cultural.

2° apenas os fatores socialmente relevantes tornam-se proprios para diagnosticar a pertenga,
e ndo as diferencas "objetivas" manifestas que sdo geradas por outros fatores. Pouco
importa qudo dessemelhantes possam ser os membros em seus comportamentos manifestos
— se eles dizem que sdo A, em oposi¢do a outra categoria B da mesma ordem, eles estdo
querendo ser tratados e querem ver seus proprios comportamentos serem interpretados e
julgados como de As e ndo de Bs; melhor dizendo, eles declaram sua sujeicdo a cultura
compartilhada pelos As. Os efeitos disso, em comparacdo a outros fatores que
influenciaram realmente os comportamentos, podem entdo tornar-se objeto de investigacdo

(Barth, 1998:195).

Portanto, na perspectiva de Barth, a questdo principal na identificagdo de um grupo étnico
estd relacionada a fronteira étnica que o define e ndo a matéria cultural que ela abrange. A
manutencdo de uma fronteira ndo implica, assim, a inexisténcia de variagdes culturais e de
transformagdes diversas que ocorrem segundo a natureza do contato entre os grupos. A
continuidade dessa fronteira entre o "nds" e os "outros" é compativel com a mudanga decorrente dos
contatos interétnicos (Poutignat e Streiff-Fenart, 1998).

Isso torna compreensivel porque, no caso do Ceard, ap6s uma historia de confronto
profundo, que traz consigo uma série de transformagdes internas a organizagdo das populagdes aqui
habitantes, tais transformagdes (em sua maioria relativas as tradicdes e as culturas "pré-
colombianas" ou "nativas") ndo acarretaram a perda de uma identidade, afirmada como indigena, no
contexto dos grupos outrora citados.

O que se tem observado ¢ que mesmo tendo adotado a maior parte dos costumes da
populagdo brasileira, os membros desses grupos continuam a se ver € a serem vistos, por parte da
sociedade envolvente, como indios, ou a0 menos como "diferentes", chamando nossa atenc¢do para o

critério da auto-identificacdo étnica e identificacdo pelos outros.
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Essa constatacdo permite pensar que as transformacdes ocorridas se refletiram na
existéncia de uma cultura que, em decorréncia do contato interétnico, reduziu-se "a um numero
menor de tragos" tidos como "originais", sem, contudo, dissolvé-los por completo ou apagé-los da
memoria. Nesse sentido, o grupo dispde desses tragos, que sdo "sinais diacriticos", e os reinventa'’
na demarcagdo de fronteiras étnicas ou na constituicdo de uma distintividade cultural (Cunha
1986:99).

A selecdo desses tragos culturais, tidos como "sinais diacriticos", e o respectivo realce que a
eles se da depende daquilo a que devem se opor: outros tragos peculiares aos grupos presentes ou
mesmo a(s) sociedade(s) envolvente(s). Como tragos de diferenciagdo, seja a religido, seja a lingua,
seja uma performance, um ritual, um conjunto de crencas ou mesmo a memoria, "os sinais
diacriticos devem poder se opor, por defini¢do, a outros de mesmo tipo" (Cunha, 1986:100).

Assim, conforme dito anteriormente, se os tragos distintivos fundamentais sao
representados por elementos como a lingua ou a religido, ¢ possivel argumentar que muitos grupos
indigenas, notadamente na regido Nordeste, encontram-se em meio a auséncia de emblemas que os
identifique em face de outros grupos. Conclui-se dai, portanto, que ndo se pode mais falar de uma
identidade étnica. Todavia, cabe aqui a seguinte questdo: por que, entdo, tais grupos continuam a
delimitar uma fronteira? E como a delimitam? Nio seria através de outros elementos?''

A pergunta se coloca porque a identificagdo de tragos diacriticos, assim considerados, ndo ¢é
suficiente para se pensar, especialmente, grupos indigenas presentes no Nordeste. Por essa razdo,
faz-se preciso pensar as outras formas que esses sinais de diferenciagdo assumem, pois se o grupo
continua a delimitar uma fronteira entre si e os demais ¢ devido ao fato de estar ciente de sua
diferenca. Por sua vez, se o grupo acredita nessa diferenca e se encontra numa situa¢do em que ¢
preciso evidencid-la, o mesmo tentara fazé-lo por meio de elementos emblematicos, sinais que

provem uma distingdo. Onde estardo, entdo, tais sinais?

10 Referéncia 4 idéia de "invengdo da tradigdo", como presente em Eric Hobsbawn (1997), que ser4 discutida
mais a frente.

'"" A antrop6loga Manuela Carneiro da Cunha chama a atengdo para esta discussdo dizendo que: "em suma,
tragos culturais poderdo variar no tempo e no espago, como de fato variam, sem que isso afete a identidade do
grupo. Essa perspectiva estd, assim, em consondncia com a que percebe a cultura como algo essencialmente
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Primeiramente, antes de responder a essa questdo, ¢ importante enfatizar que pensar a
o tema da identidade significa levar em consideragdo o aspecto da mudanca. Nem a idéia de
"identidade" pode ser traduzida por algo de substancial e imutdvel nem os aspectos que
consideramos reveladores de uma diferenca (que sdo os elementos mais aparentes de uma cultura:
os modos de agir, pensar e sentir coletivos) podem ser pensados como permanentes.

Dessa maneira, o sentimento de que se ¢ diferente pode persistir, muito embora as razdes
que motivem a manifestacdo dessa diferenga se transformem no tempo e, por isso, transformem o
préprio sentido desta diferenca, bem como seus sinais € seus usos.

Em suma, os caracteres "externos" de expressdo dessa identidade se transformam tanto
quanto esse sentimento de ser diferente (ser "indigena"). Pode-se entdo compreender porque
malgrado todo o esfor¢o empreendido para silenciar o discurso de diferenciagdo de grupos
indigenas como o Pitaguary, seus membros continuam a encontrar razdes ou motivagdes para
delimitar uma fronteira entre si ¢ os demais, de forma a demonstrar que estdo cientes de sua
distingdo.

Chamando-se José, Maria ou Francisco, falando o portugués, protestante ou catélico, eles
reclamam o reconhecimento de uma especificidade que alegam vir "dos ancestrais". Eles se véem,
dessa forma, como diferentes daqueles que estdo ao seu redor ou, se assim ndo procedem, a0 menos
demonstram que "querem ver seus proprios comportamentos serem interpretados e julgados como
de As e ndo de Bs" (Barth, 1998:195).

Ou seja, apesar de toda a influéncia de uma visdo que encara os indios como "uma
curiosidade folclérica ou sobrevivéncia roméantica e extempordnea do passado"'?, eles se apresentam
como "indios" (como Pitaguary, por exemplo), a insistir nisso como uma questdo politica maior,
onde se chama aten¢@o para a efetivacdo de uma série de garantias advindas do reconhecimento

oficial (Porto Alegre, 1998).

dindmico e perpetuamente reelaborado. A cultura, portanto, em vez de ser o pressuposto de um grupo étnico,
¢ de certa maneira produto deste" (Cunha, 1986:116).

2 Essa visdo se reflete bem na idéia do desaparecimento dos povos indigenas que, no caso do Ceard, vem
sendo estudada pela antropdloga Maria Sylvia Porto Alegre como resultante ndo de um processo de mera
extingdo ou miscigenagdo, mas como proveniente da perda de visibilidade da maioria dos grupos que
permaneceram em seus locais de "origem".
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Essa realidade parece intrigante do ponto de vista da reflexdo que demanda, pois ndo
se pode negar, ao menos, um fato: hd grupos enfrentando as mais diversas situacdes, entrando em
embates judiciais e confrontos violentos, na busca pelo seu "reconhecimento" frente a(s)

sociedade(s) em geral. "Eles" dizem que sdo "indios", "ndés" dizemos, muitas vezes, que nao,
chegando a suspeitar, em alguns casos, que se trata de "fraude coletiva".

E surgem dai as mais absurdas formas de investigacdo (como o teste sangiiineo que,
supostamente, serviria para comprovar se o "indio" ¢ "indio" mesmo). Em casos mais brandos,
"eles" tentar falar de suas vidas, de sua existéncia coletiva, ¢ "nds" os representamos todos os dias
com a sua morte em textos, cangdes, novelas e pecas teatrais. "

Um exemplo claro disso aconteceu em anos recentes. Em Fortaleza-CE, um espetaculo
intitulado "Koi-Guera" atraiu uma platéia de numero significativo e composicdo bastante
diversificada (estudantes, artistas, profissionais liberais etc.). Nessa situagdo, ouvi o relato de que,
numa das apresentacdes, do lado de fora do Teatro José de Alencar, uma antropo6loga se aproximou
de uma mulher Tapeba que vendia seus colares e perguntou-lhe: "- E vocé? Gostou do espetdaculo?”
Ela, com franqueza, respondeu-lhe: "- E muito bonito, mas sé que os indios todos morrem no
final!".

Nada mais elucidativo que essa resposta, pois era bem verdade que ela, a vendedora de
colares, estava ali, representando o grupo dos Tapeba de Caucaia — CE. Estava viva, muito embora
os personagens do espetdculo tivessem morrido. Era como se ela lamentasse que "nos" —
espectadores - estivéssemos emocionados ndo com a vida, mas com a morte dos grupos indigenas
ali simbolizados. Estava 14 a nossa velha insisténcia em agucar o espanto ou culpa diante do
"exterminio", da "extin¢ao" ou do "desaparecimento" daqueles que um dia foram os nativos daqui.

Por um lado, explorar a questdo do "desaparecimento" ou da "extin¢do" dos indigenas
parece ser importante no sentido de tornar possivel uma visdo critica a respeito de nossa historia
(oficial) tdo escassa de evidéncias a respeito dos conflitos, dos jogos de poder e dominagdo. Nesse

contexto, empreendimentos artisticos que tenham essa inteng@o sdo, de toda forma, interessantes.

5 Os romances de José de Alencar sdo apenas um exemplo de classicos da literatura que destituem do
indigena a sua condi¢@o de indigena e o colocam como individuo, personagem romantizado que tem um modo
de agir, pensar e sentir semelhante ao do colonizador branco. Também ¢ possivel fazer semelhante andlise a
partir da produg@o cinematografica brasileira, do teatro, da televisdo e da musica.
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Por outro lado, permanecer nessa critica é fechar os olhos para uma realidade que se
opde a esse veredicto oficial (o da "extingdo"). E negar, de todo jeito, a existéncia dos muitos
grupos - de sua historia, sobretudo — que estdo ai para revelar muito do que se ignora sobre eles,
vide o exemplo dos Tremembé de Almofala, dos Tapeba de Caucaia, dos Jenipapo-Canindé de
Aquiraz, dos Pitaguary e demais grupos.

Considero essa realidade intrigante porque coloca para a antropologia, € outros campos do
saber, uma indagagdo que ¢ a de perceber, em ultima instncia, como se manifesta a identidade ai
presente ¢ como a diferenga ¢ explicitada no caso de grupos onde os "emblemas" estdo
supostamente "ausentes". Ou mais: colocar o desafio de investigar quais sdo os elementos
selecionados pelos membros do grupo que assumem a natureza dos "sinais diacriticos".

Em muitos casos, tais sinais se constréem no proprio exercicio de rememorar, com toda a
carga de "reinven¢do" (Hobsbawn, 1997) que tal atividade requer, principalmente no ato de narrar
as historias significativas para cada membro do grupo.

Dessa maneira, pode-se dizer que as narrativas também produzem "sinais diacriticos",
fazendo emergir uma "condicdo indigena" e rompendo com o modo através do qual os indios sdo
percebidos como "caboclos", "mesticos", "remanescentes”, "descendentes" e outras representagdes
de carater negativo.

Procurar responder a indagagdo sobre os "emblemas" significa deslocar o olhar que se
centra na diferenca apenas como sinénimo de uma cultura material distinta ou de caracteres
externos particularizantes para, ao contrario, vislumbrar a importancia daquilo que o proprio grupo
constrdi como marca de uma diferenciacdo, que ndo esta presente na superficie dos fatos, mas, sim,
subjacente a um discurso que a forma e a transforma. Uma diferenciagdo explicitada no gesto e na
fala — recurso maior de investimento num didlogo travado, essencialmente, entre "os de dentro"
(indios) e "os de fora" (os outros).

Por esse caminho, a idéia de Barth se torna mais nitida quando se vé que a bagagem cultural
de cada grupo é na verdade o acervo mutante de onde se retiram os elementos que atuam na
efetivagdo do contraste com as demais culturas. De onde se extraem os instrumentos que,

reconstruidos permanentemente, sdo matéria-prima para a manifestagdo da etnicidade e,
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conseqlientemente, para a salvaguarda de uma organizagao social e politica do grupo14 (Barth,
1998). Essa bagagem, no entanto, compdem-se de arranjos em mutacdo continua, dado que a cultura
ndo € algo "posto, dilapidavel", mas "algo constantemente reiventado, recomposto, investido de
novos significados" (Cunha, 1986:101), sendo exatamente esse esclarecimento que torna possivel
compreender, em parte, porque tem sido tdo dificil ndo lancar sobre os "indios do Nordeste" uma
sentenca de condenagdo ao "desaparecimento". Condenagdo baseado numa oOtica de exaltacdo das
chamadas "perdas".

Além da necessidade de se entender parte da légica que veio a reger o periodo de
povoamento e colonizagdo das terras indigenas no Nordeste, parece que o grande empecilho tem
sido mesmo acompanhar a perspectiva que enxerga a cultura como "algo essencialmente dindmico e
perpetuamente reelaborado" (Cunha, 1986:116).

Essa compreensdo ¢ importante para que se possa avangar em propostas mais interessadas
no conhecimento de cada grupo em sua realidade atual, levando em conta o que tém para oferecer
como relato sobre sua histéria — vista aqui como acontecimento presente e passado, sobre sua
memoria, identidade, enfim: sobre aquilo que o grupo pode revelar como matéria para a
interpretacdo antropologica (Geertz, 1989).

Em consonéncia com esse pensamento, chama-se ateng@o o uso que fazem certos grupos da
memoria como suporte maior de evidenciamento de sua identidade. No caso Pitaguary, pode-se
dizer que, ndo raras vezes, a memoria ¢ o elemento constitutivo primordial dessa identidade. E
sobretudo a for¢a motriz da narragdo, da narrativa oral, instrumento através do qual, como dito
anteriormente, pode se revelar o "sentimento de grupo" ou a pertenca a categoria de "Indios
Pitaguary".

No Nordeste, tanto a histéria quanto a memoria aparecem como'principais dimensdes no
processo de constituicdo da identidade étnica" (Peixoto da Silva, 1997:20). Isso me d4 a chance de

avaliar qudo importante é a narragdo que se expressa por meio da voz — seja uma historia contada,

'* Essa idéia, mesmo ja vista e revista por muitos estudiosos posteriores ao noruegués Friderik Barth,
permanece como base para a discuss@o sobre a identidade de grupos étnicos e suas fronteiras. O texto Los
Grupos Emicos y Sus Fronteras — La organizacion social de las diferencias culturales. México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1976, foi recentemente traduzido para o portugués e faz parte de uma coletinea sobre o tema da identidade
(1998).
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uma lembranca verbalizada ou uma cangdo que ¢ teatralizada em meio a performance das
dangas, oragdes e outras manifestagoes.

Entretanto, para se compreender o contexto no qual memoria e narragdo se fazem
fundamentais, no caso dos grupos indigenas aqui abordados, é preciso passar em revista uma série
de acontecimentos que caracterizaram todo o processo de ocupagdo da regido nordestina. Penso que
ndo ¢ a toa que se perpetua, sem muita dificuldade, a idéia de que o indio, dos trés elementos que
nos deram origem (branco, negro e indio), "desapareceu", restando apenas alguns grupos na regido
amazonica (que também ¢ fantasiada pela maioria da populagdo brasileira): a regido em que se pode
encontrar aquele indio imaginario "que vive nu e solto no meio da mata".

Indago, portanto: por que persiste a idéia, no Nordeste, principalmente, de que o indigena
foi, aos poucos, "misturando-se" a ponto de ndo mais se distinguir social e culturalmente da
populagdo sertaneja ou supostamente "cabocla"? Por que, por exemplo, até recentemente, registros
da FUNAI e levantamentos produzidos por missionarios e antrop6logos atestavam a inexisténcia
completa de indigenas nos estados do Ceard, Piaui e Rio Grande do Norte? Afinal, "o que sucedeu
aos povos e culturas indigenas do Nordeste?" (Oliveira, 1999a: 22).

Certamente, ha explicagdes para a permanéncia dessa duvida, ou melhor, dessa certeza
acerca de uma idéia de extingdo j& tdo sedimentada no imagindrio da maior parte da populacdo
regional. No intuito de avancar nessa discussdo, parto aqui para uma breve revista de alguns

acontecimentos que caracterizaram a historia do Nordeste indigena.

2.2 A Regiao Nordeste

O Nordeste brasileiro define-se historicamente como o espago de ocupacdo mais antiga por
parte do colonizador europeu. Visto como a regido mais préxima, na América, de aporte das naus que
vinham do velho mundo, é nesse "lugar", a partir da primeira metade do século XVI, que se vao
desenvolver os dois mais sélidos centros de sustentagdo da colonizagdo lusitana na América, os quais
foram Pernambuco e Bahia (Freyre, 1997, Dantas, Sampaio e Carvalho, 1998, Alencastro, 2000).

Os grupos indigenas ai situados, em sua maioria, conheceram séculos de contato e, por essa

razdo, toda a historia de seus ancestrais passa, de alguma forma, pela historia do confronto com o
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"outro", com o "branco", o "invasor". Trata-se de uma historia das relagdes interétnicas, das
relagdes com a Igreja, com o Império e, posteriormente, com o Estado-nagdo e toda a sorte de
politicas que dele proveio.

Sabe-se que ja no inicio da colonizacdo, como atesta Gilberto Freyre, em Casa-Grande &

Senzala (1997), os portugueses conseguiram "sufocar muito da espontaneidade nativa":

os cantos indigenas, de um tdo agreste sabor, substituiram-nos os jesuitas por outros,
compostos por eles, secos e mecanicos; cantos devotos, sem falar em amor, apenas em
Nossa Senhora e nos santos. A naturalidade das diferentes linguas regionais,
superimpuseram uma s6, a ‘geral’. (...) Ainda mais: procuraram destruir, ou pelo menos
castrar, tudo o que fosse expressao viril de cultura artistica ou religiosa em desacordo com a

moral catdlica e com as convengdes européias. Separaram a arte da vida (Freyre, 1997:109).

As missdes religiosas que deram cabo de fazer a juncdo de diversos grupos num so
aldeamento missionario e, séculos depois, as atividades desempenhadas por 6rgdos responsaveis
pela tutela desses grupos sdo também fundamentais no entendimento do que se passou na regido que

foi:

(...) uma das éareas de colonizacdo mais importantes e antigas na formacgdo da nagdo
brasileira. A populag@o indigena desta regido sofreu um profundo e persistente impacto
econdmico e sociocultural por parte dos empreendimentos econdmicos e religiosos que
viabilizaram a ocupacdo dos sertdes e a expansdo territorial dos dominios portugueses

(Oliveira, 1999b:110)

As "etnias" sobreviventes se valerem de duas possibilidades: 1) a busca por locais de
"refugio", convivendo com comunidades quilombolas e sertanejas ou 2) a incorporacdo pelo
processo de ocupacdo, expansdo, enfim, pelo processo civilizatorio (Oliveira, 1999b:111). Dessa
maneira, as populacdes indigenas que hoje habitam o Nordeste "provém das culturas autdctones que
foram envolvidas em dois processos de territorializagdo com caracteristicas bem distintas: um
verificado na segunda metade do século XVII e nas primeiras décadas do XVIII, associado as
missdes religiosas; o outro ocorrido neste século e articulado com a agéncia indigenista local"

(Oliveira, 1999a:22).
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O processo de territorializagdo, segundo Jodo Pacheco de Oliveira, pode ser
entendido como "um processo de reorganizagdo social" pelo qual o grupo ¢ levado a passar. A
reorganizag¢do implica, por sua vez: "i) a criagdo de uma nova unidade sociocultural mediante o
estabelecimento de uma identidade étnica diferenciadora; ii) a constituicdo de mecanismos politicos
especializados; iii) a redefini¢do do controle social sobre os recursos ambientais; iv) a reelaboragdo
da cultura e da relagdo com o passado" (Oliveira, 1999a:20).

Em outras palavras, o que o autor chama de "processo de territorializagdo" também pode ser
definido como o movimento através do qual o grupo se transforma numa coletividade organizada
que formula uma identidade propria e institui "mecanismos de tomada de decisdo e de
representacdo", reestruturando, com isso, as suas formas culturais (Oliveira, 1999a:22-24).

No primeiro movimento, as familias nativas, com suas linguas e culturas diferenciadas,
foram levadas para as organizagdes dos aldeamentos missiondarios, passando pelo processo de
sedentarizagdo e catequizagdo. E desse momento que decorrem as atuais denominagdes indigenas
do Nordeste. As missdes, consideradas "unidades basicas de ocupacdo territorial e de producao
econdmica", caracterizaram-se por terem como objetivo uma conciliagdo ou acomodagdo entre
diferentes culturas, as quais foram "homogeneizadas pelo processo de catequese e pelo
disciplinamento do trabalho" (Idem).

Em seguida, o chamado "diretério dos indios" teve por intengdo principal desenvolver
estratégias "assimilacionistas" ao invés do "preservacionismo" mais presente nas missdes. Como se
sabe, foi precisamente durante o diretério pombalino que os casamentos interétnicos foram
estimulados, além da proibig¢do das linguas nativas e o uso obrigatério do portugués. Esse momento,
para o autor, provoca profundo impacto na vida dos antigos moradores das vilas e aldeamentos pelo
fato de "limitar seriamente as suas posses, deixando impressas marcas em suas memorias e

narrativas" (Oliveira, 1999a:22-24).

Ao final do século XIX, ja ndo se falava mais em povos e culturas indigenas no Nordeste.
Destituidos de seus antigos territorios, ndo sdo mais reconhecidos como coletividades, mas
referidos individualmente como ‘remanescentes’ ou ‘descendentes’. Sdo os ‘indios

misturados’ de que falam as autoridades, a populacdo regional e eles proprios (...) (Idem).
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O segundo processo de territorializagdo ocorre tdo somente no inicio do século, mais
especificamente na década de 20, quando alguns governos comegam a reconhecer as terras dos
antigos aldeamentos, delegando ao 6rgdo indigenista a funcdo de "controle" dessas terras, de modo
a possibilitar que nelas residam os "descendentes indigenas". Esse segundo processo apresenta um
carater "antiassimilacionista”, primando pela criacdo de "condi¢cdes supostamente ‘naturais’ e
adequadas" para a "afirmagdo de uma cultura diferenciadora", instaurando, portanto, "a populacdo
tutelada como um objeto demarcado cultural e territorialmente" (Oliveira, 1999a:24).

Resulta desse processo a criacdo de Postos Indigenas em diversas areas do Nordeste,
situadas, principalmente, nos Estados de Pernambuco, Bahia e Alagoas, sendo que em vérias dessas
areas houve reconhecimento ¢ demarcagdo de terras para a populacdo indigena nela habitante.
Houve ainda um outro movimento, ocorrido nos anos de 1970 e 80 que se deu com a chegada ao
publico de noticias sobre a mobilizagdo e as respectivas reivindicagdes de grupos indigenas que ndo
eram reconhecidos pelo 6rgdo indigenista e ndo estavam presentes na descrigdo feita pela literatura
etnoldgica até entdo. E a partir deste Gltimo momento que os rituais diferenciadores se fazem mais

importantes e o destaque dado a estrutura politica do grupo se intensifica (Oliveira, 1999a:27).

2.3 Tradicao para Demarcar Fronteiras

No contexto acima descrito, os rituais diferenciadores sdo, sobretudo, resultado de um
processo que Eric Hobsbawn (1997) chama de "invengdo das tradi¢cdes". Tal processo parece ter
ocorrido na historia recente da maior parte dos grupos do Nordeste indigena j& estudados. A
chamada "danca sagrada do Toré¢", presente nos estudos sobre os Tapebas, os Jenipapo-Canindé, os
Pitaguary e os Kiriri (para citar apenas alguns exemplos), retrata o destaque que passa a ser dado a
tais rituais a partir dos anos 80.

A antropologa Sheila Brasileiro (1999), em sua pesquisa sobre os Kiriri, no norte do estado
da Bahia, destaca o fato de que o cacique do grupo mencionado, em determinado periodo,
predispds-se a adotar o Toré por intuir que o0 mesmo representava um "simbolo de unidade entre os
indios no Nordeste - um foco privilegiado de poder, fornecedor de elementos ideolégicos de

unidade e de diferenciacdo e, portanto, fonte de legitimacdo de objetivos politicos" (Brasileiro,
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1997). O Toré ou o Torém (este dancado pelos Tremembé) ai se reveste de um significado
especial que estd presente no contexto da "invencdo" ou "reinvencdo" de tradigdes. Por esse tipo
especifico de tradicdo, entende-se um conjunto de praticas, de natureza ritual ou simbdlica, as quais
"visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da repeti¢do, o que implica,
automaticamente, uma continuidade em relacdo ao passado" (Hobsbawn, 1997:9).

Dessa maneira, entende-se que o ato de reelaborar uma cultura com fins de diferenciagdo
ou, em outras palavras, o ato de "inventar" uma tradi¢do resulta do desejo ou da necessidade de se
evidenciar a existéncia de uma continuidade historica entre a realidade atual de grupos indigenas
como o Pitaguary e seu passado ancestral. Alids, como argumenta Hobsbawn, "sempre que possivel,
tenta-se estabelecer continuidade com um passado historico apropriado" (Idem).

Quando Weber fala que as diferencas externas demarcadoras da condi¢do étnica podem ser
acentuadas de tal forma a parecerem teatralizadas ou esteticamente impressionantes e artificiosas,
ele também esta se referindo a existéncia dessas tradigdes (re)inventadas que cumprem a fungdo de
estabelecer uma continuidade de natureza "artificial" com o passado historico, pois as tradigdes de
um grupo sd@o (re)elaboradas quando este passa por um processo de (re)estruturacdo ou
(re)organizagdo social. Muitas vezes, 0 que se observa ¢ uma espécie de (re)atualizagdo de
elementos presentes numa tradigdo anterior, agora enxertados numa nova situagdo, gerando,
portanto, novas tradi¢des (resultado da '"invengdo", "criagdo" ou "constru¢do"). Entretanto, ndo
raras vezes hd uma continua relagdo entre o repertério de elementos considerados "originais" e
aqueles que representam o grupo no presente. Isso porque "toda tradi¢do inventada, na medida do
possivel, utiliza a histéria como legitimadora das acdes e como cimento da coesdo grupal"
(Hobsbawn, 1997:21).

Se fosse possivel fazer uma andlise mais apurada da organizag@o social dos varios grupos
indigenas presentes no Nordeste, ver-se-ia a diversidade dos elementos de "tradi¢do inventada" ou
"(re)inventada". Nao caberia, aqui, citar caso por caso, pois isso incluiria algumas dezenas de

grupos que pela regido nordestina se espalham. Pode-se, contudo, ver que Tapeba, Tremembé,
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Pankararu, Xucuru-Kariri ou Kiriri sdo apenas alguns destes varios grupos sobre os quais ja é
possivel encontrar informagdes na literatura antropolégica contemporanea'.

Voltando ao que foi dito em paragrafos anteriores, no caso do grupo Pitaguary, pode-se
observar a natureza da tradicdo "inventada" na existéncia do Toré, chamado, por eles proprios, de
"danga sagrada" dos indios, onde sobressai a figura do Cacique, do Pajé e, por vezes, do proprio
Conselheiro indigena'®. Nos tiltimos anos, o Toré tem sido uma pratica cada vez mais incentivada
entre criangas e jovens do grupo. Para tanto, as assembléias estaduais em que se reunem
representantes de todos os "povos" tornaram-se momentos estratégicos nos quais a danca ¢
praticada para os de "dentro" e os de "fora". O Toré funciona como uma espécie de "demonstracdo".

Para o antropdlogo Gerson Jr., cujo estudo se deteve na analise da importancia do Torém
para os Tremembé de Almofala, a danga é "um demarcador de fronteiras étnicas" (1998:61)'". Essa
demarcagdo ndo ocorre apenas em relacdo a sociedade circundante, ela opera a diferenciacio,
inclusive, dos grupos entre si. Os Tremembé¢ t€m passos da danca que sdo bem distintos daqueles
presentes no Toré dos Pitaguary, dos Jenipapo-Kanindé de Aquiraz ou dos Tapeba de Caucaia.
Entretanto, nas reunides, assembléias ou comemoragdes conjuntas, os membros de grupos diversos
dangam-na como se ndo houvesse qualquer diferenca entre o que aprenderam em seus locais de
origem.

Para o estudioso Carlos Kleber de Sousa, cujo trabalho se volta para a discussdo acerca da
territorialidade dos indios Jenipapo-Kanindé, "a organizagdo do Toré entre o Jenipapo-Kanindé
possui um aspecto fundamentalmente politico". "Internamente, porém, a pratica dessa danga ndo

alcanca o sentido ladico (...). O Toré dos Jenipapo-Kanindé se realiza unicamente como definidor

'* Estdo presentes no livro organizado por Jodo Pacheco de Oliveira (1999a) textos sobres esses varios grupos
indigenas. Sobre os Tapeba, o texto de Henyo Trindade Barreto Filho, "Invengdo ou renascimento? Génese de
uma sociedade indigena contemporanea no Nordeste". Sobre os Kiriri, o texto de Sheila Brasileiro, "Povo
Indigena Kiriri: emergéncia étnica, conquista territorial e faccionalismo". Sobre os Xucuru-Kariri, o texto de
Silvia Aguiar Carneiro Martins, "Os caminhos das aldeias Xucuru-Kariri". Sobre os Pankararu, o texto de
José Mauricio Andion Arruti, intitulado "A é&rvore Pankararu: fluxos e metaforas da emergéncia étnica no
sertdo do Sdo Francisco" e, por fim, o texto de Carlos Guilherme Mota, sobre os Tremembé do Ceara,
intitulado "Experiéncia e semantica entre os Tremembé do Ceara".

' Interessante notar que o cacique, o pajé e o conselheiro sdo papéis que, atualmente, fazem parte da
organizagdo politica de quase todas as 4reas indigenas do Nordeste (Oliveira, 1999a:25).

70 livro do antropdlogo Gerson Augusto de Oliveira Jr., intitulado "Torém — Brincadeira dos indios velhos"
(1998), faz um estudo minucioso do que representa a danga para os indios Tremembé. Tendo por tema central
o Torém, o autor discute a questdo da "reelaboragdo cultural", a constru¢do de sinais de distingdo ¢ a
campanha pela demarcacgao das terras indigenas no Nordeste ou, mais precisamente, no Ceara.
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publico de sua histdria, de sua identidade, de suas relagdes com os ndo-indios, de seu lugar
enfim" (Souza, 2001:60).

No grupo Pitaguary, o Toré pode ocorrer em diversas ocasides. Embora tenha um carater
sagrado e seja representado como evento de grande importancia para a afirmacdo do grupo frente a
outros grupos bem como para a sociedade envolvente, o Toré ¢ visto também como fonte lazer,
sendo praticado, muitas vezes, durante festas de aniversario e durante as chamadas "noites
culturais" que se seguem ao acontecimento das assembléias ou outros tipos de encontro. Nesse
contexto, o Toré constitui o momento de congragamento entre os diversos grupos ou entre os
diversos membros de um mesmo grupo.

As criangas sdo convidadas a entrar na danga ou simplesmente observa-la, a fim de
aprender os passos e poder dela participar. Alids, durante o periodo considerado de "inicio da luta",
o Tor¢ foi muitas vezes dangado com o tinico objetivo de ser ensinado as geragdes mais jovens que
irlam representar o grupo em manifestagdes e encontros fora da localidade e até mesmo fora do
estado. E por essa razio que se pode afirmar que no Toré estd a manifestagio performatica da
identidade étnica do grupo.

Com ou sem indumentaria especifica, os participantes iniciam a dangam dando as maos e
formando um grande circulo (uma "corrente"), passo que antecede o inicio dos cantos em que a
primeira estrofe geralmente é:

as matas virgens estavam escuras / quando o luar clareou

mas quando ouvi a voz do meu povo / Pitaguary aqui chegou

O canto ¢ acompanhado pela maracd que da o ritmo, quase sempre tocada pelo cacique, e,
algumas vezes, conta com o som da batida de tambores que ficam no centro da roda. O dia 12 de
junho, em que ocorre a chamada "Romaria de Santo Antdnio", permanece como momento principal
para a danca do Toré, pois é uma data especifica do calendario de eventos da localidade e os
narradores dizem que ¢ nesse exato dia que a mangueira - sob a qual a danca ¢ feita - chora (e
chove).

Durante as oracdes, os canticos e a performance da danca, o ritual se completa com a
ingestdo de uma bebida preparada a base de frutas nativas da regido e servida para todos os

membros em recipiente unico.
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Ao contrario do que acontece com outros grupos que bebem o famoso "mocorord"

(vinho feito a base de caju fermentado), os Pitaguary ndo tém o costume de experimentar a sua

bebida em outros momentos que nio seja o da danca, indicando, com isso, que a bebida ¢ de uso

ritual:

A nossa bebida, nés chamamos de atanhanga. Ela embriaga, mas ela ndo tem dlcool, o
dlcool é da propria natureza. Ela pode ser feita de qualquer fruta: ameixa, da propria
cana, caju, caja. Nos bebemos s6 nos momentos principais, quando a gente encontra com
os outros indios, quando a gente ta comemorando alguma coisa, e é encontro de
importdncia, de boa importdncia mesmo, quando a gente tem outras comunidades
indigenas com a gente, como muitas vezes os Tremembé, os Tapeba de Caucaia, Jenipapo-
Kanindé. Sempre quando a gente tem esses encontros que a gente vai ter uma danga
indigena, a gente bebe essa bebida pra fortalecer, ndo materialmente, mas espiritualmente.
E por isso que ela é sagrada, porque ela fortalece o espirito da gente, a pessoa se sente
mais forte, mais liberto, sente o espirito com mais for¢a, mais liberdade, sente mais forte
mesmo. Porque na realidade, o nosso corpo, a nossa matéria, ndo tem fortiddao de nada, a
unica coisa que é forte na nossa matéria é o espirito, e o nosso espirito é alimentado com
concentragdo, e a bebida é pra gente fortalecer o espirito. No momento da danga, no
momento que a gente canta, fortalece mais, quando a gente bebe, fortalece mais, porque a
bebida é da natureza e ndo vai atingir, maltratar ninguém. Ela é a natureza. Ela é feita
exclusivamente so pra esses momentos. A gente ndo pode andar bebendo, assim, como que
seja um vicio. Tem as horas apropriadas, por isso é que ela se chama de bebida sagrada

(Daniel Araujo, 49).

A "atanhanga", também chamada "4gua de maninha", funciona muito mais como elemento

de distingdo que marca o carater do evento, do ritual, do que mesmo como fonte de prazer, de

entretenimento, como ¢ o caso da bebida que se ingere corriqueiramente como chés, "mocororos" e

outras espécies de bebidas indigenas.

Nessa, a "natureza" se reveste pela idéia do sagrado, vide as referéncias recorrentes, na

narrativa do cacique, as palavras "espirito" (fortalecimento do espirito) e "sagrada" (de bebida

sagrada). Além do preparo da bebida para o Toré, tem se tornado cada vez mais comum, nos

eventos que o proprio grupo faz internamente, a presenca de alimentos considerados diferenciadores

de uma cultura. Assim é que se serve o tamandud, por exemplo, e o feijdo temperado com banana
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verde cozida. Assim é que também tem se tornado crescente a valoriza¢do dos inumeros tipos
de cocos e améndoas encontrados na vegetacao serrana.

Do mesmo modo, outras tradi¢des vao se tornando significativas, ditando costumes como o
de fazer referéncias a figura do "criador" ou de "Deus", em oragdes ou discursos, a partir da
denominagdo de "Pai Tupd", fato cada vez mais recorrente na fala das liderancas de grupos
indigenas no Ceara. O Toré, a linguagem diferenciada ("pai tupa"), os habitos alimentares vistos
como distintos, sdo elementos que funcionam na demarcacao das fronteiras que sdo exigidas ndo sé
pela(s) sociedade(s) em geral ou pela midia, mas pela propria politica indigenista'®, exigéncia

relacionada ao fato de que:

O patriménio cultural dos povos indigenas do Nordeste, afetados por um processo de
territorializagdo h4 mais de dois séculos, e depois submetidos a fortes pressdes no sentido
de uma assimilagdo quase compulséria, estd necessariamente marcado por diferentes
‘fluxos’ e ‘tradi¢cdes’ culturais (Hannerz, 1997; Barth, 1998). Para que sejam legitimos
componentes de sua cultura atual ndo € preciso que tais costumes e crencas sejam, portanto,
tracos exclusivos daquela sociedade. Ao contrério, freqiientemente tais elementos de cultura
sdo compartilhados com outras populagdes indigenas e regionais, como ocorre, por
exemplo, com os indios Tremembé e seus vizinhos, que possuem em comum um conjunto
de crengas e narrativas sobre o passado e o mundo sobrenatural, que sdo, no entanto, muito

distintas daquelas da populagdo rural do interior do Ceara (Oliveira, 1999a:25).

As narrativas sobre a Caipora, no caso dos Pitaguary, sdo exemplos desses elementos de
cultura que sdo compartilhados com o restante da populagdo regional ou até mesmo nacional, mas
que, ainda assim, sdo evidenciados como sinais de uma diferenca. E interessante notar, contudo, que
a Caipora esta presente, como bem evidenciou Camara Cascudo, na literatura oral do Brasil, sendo
um elemento central ndo s6 nas narrativas de grupos indigenas, mas, também, nas historias de
grupos camponeses ¢ mesmo na midia (nos programas televisivos que mesclam personagens da

cultura tradicional com as caracteristicas ja introduzidas da cultura estrangeira)lg. A Mae D’4agua,

'8 Relatos de "indigenistas" acerca dos novos critérios de identificagdo étnica, estabelecidos pela FUNAI,
apenas comprovam tal assertiva, pois, segundo os mesmos, tornou-se parte do processo de reconhecimento a
percepcao de rituais diferenciadores, além da histdria oral do grupo e outros sinais como lingua e religido.

' Um bom exemplo de quio popular se tornou a figura da Caipora esté na sua presenca em programas como
"Castelo R4-Tim-Bum", série infantil apresentada pela TV Cultura, e "Sitio do Pica-Pau Amarelo", série
refilmada pela TV Globo, baseada no classico infantil de Monteiro Lobato.
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figura central nas narrativas dos indios Jenipapo-Canindé de Aquiraz, ocupa lugar semelhante
ao da Caipora para os Pitaguary.

Assim como o Toré que pode assumir a funcdo de um "sinal diacritico" de "indianidade",
ou seja, "trata-se de um ritual politico", as narrativas do mundo maravilhoso que tém em seu
desenrolar a figura da Caipora ou da Mae-D’4gua também entram no rol das historias que
corroboram para a demarcagdo das fronteiras entre "os de dentro" e "os de fora", entre "indios" e
"brancos" (Oliveira, 1999a:26).

As narrativas, como dito anteriormente, tornam possivel a constru¢do dessa singularidade
que cada grupo tenta exibir. Nesse sentido, através delas, a "miscigenagdo" ou a "mesticagem" ¢
repensada e os critérios de identificagdo dos membros do grupo aparecem. Sdo esses critérios que
definem quem, de fato, pode ser reconhecido "internamente" como indio ou como membro legitimo.
Essa situagdo diz também da condi¢do de muitos outros grupos que habitam o Nordeste brasileiro,

além daqueles que no Ceara se localizam.

2.4 Ceard: Desaparecimento, Miscigenagao ou Invisibilidade?

Os Pitaguary, juntamente com os Tapeba, os Tremembé os Jenipapo-Kanindé sdo os tnicos
grupos, hoje, no Estado do Ceara, reconhecidos pela Fundagdo Nacional do indio (FUNAI). Embora
suas areas ndo tenham sido demarcadas, permanecendo no estagio de "delimitagdo", vé-se que, ano
apods ano, os jornais ddo maior visibilidade ao processo politico no qual estas areas estdo inseridas,
publicando matérias de natureza distinta e fazendo meng¢ao, ndo raras vezes, a existéncia de nove
grupos™ que, juntos, somariam mais de 10 mil indios em todo o Estado do Ceara®".

Os Pitaguary possuem mais de uma década de mobilizacdo politica em torno da
reivindicagdo de seus direitos enquanto indigenas. Ocupando uma area prevista no plano de

demarcagdo das terras indigenas pela FUNAI, ao final de 1997, o grupo recebeu a visita de uma

equipe (formada por uma historiadora, uma socidloga, uma antrop6loga e outra equipe formada por

%% Saliento apenas que tanto os Tremembé quanto os Tapeba estio presentes na literatura da historiografia
ceraense, ao passo que sobre os Pitaguary sdo feitas apenas referéncias, basicamente num unico texto: "Os
Aborigenes do Ceard" (1966) de Studart Filho, citado no préoximo capitulo.

A populagdo indigena do Nordeste constitui cerca de 1/5 da populago indigena brasileira. Sdo cerca de 40
mil indios distribuidos em 23 etnias (Oliveira, 1999b: 100).
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topografos ) que deu inicio ao processo administrativo, cujo primeiro passo ¢ a identificagdo e
delimitacdo da area pelo Ministério da Justica e Presidéncia da Republica.

Penso que, de alguma maneira, esse fato representa uma ruptura no processo de negacao
secular que a sociedade regional tem imposto a grupos indigenas de areas diversas, principalmente
no Nordeste. Se hoje h4d uma tentativa de "reversdo" dos prejuizos legados a estes grupos, através da
realizacdo de "agdes compensatorias", ¢ que a historia de seu passado foi, essencialmente, uma
histéria de alteragdes profundas, conflito e violéncia. De acordo com o que mencionei

anteriormente:

O Ceara ¢ a primeira provincia a negar a existéncia de indios identificdveis nas aldeias e
querer se apoderar das suas terras (21/10/1850). Durante cerca de quinze anos, extinguem-
se varios aldeamentos no Ceard, em Pernambuco, na Paraiba. (...) Em 1854, quando o
governo central exige um arrolamento dos indios e do patrimdnio das aldeias (Alvara de

18/12/1854), esta em pleno curso o processo de sua extingdo (Cunha, 1992:145).

Desde entdo, ndo sdo poucos os argumentos criados para dar sustentacdo a afirmativa de
que "no Ceara ndo existe indio". Ao longo dos ultimos quatro séculos, a historia regional conheceu
diversas fases nas quais esta negacdo fora acentuada. O conflito em torno da mao-de-obra e da terra
indigena, terra que se revelara como sustentdculo das atividades econdmicas locais, levou a uma
luta cujas armas variaram nas chamadas tentativas de "diluicdo" até a "desintegracdo" da cultura
nativa (Pinheiro, 1998).

Travou-se, assim, uma guerra que tinha por fim o dominio fisico (genocidio) e o dominio
sobre o proprio modo de vida indigena (etnocidio). Entre estas formas estavam mecanismos como a
negacdo da diversificada cultura nativa; de sua expressdo religiosa, proibicdo das linguas e
obrigatoriedade do portugués, imposicdo do casamento misto etc (citados em capitulo anterior).
Apenas uma amostra do conjunto de medidas que visavam consolidar o processo de submissdo

indigena (Idem).

Grupos indigenas do Brasil, sobretudo os de contato mais antigo com a populagdo neobrasileira,
foram induzidos a falar linguas novas, primeiro a lingua-geral, derivada do tupi e propagada pelos
jesuitas, mais tarde o portugués, por imposicio expressa do Diretério dos Indios pombalino (art.

6.°). Processos de discriminagdo contra as linguas indigenas foram usados nas escolas salesianas
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contemporaneas. S3o conhecidas ainda as situagdes, impostas pelo desprezo dos regionais pelos
"caboclos" ou "bugres", em que os indios se envergonhavam do uso de suas linguas.
A interferéncia nas culturas tradicionais atingiu também a religido, os costumes matrimoniais, a
organizacdo politica, a tecnologia, os habitos alimentares, estes ja afetados pela depauperizagdo

dos territorios de caca e pesca (Cunha, 1986: 116).

Se, nos primoérdios do periodo colonial, o que estava em confronto era, sobretudo, num
sentido mais amplo, concep¢des de mundo distintas, nos séculos XVII, XVIII e XIX — marcos do
conflito aberto que se travou entre os conquistadores luso-brasileiros e os povos indigenas aqui
habitantes — o enfrentamento teve como causa a disputa pela terra, como conseqiiéncia direta do
periodo no qual se iniciou o estabelecimento da ocupagdo efetiva do Ceara®® (Pinheiro, 1998).

Assim, a partir de 1650, a pecuaria, tendo encontrado melhores condigdes de expansao pela
demanda de carne, couro, pele, animais de transporte e tragdo, faz surgir, no Ceara, as primeiras
sesmarias, que atendem aos colonos interessados em garantir a efetivagdo desta ocupacao - fato que
gera grande conflito com os habitantes nativos, os quais haviam de ser expulsos, mesmo resistindo
tenazmente.

A "Guerra dos Bérbaros" (Studart Filho, 1963), cujo periodo vai de 1680 a 1730, ¢ reflexo
desta "resisténcia" que, pautada sobre o sentimento de pertencimento dos indios para com seus
territorios, fez com que muitos grupos permanecessem na luta até a morte de seu ultimo membro,
restando aos que sobreviveram a adaptacdo nos aldeamentos missionarios (Porto Alegre, 1994:16).

J& nas primeiras décadas do século XVIII, a pecudria ocupava extensas faixas de terra no

Ceara (Girdo, 1947; Lemenhe, 1983):

A industria da charqueada, iniciada por volta de 1720, abriu um novo periodo na atividade
criatéria, o chamado "ciclo das oficinas". As charqueadas se expandiram da foz do rio
Jaguaribe, no sentido norte-sul, expandindo-se pelos sertdes de Quixeramobim e pelo Vale
do Cariri, ao sul de Fortaleza, chegando ao extremo norte, pelos rios Acaral e Coreat, ao

oeste, pelos sertdes de Cratets (Porto Alegre, 1994:16).

* Sobre a historia da ocupagéo das terras que correspondem ao Ceara e sobre a historia indigena local, h4 uma
vasta bibliografia que constitui o acervo do Instituto Historico, Geografico e Antropoldgico do Estado do
Ceara. Estdo nesta lista as obras de Tristdo de Alencar Araripe (1858), Thomaz Pompeu de Souza Brasil
(1863), Pedro Theberge (1869), Jodo Brigido dos Santos bem como os historiadores da segunda ¢ a terceira
geragdo de historiadores que escreveram na Revista do Instituto do Ceara, dentre os quais cabe destacar
Guilherme Studart, Anténio Bezerra de Menezes e Paulino Nogueira, além de Thomaz Pompeu Sobrinho,
Carlos Studart Filho e Raimundo Girdo.
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Em meados do século XVIII, as exportagdes de couro ja haviam adquirido importancia no
comércio ultramarino, fazendo com que a economia do sertdo entrasse no circuito monopolista do
sistema colonial, representando "um fator adicional de expansdo da economia do sertdo e sua
inclusdo mais direta na orbita da politica mercantil portuguesa". Por essa razdo, o governo
metropolitano agora acompanhava com atencdo os destinos da capitania (Porto Alegre, 1994:17).

Povoados, originados pela expansdo da pecudria, sdo transformados em vilas e o Estado,
através das camaras municipais, passa a exercer maior controle sobre a mao-de-obra "na sua
maioria, indigena, for¢ando os chamados "vadios" a trabalhar, bem como viabilizando a captagdo de
recursos, coletando impostos, controlando a produgdo e o comércio" (Idem).

O algodao nativo, nessa época, ja havia sido incorporado & economia de subsisténcia dos
colonos e, precisamente, entre 1780 e 1820, o cultivo desse produto, tendo entrado no mercado

externo, comegava a se dar em larga escala (Pinheiro, 1990; Porto Alegre, 1994).

A agricultura comercial veio acelerar o processo de submissao do indio e da populagdo livre
no sertdo ao projeto colonizador (...). No Ceard, algodao e pecuaria ndo se colocavam como
atividades excludentes. Antes, pelo contrario, acomodavam-se uma a outra para formar as
bases de um complexo socio-econdmico que iria consolidar-se no decorrer do século XIX,
sobretudo apds 1860, quando se deu a organizacdo do mercado de trabalho livre (Porto

Alegre, 1994:19).

No entanto, ¢ ainda em meados do século XVIII que entra em vigor a legislagdo indigenista
implantada com o Diretério Pombalino. As decisdes ai contidas ndo poderiam caracterizar-se
melhor do que como o reflexo da "acdo deletéria" lusitana (Freyre, 1997). Suprimir o idioma, para
muitos, era fazer desaparecer um dos elementos fundamentais na garantia da coesdo de um grupo,
principalmente, quando se pensa que "a lingua de um povo ¢ um sistema simbdlico que organiza sua
percep¢do do mundo, e ¢ também um diferenciador por exceléncia" (Cunha, 1986: 100).

No confronto, como resultado da politica vigente a partir de entdo, a lingua foi o primeiro

elemento que ndo pode se manter para as geragdes seguintes.
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Ocupagdo de maior parte das terras produtivas por grandes proprietarios, uso de mao-de-
obra indigena e livre, cobranga da renda da terra, vincula¢do dos pequenos produtores aos
latifindios, formas variadas de trabalho individual e familiar, parceria, arrendamento,
agricultura de subsisténcia: ai estdo as bases do complexo algodoeiro-pecuario em que se

insere a questdo indigena no sertdo nordestino (Porto Alegre, 1994:20).

Esta nova atividade produtiva, com suas bases consolidadas, faz com que o indio, ja ndo
mais representado como ameacga ao empreendimento da colonizagdo e do posterior desenvolvimento
do sertdo, deixe de ser visto como "inimigo" — deixando, por sua vez, de ser tdo visivel como
outrora, e passando a aparecer apenas como "caso de policia" em conflitos ou desavencas da regido
(Porto Alegre, 1994:22). E possivel pensar, assim, que a idéia da "extingdo" dos povos indigenas no
Ceara estd diretamente relacionada a hegemonia que o Estado conquista sobre os indios, apds a
expulsdo dos jesuitas. Hegemonia que se apdia no tripé "aldeamentos - terra - trabalho" — arena
onde se vai encontrar o conflito entre os indios e outros diversos grupo. Dessa maneira, ¢ "em torno
do binémio terra-trabalho e no espago dos aldeamentos que se busca a submissdo do indio" bem
como ¢ "na negacdo desse tripé que se baseia a resisténcia indigena a desagregacdo" (Porto Alegre,
1994:32).

O "desaparecimento" dos indios, alegado pelos contemporineos e pela historiografia
cearense, diz respeito a essa "desagregacdo", cuja melhor tradugdo ¢ o processo de dispersdo que
atingiu parte dos indios. Entretanto, parece importante perceber que, algumas vezes, este
"desaparecimento" significou nada mais que um processo de perda de visibilidade. Como
argumenta Sylvia Porto Alegre, "apesar das pressdes integracionistas, os indios souberam agir com
eficacia" (1994:22).

Por essa razdo, ¢ possivel pensar que, apesar da dispersdo, uma parte dos indios do Ceara
conseguiu permanecer em seu local de origem, valendo-se, principalmente, da dindmica da "cultura
de contato" para sobreviver (Idem). A pouca énfase, em se tratando de historia, que se da a tal
permanéncia ¢, por exceléncia, um exemplo de quio grande ¢ a forga e a eficacia dessa nocdo de

"desaparecimento", de "extin¢do", "integracdo", "aculturacdo" e "assimilacdo". Contudo,
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(...) muitos grupos, em areas de colonizacdo antiga, apds terem ocultado sua condi¢do
discriminada de indigenas durante décadas, reivindicam novamente sua identidade étnica.
No século XIX, sobretudo no Nordeste, com o falso pretexto da inexisténcia ou de uma
assimilacdo geral dos indios, as terras dos aldeamentos foram liquidadas e, por sinal,

duramente disputadas entre os poderes locais (Cunha, 1995).

Mesmo estando o principio dos direitos as terras indigenas legitimado desde o tempo do
Brasil Colonia, a reivindicagdo e a defesa de interesses, na vida de grupos indigenas como os
Pitaguary, passou a encontrar seu espago melhor definido, como se disse anteriormente, somente
apoOs as garantias expressas na Constitui¢cdo de 1988, embora, ja no Alvara de 1° de abril de 1680,
tenha-se dito o que, posteriormente, publicar-se-ia, de modo mais elaborado, nas Constitui¢des de
1934 até 1988 (apenas para expor como essas garantias foram, sistematicamente, desrespeitadas ou
desconsideradas ao longo dos anos) (Cunha, 1995).

Como decorréncia de todo esse processo ai exposto, os Pitaguary passam a se mobilizar de
maneira mais intensa nos anos 90, ganhando uma visibilidade gradual que se verifica ndo sé nas
noticias de jornal recorrentes e nas reportagens televisivas bem como numa espécie de
reconhecimento indireto efetuado pela Prefeitura de Maracanai, por politicos, educadores e
entidades diversas.

Dois exemplos sdo, nesse contexto, marcantes. O primeiro diz respeito & uma linha de
onibus, que parte do centro da cidade de Fortaleza e vai até a localidade dos indios na zona rural,
cuja denominagdo ¢ "Santo Anténio dos Pitaguary”, escrita em letras largas e vivas sobre a parte
superior da condugao.

O segundo exemplo também se refere ao reconhecimento da area. Recentemente, apds o
fechamento, por parte dos indios, do portdo que dava acesso a toda area indigena, incluindo o
espaco no qual se encontram o agude e a igreja, a prefeitura do municipio, quando da data em que
ocorre a grande Festa de Santo Antonio e atrai milhares de participantes, encarregou-se de mandar

pintar sobre a parede fronteiri¢a do agude a frase "Bem-vindo a Terra dos Indios Pitaguary".
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2.5 A Localidade de Santo Anténio dos Pitaguary

Hoje, os Pitaguary™ sdo habitantes e conhecedores da regido cearense que se estende pelos
sopés da Serra entre Maranguape, Pacatuba e a zona urbana de Maracanall, situados,
principalmente, na localidade de Santo Anténio dos Pitaguary®*. Vivendo na zona rural e obtendo o
sustento a partir da agricultura de subsisténcia aliada a uma pequena variedade de ocupacdes
formais e informais em localidades vizinhas™.

Reconhecendo a si proprios pela denominacdo Pitaguary, alguns mencionam seu
parentesco com os Tapeba e os Potiguara. Entretanto, o nome Pitaguary, de origem Tupi, nos
documentos oficiais dos séculos XVII, XVIII e XIX, sempre designa um lugar, uma serra, um sitio
ou um terreno. Possivelmente, ¢ um termo derivado de variaveis do nome Potiguara® — etnia que
teria ocupado extensas terras, ja em 1603, na costa cearense (Studart Filho, 1963).

Para o termo "Potiguara" ha diversas interpretagdes — todas evidenciando a semelhanga
com a denominagdo Pitaguary. Lima Figuerédo, na obra Indios do Brasil (1939), enumera as
variantes de "potyguaras" como "pitinguaras" e "petinguara". Ja Ferndo Cardim, em Tratados de

. . ) 27
Terra e Gente do Brasil (1939), refere-se aos mesmos escrevendo sua variante como "pitiguaras"”’.

* Informagdes precisas em relagdo ao niimero da populagdo, a situacdo da terra e uma brevissima historia
podem ser encontradas no site do ISA (Instituto Socio Ambiental), mais precisamente no verbete Pitaguari.

** Ha outras localidades, mas a unidade geografica de analise serd esta por se tratar do local de maior
concentragcdo de familias e de maior organizagdo politica (onde acontecem as reunides do conselho etc.).

* A respeito da organizagio do grupo faco uma exposi¢io mais detalhada no trabalho monografico Indios
Pitaguary: Um estudo sobre Historia, Cultura e Identidade defendido em 1999 na Universidade Federal do
Ceara (como requisito para obtenc¢do do grau de bacharel em Ciéncias Sociais).

*% Encontramos as variaveis de Potiguara: potiguare, potigoar, pitagoar, pitinguares, pitinguara, petinguares
etc.

*7 Ferndo Cardim escreve que "Potyguaras", "Pitiguara" ou "Potiguaras" indica "Nome de indios Tupi de
Pernambuco e Rio S. Francisco, que nos da ocasifo de vermos quanto é va a tentativa de explicar o nome,
quando o chronista ndo caracteriza alguma cousa da tribu e indica o porque da denominagdo. Além das trés
formas acima, ainda se v€ esse escripto Potyuara (Martius e P. Seguro), Pitagoar (G. S. de Souza), Potygoar
(S. de Vasconcellos), etc., prestando-se deste modo a bem diversas interpretagdes, de mais a mais divergentes
na mesma forma, conforme os autores, como se vé em Potyuara dado como patronymico por Martius, € como
significando "pescadores de camardo" por Porto Seguro, e nenhuma das duas exactas. Poti (e ndo poty) uar,
alterado de potiguar, pdde significar "comedor de camardo", mas ndo "pescador", como diz P. Seguro (...),
ainda temos Pety-guar bebedor de tabaco (Montoya), fumista, fumador. Na forma que da G. Soares de Sousa,
temos o substantivo Pytaguar o pao para conduzir carga sobre os hombros de dois pedes, € também verbo
"conduzir, carregar, transportar & dois". Si este ndo da para nome de tribu, ha ainda Pitagua ou pitdgua, nome
de varios Lanius (que podia applicar-se a tribus) e hoje em Paraguayo significando "estrangeiro". (...) podia
ainda ser pytaguar ou pytahar os firmes, os quedos, os que ficam, Pyteguar, por Pytehar os chupadores, etc.
(Cardim, 1939:232-233).
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Essa possivel relagdo entre o termo Potiguara, suas variantes e a denominagdo atual
Pitaguary se deve a fatos historicos. Os confrontos continuos nas capitanias da Paraiba e do Rio
Grande do Norte, na visdo de historiadores como Studart Filho, teriam levado muitos Potiguara a
optarem pelas trilhas do deslocamento, para onde ndo mais estivessem sob a ameaga do jugo
lusitano. Dessa maneira, a migragdo para o norte resultaria no fato de que, ja nos idos de 1603,
habitariam "as extremas orientais das costas cearenses cabildas numerosas de indios Potiguares ou
Petiguaras" (Studart Filho, 1963:163).

No mesmo ano, no periodo em que se defrontariam com a bandeira de Péro Coelho, seriam
assaz numerosos os membros dessa etnia. Contudo, perseguidos e escravizados por tais
expediciondrios, o numero de sua gente decresceria com tamanha rapidez que, quando da chegada
dos jesuitas enviados em catequese por Ferndo Cardim — quatro anos depois —, sua tribo ndo sé
estaria "reduzidissima", como viveria sob "o terror constante" dos portugueses e de grupos
indigenas aliados a esses (Studart Filho, 1963:164).

Os que estavam nessas terras poderiam ter desaparecido por ai. Mas, contam o0s
historiadores que, atravessados os conflitos que envolveriam habitantes nativos, portugueses e
holandeses, ja em 1665, os Potiguara formariam um grande aldeamento original cujo nome se
conheceria, mais tarde, como "Bom Jesus da Aldeia de Parangaba". Desta, alguns grupos menores
se destacariam e, logo ap6s 1680, constituiriam as Aldeias de "Sdo Sebastido de Paupina".
Outrossim, da tltima se originariam mais duas aldeias: "Caucaia" e a "Aldeia Nova de Pitaguari".
Estariam, desta maneira, formadas as quatro aldeias de indios Potiguara no Cearad (Studart Filho,
1963:164).

Resta dizer que, em 1692, os Principais (como eram chamados os lideres) da Aldeia de
Parangaba e a de Paupina seriam louvados pelo "valor e fidelidade" com que teriam lutado na
chamada "Guerra dos Barbaros", iniciada em 1687. Essa "louvacao" se devia ao fato de que o
esfor¢o desses grupos havia chegado ao conhecimento do Rei — quem lhes concederia terras para
plantar suas lavouras (/dem). Nesse sentido, alguns anos depois, em 1707 e 1718, os indios de
Parangaba receberiam, por data de sesmaria, posses de terra na costa da Serra de Sapupara e na
Serra de Maranguape. Em 1722, seria a vez dos indios de Paupina, recebendo terras na Serra de

Pacatuba, de modo que todas as doacdes localizar-se-iam numa sé regido, estendendo-se pelas
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serras de Sapupara, Maranguape, Pacatuba e parte de Maracanai — hoje, municipios
cearenses (Studart Filho, 1963:165).

Como resultado de minhas pesquisas bibliograficas, encontrei, no livio que contém as
cartas de sesmarias da regido citada, os registros de duas doagdes aos Indios da Aldeia Nova,
datadas de 1722, para os quais ceder-se-iam as terras que cultivaram ao pé da "Serra de Pitaguari".
Penso que, possivelmente, os indios da Aldeia Nova se originaram, entre outras, de grupos da
Aldeia de Paupina e Parangaba e se fixaram na regido que hoje compreende parte do territorio
Pitaguary a ser demarcado, entre Maranguape, Pacatuba e Maracanal. A doagdo, ao que me parece,
fez-se apos o proprio estabelecimento do grupo na regido (Studart Filho, 1963:165).

Algumas pistas que sustentam essa suposi¢do se encontram em documento no qual se 1é a

seguinte descri¢ao:

Diz o principal da Aldeya nova, e os mais indios da Aldeya, que elles pessuem a muitos
annos humas terras donde tem suas Bananeiras e plantam suas Lavouras, e como de
prezente tem noticia, hd pessoas lhe querem pedir ditas terras por elles Suplicantes nado
terem dellas datta, que sdo ao pé da serra do pitavary, e as fraldas da dita Serra, athe se
topar com a datta dos indios de paupina em a Serra de pacatuba, e do dito pitavary athe a
Serra da Sapupara e todas as mais terras que nestes meios se acharem devolutas e

desaproveitadas por tanto. (20/4/1722)*

Deve-se levar em conta, aqui, que os limites considerados entre um lugar e outro sdo tdo
flexiveis quanto o ¢ a cultura e a historia de um grupo, ou seja, dimensdes € nomeagdes mudam com
o passar do tempo, ndo permitindo assegurar a correspondéncia entre os espagos ocupados
anteriormente e agora (embora algumas designacdes permanegam, como ¢ o caso de "Pacatuba",
"Sapupara" e outras). Ainda assim, torna-se dificil avaliar em que medida a terra concedida aos
Indios de Paupina e a aos Indios da Aldeia Nova correspondem aquelas que hoje sdo ocupadas pelos
Pitaguary. O que relata a segunda carta, de mesma data e com texto semelhante, ndo auxilia nessa
indagacdo, mas pode chamar atencdo para a presenga do conflito entres "os de fora" e "os de
dentro", precisamente no trecho "alguns moradores desta Capitania os querem espulsar fora das

ditas terras", como se v€ a seguir:

55



(...) indios, naturais da Aldeya nova, e moradores na mesma aldeya desta Capitania, que
elles Suplicantes tem descuberto pellos seus antepassados hua Sorte de terras no Riacho
chamado pella Lingoa da Terra pioca ao pé do Serrote que tem o mesmo nome; que
confronta com a Serra Sapupara, o que tudo sdo testadas do defunto gongallo Pinto em a
qual custumdo sempre plantar Suas Lavouras, ¢ como de prezente lhe hé vindo a noticia
delles suplicantes que alguns moradores desta Capitania os querem espulsar fora das ditas
terras, e como elles Suplicantes Sejam pobres, se valem do Amparo, ¢ piedade de vmerce

como seu governador por tanto Pedem a vmerce. (20/4/1722)%

Cabe aqui também acrescentar que as dimensdes das terras doadas, em cada caso, variaram

conforme as regides e as diferentes resolugdes acerca do assunto. No alvara de 23/11/1700,

determinou-se a medida de demarcacdo de "uma légua em quadra" para cada aldeia, ja que,

tradicionalmente, esses indios, ao serem aldeados, recebiam terras da Coroa (Cunha, 1992:145).

Nesse tempo, conforme as cartas de sesmarias, os indios viviam da agricultura e, certamente, da

caca, da pesca e do extrativismo vegetal. Cem anos apos tais doacdes, em 1854, época em que o

interesse central da politica indigenista repousava sobra a questdo das terras, outros registros

revelariam a propriedade de indios da mesma regido e, especificamente, um desses documentos

faria meng@o a uma posse coletiva na qual se descreve o nome de vinte e um indios. O registro, a

seguir, ¢ deveras detalhado e uma parte sua compreende ao seguinte:

Termo de Registro do Sitio denominado Pitaguary, pertencente aos Indios. Aos quatro dias do més
de Setembro do ano do Nascimento de Nosso Senhor Jesus Christo, nesta povoagdo de Maranguape,
termo da Cidade da Fortaleza do Ceard Grande, em casas de minha rezidencia foi presente digo se
me apresentardo Marcos de Souza Cahaiba Arco Verde Camardo, com elle os mais Indios, dous
exemplares do Seo terreno os quais sdo da maneira seguinte. Marcos de Souza Cahaiba Arco Verde
Camardo (mais nome de 20 indios) querem registrar o seu terreno sitano lugar denominado
cabeceiras do rio Pitaguary, na Freguezia de Maranguape, Provincia do Ceard grande, o qual
extrema, pela parte do Nascente pelo lombo do serrote com o Sitio da Munguba, pela parte do
Poente pelo lombo do Serrote que divide as aguas para o Sitio Santo Antonio, (...) na estrada que vai

para o sitio da Munguba pela parte do Sul com o mesmo Senhor Neutel no muo da ladeira, e por ndo

2 Data:

20/04/1722 Péagina: 21 — Conjunto CE1.8: Datas de Sesmarias do Ceara. Livro: V.2 Sesmarias

Cearenses Departamento de Imprensa Oficial — Fortaleza — Ceard 1971., 1682-1824.

2 Idem.
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sabermos ler, e nem escrever pedimos ao Senhor Jacundo Antunes de Alencar Rodovalho, este por nos

fizesse e assignasse (4/9/ 1854).%°

Tal documento pode ser visto como reflexo da decisdo de "se assentarem hordas selvagens",
aldeamentos nos quais se reservariam "areas dentre as terras devolutas", areas "inalienaveis" —
idéia presente na Lei de Terras (Lei 601 de 18/9/1850). Mais precisamente, registros como esse
resultam do ato especial (Decreto 1318 que regulamenta a Lei de Terras, de 30/1/1854, art. 75), do
governo imperial, que se norteia pela idéia de que se deve ceder aos indios pleno gozo de suas terras

(Cunha, 1992:145). Para Manuela Carneiro da Cunha, na verdade:

a Lei de Terras inaugura uma politica agressiva em relacdo as terras das aldeias: um meés
apos sua promulgacdo, uma decisdo do Império manda incorporar aos Proprios Nacionais as
terras de aldeias de indios que "vivem dispersos e confundidos na massa da populacdo
civilizada". Ou seja, ap0ds ter durante um século favorecido o estabelecimento de estranhos
junto ou dentro de suas terras. (...) E uma primeira versio dos critérios de identidade étnica

do século XX (Cunha, 1992: 145).

Era esse o tempo em que a questdo indigena tinha deixado de se relacionar ao problema da
mao-de-obra e havia se tornado uma questdo de terras. Em 1863, no caso especifico dos indios que
habitavam a regido em questdo, na Freguezia de Sdo Sebastido de Maranguape, sdo escritos oficios
e cartas que tratam de problemas referentes a usurpagdo da terra por invasores. Essa invasdo ocorre
sobre a posse de terrenos ja registrados pelos indios, como visto ha pouco no documento de registro
de 1854. Entre algumas notas ou avisos encontrados, o conflito interminéavel, entre indigenas e nao-

indigenas, que se estende até nossos dias, fica evidente, como aqui se segue:

Directoria das Terras Publicas e Colonizagdo — Notas dos Avisos expedidos nos seguintes
mezes do anno de 1863 pelo Ministério da Agricultura, Comércio e Obras Publicas. Aviso
de 4 de julho. Determinando que com urgéncia se envie as informacdes, acerca das
legitimagdes effectuadas nesta Provincia, assim como que se providencie sobre a repressao
dos abusos commettidos pelo posseiro do terreno, denominado = Pitaguary = situado no

perimetro da Sesmaria de Mecejana, que ndo s6 tem uzurpado terras pertencentes ao

3% Data: 04/09/1854 — Livro: Registro de Terras da Freguezia de Sio Sebastidio de Maranguape, 1854-1858.

57



dominio nacional, como também empregado ameacas e perseguicdes contra os indios.

Enviou-se por copia & Thesouraria de Fazenda, em 18 de julho. (4/7/1863) °'

Dar atencdo a esses documentos ¢ precisar a historia do conflito e dos antagonismos que
surgem a partir do momento em os grupos indigenas t€m que garantir a posse de uma propriedade.
Nesse sentido, as fontes escritas dessa natureza sdo importantes na medida em que podem contribuir
na descri¢do do processo de expropriagdo das terras indigenas, tornando possivel, portanto, tocar na
origem da idéia de "extingdo" desses grupos. Uma leitura possibilita entender o porque de uma
crenca tdo arraigada no "desaparecimento" (de grupos como os Pitaguary, como os Tapeba, os
Jenipapo-Canindé, os Tremembé e outros mais) pelo simples fato de que ai se expde o confronto de
interesses e ai se registra a existéncia de um jogo de poder que estd na raiz de todo o "problema"
indigena no Nordeste.

Apo6s uma incursao rapida pela historia construida a partir de fontes escritas, pode-se agora
explorar melhor aquilo que os Pitaguary revelam em suas narrativas, a despeito de qualquer davida
sobre a legitimidade de suas demandas e independente da compreensdo que nos permite a historia
oficial. E o que eles revelam, ja adianto, é, sobretudo, quao amplo € o espectro de conhecimento que
as fontes orais - suas narrativas’- - abrangem e qudo grande ¢ a sua variedade de temas. Esse ser4,

portanto, meu foco central nas paginas vindouras.

! Data: 04/07/1863 — Conjunto CE1.9: Ministério da Agricultura. Livro: L3 Correspondéncias dos

Ministérios do Império ao Presidente da Provincia, 1863-1864.
32 As narrativas que aqui interessam sdo aquelas eleitas pelo grupo como as mais significativas.
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CAPITULO 3

3.1 Da Arte para o Exercicio: Uma Infrodugdo as Narrativas Pitaguary

"Pela palavra, o homem estabelece
seu poder sobre as coisas"
(Pordeus Jr.)

Uma das minhas primeiras indagagdes foi sobre como chegar até¢ a(s) memoria(s) dos
Pitaguary sendo através de suas narrativas orais. Se a memoria se perpetua, ¢ transmitida e se faz
publica por meio de diversos canais de narracdo como os relatos escritos, as imagens (sejam
pictoéricas ou fotograficas, estaticas ou em movimento), as agdes € 0 espacgo, ¢ principalmente por
intermédio da narratividade oral que se pode conhecer as lembrancas e historias desse grupo.

Principalmente, essas narrativas demonstram que os usos sociais da memoria® sdo varios e
somente identificaveis quando pensados dentro de um contexto. Ora para legitimar o presente, ora
para servir como instrumento de estranhamento deste mesmo, a memoria esta sempre atuando de
modo coerente com préaticas e fins de conserva¢do de um "passado" relatado na atualidade, um
"passado" soerguido sobre a base do "presente".

Nao se pode dizer, contudo, que a memoria cumpre "a" funcdo de "legitimar uma ordem
social presente"** porque, em muitos casos, como tem acontecido no processo de intensificagio da
afirmacdo étnica de indios no Nordeste, a memoria, inversamente, aparece como "lugar" de
contraponto ao status quo, como mecanismo de "desnaturalizacdo" de uma situagdo dada,
estabelecida, presente. Por outro lado, essa mesma memoria vai coadunar com um discurso atual de
"inconformacdo", "denuncia" e "reinvindicagdo". Exemplificando, pode-se chamar atencdo para o
fato de que ¢ para legitimar uma afirmacao sobre sua origem étnica que o grupo Pitaguary recorre, a
toda hora, as lembrangas do passado. A propria preocupacdo com o "aflorar" dessa memoria ja

denota a natureza de seu uso.

3 A respeito disso, Peter Burke indaga "quais as fungdes da memoria social? E dificil chegar a arrematar uma
questdo tdo ampla como essa" e diz que "¢é proveitoso pensar em termos pluralistas sobre os usos da memoria
por diferentes grupos sociais, que talvez também tenham diferentes visdes sobre o que ¢ importante ou ‘digno
de memoéria’ (...) E importante fazer a pergunta: quem quer que quem lembre o qué?" In: Variedades de
Historia Cultural. Civilizagdo Brasileira, RJ, 2000, p.80-82).

** Foi o que sugeriu Paul Connerton em seu escrito Como as Sociedades Recordam. Ed. Celta. Oeiras, 1993. E
do autor a seguinte citagdo: "Podemos afirmar, deste modo, que as nossas experiéncias do presente dependem
em grande medida do conhecimento que temos do passado e que as nossas imagens do passado servem
normalmente para legitimar a ordem social presente" (p.4).
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Sdo diversos os interesses, diversas as teméticas (como a mitologia da caca e da
agricultura), mas quando o ponto em questdo ¢ a historia do grupo, freqiientemente entra em
evidéncia a idéia de uma origem comum e de uma unidade grupal baseada nos lagos de parentesco.
Origem que se refere ndo s6 aos membros do grupo Pitaguary, mas que inclui os demais grupos que

se encontram no Ceara:

Os Potiguara eram um povo daqui. Um povo que foi de terra em terra, expulso daqui e
d'acola. Os Potiguara passaram e ficaram aqui, deixaram suas raizes e seu povo aqui.
Quando sairam, deixaram sua raga Potiguara aqui. (...). E hoje é os Pitaguary, Potiguara,
Tapeba, Tremembé, Jenipapo-Kanindé, tudo é um povo so, tudo é quase uma aldeia so. A
diferenca é uma pequena distdncia. Ndo é fora do Ceard. Entdo, por isso, é um povo so,
ndo tem diferenga nenhuma. (...) A gente, depois com uns tempos, a pessoa conversando,
bem depois, é que vai descobrindo que aquela familia era daqui e a outra era d'acold e,
assim, no final, a gente vé que tava tudo era junto mesmo. E as familias estavam juntas. E
ndo é nem distante, tudo é vizinho mesmo e no passado tava tudo era junto mesmo. Tapeba,
Pitaguary, Potiguara... Os Potiguara sairam antes, mas deixaram seu povo aqui também, e
o sangue indigena sempre td junto com os outros. Ndao tem como dizer assim: eu hoje estou
aqui e ndo conhego o lugar tal ou o fulano de tal. Ele pode ndo ter conhecido, mas o avo
dele conheceu e o pai dele conheceu aquele lugar, esteve naquele lugar, deixou filhos
naquele lugar. (...) O espirito dos indios estd sempre junto com os outros. A unido dos
indios é isso, é de estar tudo junto numa luta, numa batalha, num debate. E porque, na
realidade, estavam todos juntos no passado. Eram obrigados a se deslocarem de uma
aldeia para a outra e se distanciarem por causa do expulsamento que havia e que obrigava
os indios a sair e ir pra outras aldeias e procurar cada qual se dividir. Ficar uma aldeia
acola... ficar os Tremembé acola, Jenipapo-Kanindé pra acold, o outro lda em Aratuba (os
Canindé), os Tapebas pra acola... Por que? Porque tem que ficar uma cidade no meio! Tem
que passar um rio no meio! Tem que construir uma avenida! Tem que ter ndo sei o qué
aqui, e os indios daqui tem que sair pra acolda! Entdo sdo os indios que sdo desunidos?
Ndo. As pessoas procuraram desunir os indios, so que ndo conseguiram. Jamais alguém

conseguira desunir os indios! (Daniel Araujo, 49).

Afora essa idéia de que os indios do Ceard "era tudo um povo so", falas como "aqui tudinho
é indio, uma coisa so", "aqui todo mundo se conhece porque todo mundo se criou junto" parecem
indicar que o sentimento de pertencimento a um grupo "subjetivamente sentido", bem como a

crenca numa descendéncia comum, fazem-se sentir e, por essa razao, podem constituir eficazes
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fontes de "a¢do comunitaria" (Weber, 1994). Essa descendéncia comum se expressa em
argumentos do tipo "porque minha avo era india e minha mde era india" ou "meu avé era indio
brabo". Sempre num sentido que supde continuidade, permanéncia, pertencimento ao grupo e ao
territorio, enfim, sempre apontando para a expressdo da etnicidade que supde, necessariamente,
"uma trajetoria (que ¢ historica e determinada por multiplos fatores) e uma origem (que ¢ uma
experiéncia primaria, individual, mas que também esta traduzida em saberes e narrativas aos quais
vem se acoplar)". Nessa contexto, "o que seria proprio das identidades étnicas € que nelas a
atualizacdo histérica ndo anula o sentimento de referéncia a origem, mas até mesmo o reforca"
(Oliveira, 1999a:30).

No caso dos Pitaguary, a metafora vegetal também aparece para falar dessa origem ou
descendéncia cuja historia se perde no tempo: "sdo raizes antigas", na época em que "morava no
alto daquela serra indio brabo mesmo!", que se "cagava no meio do mato", se "vivia no meio do
mundo"”, "no meio da mata". O mato, a mata, a serra, a terra sdo elementos que retratam a outra face
do sentimento de pertencimento que, além de ser ao grupo, é também ao territorio — "fator regulador
de relagdes entre seus membros" (Oliveira, 1998:54).

Nas narrativas do grupo, a histéria de uma arvore sagrada de mil anos revela bem a idéia de
uma permanéncia ancestral que ultrapassa em dobro o tempo de estadia do branco civilizador nas
areas indigenas. E uma arvore-simbolo da nogdo de fixagdo antiga e profunda dos indigenas nas
terras que acreditam "tradicionalmente" habitar. Referéncias a arvores, troncos, raizes, ramas e
outros termos, de um modo geral, sdo freqiientes em narrativas de outros grupos indigenas do
Nordeste.

Para os Pitaguary, a metafora vegetal do tronco, das raizes e da propria arvore parece ser
peca chave na constitui¢cdo do imaginario do grupo. Nem a arvore (uma mangueira) — ao redor da
qual se realizam rituais de danga e oracdo no dia 12 de junho de cada ano — tem mais de mil anos,
nem os Pitaguary estdo na localidade ha mais de trés séculos. A arvore ¢ um "lugar" da memoria
tanto quanto o é a propria comemoragdo, a data, o marco (Nora, 1993:21). O siléncio diante da
lembranga dos mortos, o canto, a performance de todo o ritual sdo gestos, palavras, imagens e agdes
sob os quais se (re)constréi a memoria. A duragdo de um milénio representa o desejo de duracdo

dessa memoria: lembranca de morte, dos que escravizados findaram (seus ancestrais, os primeiros,
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as "raizes antigas") e de vida, dos que atentos permaneceram para restabelecer a liberdade e o
pleno gozo da natureza (os membros atuais, "ramos" dessa arvore).

A metafora vegetal, contudo, ndo ¢ um traco incomum no discurso de outros grupos
indigenas no Nordeste. O que ¢ distinta é a maneira como esta metafora aparece nas narrativas
Pitaguary que descrevem os rituais ao "pé da mangueira" de Santo Antdnio. O grupo vai até a ela,
elemento da natureza que lhe cerca, e ai encontra a materializa¢do de sua historia e sua memoria.

A mangueira considerada sagrada esta ao lado de uma dezena de outras mangueiras, mas se
pode notar, facilmente, que ¢ a maior e a mais antiga de todas elas. Com um tronco de espessura
extremamente larga, sua copa produz sombra no centro de um sitio que foi, aos poucos, tornando-se
um dos locais mais importantes da area de Santo Antonio dos Pitaguary, especialmente em se
tratando de eventos de natureza politica.

E interessante observar, também, que esta mangueira ¢ constantemente identificada com a
figura da "mae natureza" que esta acima de todas as coisas, a qual protege, da paz e conforto —
idéias presentes em falas e oracdes feitas sob a sombra da arvore. Ao pé dessa mangueira, em
reunides que envolvem os varios grupos, os caciques se sentam confortavelmente, como se suas
raizes fossem verdadeiros tronos.

E ndo € a toa que a mesa principal, na qual ficam as autoridades indigenas que lideram os
encontros ou, como ocorreu recentemente, a assembléia estadual, fica posta exatamente ao pé da
arvore. A mangueira estd no centro das atengdes, ela ¢ "sagrada" por todos os acontecimentos que
lhe cercam: a "escravidao" dos indios no passado, as missas ¢ cerimdnias realizadas hoje em dia e
0s encontros propriamente politicos como as assembléias. A fala do ultimo pajé sintetiza o

significado da mangueira para o grupo, pois nela ele diz:

Ali, tem um pé de mangueira que esta com mais de mil anos, naquele pé de mangueira,
exatamente la, morreu muito indio enforcado, matado de fome. Essa mangueira, quando
nos vamos orar, todo mundo chora e ela chove. Debaixo da mangueira chove. Quando nos
estamos la debaixo, brincando o Toré, a mangueira chora. E o clamor é muito grande ld
debaixo. E muito grande. O padre vem celebrar essa missa, por aqueles que morreram,
para nos assistirmos a tudo, tem que assistir! Nos vivemos por aqui, rolando, devagarinho,
devagarinho. Agora, chegou o tempo de nos ganharmos o nosso pedacinho de terra (José

Filismino, 60).
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A mangueira ¢ simbolo de um tempo pretérito, mas também de um tempo vivido no
presente. Ela ¢ a lembranga do que se passou ao mesmo tempo em que se configura como palco de
uma atividade contemporanea: a danca "sagrada" do Toré, a romaria do dia 12 de junho. O ritual
constrdi o passado e produz a memoria. Esta, por sua vez, ¢ a memoria de uma identidade que se
funda, em algum momento, sobre a violéncia, mas que se projeta para o futuro como sinénimo de
afirmacdo de direitos e conquistas, sinalizando a chegada de um tempo em que as perdas sdo
revertidas em ganhos. Ganhos que, embora lentos, j& come¢am a se anunciar (vide o processo de
reconhecimento oficial).

A arvore ¢, entdo, um "lugar" de trés dimensdes: ¢ o "material" revestido pelo sentido
"simbolico" e, a0 mesmo tempo, "funcional":"¢é material por seu conteudo demografico; funcional
por hipoétese, pois garante, a0 mesmo tempo, a cristalizagdo da lembranca e sua transmissdo; mas
simbolica por defini¢do visto que caracteriza por um acontecimento ou uma experiéncia vivida por
um pequeno nimero uma maioria que deles ndo participou" (Nora, 1993:22).

Como diz Nora (1993:22), trata-se de uma "chamada concentrada da lembranca".
Lembranca de personagens, agdes e, principalmente, lembranca de um tempo, de uma realidade
sempre relacionada a posse e a perda do territorio. Isso porque € justamente a posse do territorio ou
sua respectiva perda que aparece como um ponto "divisor de dguas" no estabelecimento de uma
cronologia histoérica do grupo.

Conta-se que, no principio, "era um povo so", tempo em que todos os grupos locais, hoje
engajados no movimento pela demarcagdo da terra, compunham "uma so nagdo", levada a divisdo
em face do contato. Esse era o tempo pretérito, onde havia liberdade, liberdade que cessou com o
periodo em que se iniciaram as invasdes e a tomada das terras pelos "brancos". Veio, entdo, o tempo
da "escravidao" em que se ¢ levado a trabalhar na construcao de grandes obras, na localidade, como
o agude Santo Antdnio e a igreja de mesmo nome.

A escraviddo ou o "cativeiro”, que aqui aparece, tanto quer significar uma prisdo, de fato,
quanto, simbolicamente, um estado de sujei¢do coletiva desencadeado pela perda da base territorial
fixa ou, simplesmente, pela perda de autonomia, da liberdade de produzir e se reproduzir. A
mangueira evoca essa lembranga; o cativeiro, a morte de muitos e a submissdo de outro tanto de

gente. E por isso, ndo sdo raras as historias que a isso se remetem:
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Meu pai, que era meu avo, foi pegado a dente de cachorro. Ele tinha a venta furada e uns
pauzinhos na orelha. Ele me dizia:” meu filho, no tempo em que o seu avo trabalhava, ele
foi pegado a dente de cachorro para trabalhar naquele agude, no cativeiro’. Ali era um
cativeiro. Um cativeiro em que a pessoa carregava pedra na cabega, em cima da cabega,
aquela pedrona. Aqueles que se maldiziam, o chicote comia, pegado de quem? Do velho

Miguel Bardo, que foi o primeiro que comegou a tomar nossas terras (José Filismino, 60).

Penso no que poderia significar "ser pegue a dente de cachorro”, se ¢ o mesmo que dizer
que os "possantes” deram fim a liberdade indigena, ora por utilizarem sua mao-de-obra, ora por
usurpar suas terras, mas principalmente por isto. Nesse momento, o indio deixa de ser cagador e
passa a ser caga. Como parte constituinte da natureza, ele ¢ procurado "feito um bicho" ao qual se
rastreia o caminho e se farejam as pegadas. A narrativa fala, assim, de indios livres que sdo presos e
escravizados a partir de cagadas realizadas com "cachorros" que perseguem o "gentio" da regido.

E comum encontrar nas historias do grupo referéncias a esse modo de descoberta do mundo
indigena pelo branco, uma descoberta seguida de aprisionamento, fundada sobre a violéncia e
representada, nessas historias, como um duelo em que a autoridade do branco se sobrepde a do
indio, gerando um subseqiiente processo de dominagao.

Uma das figuras — personagem-chave de muitas histérias — que melhor concentra o papel
do "dominador", conforme varias narrativas, ¢ a do Senhor Miguel Bardo, rico fazendeiro que teria
usurpado uma expressiva fatia das terras antes pertencentes aos indios. O "Velho Miguel Bardo"

personifica a invasdo, a expropriagao:

Meu pai contou que um dia ele (o velho Miguel Bardo) foi entrando ai devagarinho,
devagarinho, devagarinho, ai foi entrando e se encontrou, um dia ai, andando pelas matas,
com uns caboclos, um deles era o Marcolino que vinha descendo, a procura de coisa pra
comer, trabalhando assim no mato mesmo, armando quixo, armando mundé. Ai ele (o
velho) foi e se encontrou com ele. Ele disse assim: "Olha caboclo, se tu ndo disser que essa
terra é minha, eu dou-te um tiro!" Ai mostrou a arma. E os caboclo ficaram com medo.Da
serra foram descendo, foram descendo e descendo, procurando outros cantos para viver.
Abandonaram, né? Eles é que eram mesmo os donos, que eram filho natural dali, "dos
caboclos", dessa serra. E eles eram que plantavam as coisas, né? As frutas, tinha tanta
fruta no terreno onde minha vo Marcolina morava! Meu pai dizia que era tanta fruta que
tinha la que abusava! A gente dizia: "vamos pros caboclos, buscar manga, buscar laranja,

buscar isso e aquilo". Era assim. Subiam pra serra e iam la buscar (Maria Targino, 61).
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A narrativa conta de uma terra "sem males", "paradisiaca", "fértil", a qual teria
deixado de ser privilégio de seus primeiros ocupantes quando chegaram os "possantes". A partir de
entdo, para os indios a escassez seria plena: de terra, de fruta, de serra. Falar do passado mitico onde
a liberdade era plena ¢ falar de uma histéria que se deu antes da chegada deste. Falar do cativeiro &,
assim, rememorar sua chegada na localidade, relembrando o inicio de um processo de "invasdo" que
resultou na explora¢do daquelas terras por inumeras familias oriundas de outras regides, acarretando
expulsdo das comunidades nelas residentes.

A ameagca do tiro relatada nesta narrativa exemplifica a idéia de expropriagdo da terra pela
violéncia que se aliou ao desconhecimento ou a propria impoténcia dos "nativos" no que se referia
aos seus direitos sobre a terra. O fato ¢ que houve, conforme o interlocutor, uma espécie de
"abandono" daquilo que se possuia. O que ali se tinha era uma terra que se quer dizer "afortunada",
na qual brotava o alimento, sem que fosse preciso sequer trabalhar sobre ela. Eis a idealizacdo de
uma terra "abengoada", terra de "fartura", terra logo perdida, levada ao abandono.

A "Serra dos Caboclos", por sua vez, diz de uma denominagdo propria que reflete a
incorporacdo de uma categoria ideologica que ¢ a do "caboclo". Pode-se perguntar o que ¢ o
caboclo sendo o "mesti¢o", o "miscigenado", o "misturado", e por isso menos "indio" (Porto Alegre,
1992). O "caboclo" ndo € o "indio", ele ¢ visto, na maior parte das vezes, como aquele que descende
deste, mas que, no entanto, ja passou pela "mistura" e a "mistura" deslegitima o direito e a
reivindicagdo do indio a terra (Oliveira, 1999a e 1999b)

No caso acima, muito embora a serra fosse "dos Caboclos", as pessoas que 14 habitavam,
conforme as narrativas, eram vistas como gente "diferente". Os "caboclos” eram, ao mesmo tempo,
indios e "remanescentes" de indios.

Eram os ascendentes desses mesmos que hoje ja ndo moram mais no alto, mas no pé da
serra. Vém dos primeiros que fincaram suas "raizes”, reais e simbolicas. Raizes das quais era
possivel sobreviver (a batata da mucund, que fica sob a terra como uma "raiz"), raizes que se
desdobraram, ou seja: os filhos daqueles que chegaram, filhos daqueles que cederam ou venderam
ou perderam parte do lugar. O fato é que foi ainda no tempo das "raizes" que a terra comegou a ser

dividida:
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Os possantes foram comprando e comprando e comprando. Ai, entdo, o jeito que teve foi a
gente se afastar para outro lugar, para ndo morrer de fome... para ndo morrer de fome.
Nos escapdvamos com a batata da mucund. A minha mde ia na serra e arrancava aquela
batata grande, bem encarnadinha. Ela arrancava, ralava, passava em nove dguas, torcia,
para fazer aquele beijii, para gente comer, para ndo morrer de fome. A gente foi pelejando,
pelejando e, para ndo morrer de fome, fomos embora, nos retiramos. Morando em casa
alugada, as vezes, ndo tinha com o que pagasse mais a casa, ai, botava a gente para fora o
dono:’- ndo tem com que pague, vio-se embora’. Nos retiravamos e ficavamos no meio da
rua, debaixo de ponte. Quando estava chovendo, a gente corria para rabeira de uma casa e
pedia: ‘- deixe nos passar aqui essa chuva?’ Ai, um dizia: - quando passar a chuva, va de
novo la para o pé do seu pau. Aqui ndo quero, retirante, ndo quero de jeito nenhum!’. Ai,
nos sofremos, sofremos, sofremos cada vez mais. Ai, o que acontece é que foi morrendo
esse pessoal mais velho, meu avé morreu, minha mde morreu, meus tios se acabou tudo, ai

ficou eu. Quer dizer: ficou a raiz (José Filismino, 60).

Esta clara ai a mensagem: no "territorio", a raiz permaneceu. Ele ¢, nessa visdo, muito mais
que uma ligacdo sentimental a terra, j4 que se torna um meio basico para a "(re)produgdo social",
para a perpetuagdo de uma organizagdo indispensavel ao grupo. Por essa razdo ¢ que tem aparecido,
ndo raras vezes, como motivagdo primordial para a afirmacdo da identidade (Peixoto da Silva,
1997:30). Pode-se dizer, a respeito disso, que "a problematica do territério ¢ central na existéncia
atual dos indios e se reflete ndo apenas nas suas mobilizagdes politico-reivindicatorias, mas também
ocupa uma posicdo central na definicdo dos padrdes de sua organizacdo social e nas suas
manifestagdes identitarias e culturais" (Oliveira, 1999b:108).

E bem verdade que a memoria ¢ fator constitutivo da identidade, mas ndo sem a presenga
do territério — base sobre a qual ocorrem as trocas de experiéncias entre os membros do grupo,
onde se torna possivel intensificar todas as espécies de relagdo, especialmente aquelas que levam a
uma maior coesao no movimento de afirmacao da identidade.

Ao mesmo tempo, o lugar, a terra, o "territério indigena", ndo possui o sentido de um lote
que se adquire, na cidade moderna, para suprimento de algum fim de natureza essencialmente
pragmatica: construindo ou demolindo qualquer coisa sobre ele num piscar de olhos. "Ndo ¢ um
quadro negro sobre o qual escrevemos, depois apagamos os numeros ¢ figuras", ao contrario, esse

sempre recebe "a marca do grupo, e vice-versa"(Halbwachs, 1990:133).
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Cada aspecto, cada detalhe desse lugar em si mesmo tem um sentido que ¢ inteligivel apenas
para os membros do grupo, porque todas as partes do espaco que ele ocupou correspondem
a outro tanto de aspectos diferentes da estrutura e da vida de sua sociedade (Halbwachs,

1990:133).

Muito embora seja possivel uma separagdo analitica, espaco e tempo sdo categorias que
estdo sempre interligadas. Ndo se pode pensar o espaco fora do tempo tanto quanto ndo é possivel
pensar o tempo fora de um espago definido. Sdo as relagdes sociais, na verdade, que permitem
pensar espago e tempo, pois ambos possuem significado somente a partir dai.

O espaco ¢ marcado pelos acontecimentos sociais ¢ ¢ isso que lhe confere sentido. As
referéncias "no alto da serra onde moravam os velhos indios", "ld perto do cemitério dos antigos”,
"onde o meu tio viu o vulto da caipora" sdo exemplos de que os eventos ou episodios ocorridos em
cada lugar funcionam como marcas de identificacdo desse espaco, assumindo o carater de codigos
de orientagdo dentro do préprio grupo.

De modo similar, o tempo € o "tempo da escraviddo", "o tempo da liberdade", "o tempo em
que se carregava pedra na cabega", "época em que se trabalhava na construg¢do do agude”,
"quando o velho Miguel Bardo comegou a tomar as terras todas”. Assim como ocorre com 0
espaco, o tempo — multiplo e ndo-linear — ¢ visto em funcdo das relagdes sociais travadas pelos
individuos, consciente ou inconscientemente, no seu dia-a-dia.

E "a situagdo atual" que requer, a toda hora, referéncias que se vai buscar em outros tempos:
o do "cativeiro" — parte de sua histéria mais recente e até datavel — e o da "liberdade pretérita" — que
se funde com a existéncia de um tempo mitico ou das origens. Essa recorréncia aos primeiros
momentos de uma existéncia coletiva, e mesmo a sua historia ndo muito distante, atesta, com certa
clareza, que a lembranca €, em larga medida, "uma reconstru¢do do passado com dados emprestados
do presente" (Halbwachs, 1990). Aqui, uma no¢do de passado ressemantizado salta aos olhos
quando se observa que os acontecimentos do presente ¢ que evocam as chamadas "velhas

recordagdes". Como diz Nora:

A memoria ¢ um fendmeno sempre atual, um elo vivido no eterno presente (...). Porque ¢
afetiva e magica, a memoria ndo se acomoda a detalhes que a confrontam; ela se alimenta
de lembrangas vagas, telescopicas, globais ou flutuantes, particulares ou simbdlicas,

sensivel a todas as transferéncias, cenas, censuras ou projegoes.
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A memoéria emerge de um grupo que ela une, o que quer dizer, como Halbwachs o fez, que ha
tantas memorias quantos grupos existem; que ela é, por natureza, multipla e desacelerada,
coletiva, plural e individualizada. (...) A memoria se enraiza no concreto, no espago, no

gesto, na imagem, no objeto (1993:8).

Esse "elo vivido no eterno presente" (Nora, 1993:8) se evidencia em comparacdes tecidas
sobre os multiplos tempos vividos pelo individuo e seu grupo. Exemplificando, pode-se dizer que é
o problema atual da usurpacdo da terra dos Pitaguary que leva muitos indios a remontarem ocasides
anteriores em que a vida do grupo era diametralmente oposta a que agora conhecem.

Nesse caso, operam fazendo uso de pares de oposicdo como presente / passado, liberdade /
escraviddo, indio / branco e outros, sempre deixando entrever que os fatos evocados, com maior
facilidade, sdo aqueles que retratam os momentos de reordena¢do da vida do individuo (o
casamento, a separagdo, a viuvez, o nascimento de um filho, a morte de um ente querido, a mudanga
de emprego, a posse de uma propriedade nova) e do grupo (a mudanca de uma localidade para
outra, a expulsdo de algumas familias de seus terrenos, a constru¢do de grandes obras ja citadas, a
visita oficial da FUNAL, as assembléias indigenas anuais e outros)™.

No entanto, todos esses "fatos", ao invés de retornarem sob a forma de imagens
cristalizadas e intactas, sdo ressemantizados, continuamente, porque sdo filtrados pela lente do
presente, pela oOtica do contemporaneo. Se uma lembranga tem como fator desencadeador algum
demanda ou estimulo vivido na atualidade, o ato serd sempre o de rememorar, qual seja: o de
reelaborar — como se vé na discuss@o de cunho histérico presente nas narrativas que tecem ligagdes
entre o "como era a vida antigamente" a partir do "como se vive hoje" (Halbwachs, 1990).

A memoria, entdo, ¢ construida no presente, como chama aten¢do Paul Connerton (1993).
Isso explica porque, no caso dos Pitaguary, geralmente, o eixo central de inimeras historias passa
pela problematica do territério e, por isso mesmo, muitas delas aparecem a fim de responder a
questdes de ordem pratica que dizem respeito ao reconhecimento de uma diferenga, em meio a

situagdo complexa na qual se encontra a maioria dos grupos indigenas do Nordeste.

% A respeito disso, Ecléa Bosi retoma a concepgio de memoéria (individual) do filosofo Henri Bergson, e de
Maurice Halbwachs (memoria coletiva ou de grupo), para tentar mostrar a insuficiéncia da abordagem de
Halbwachs no que se refere 8 memoria individual, recorrendo, assim, a tese de Bérgson para dar conta da
problematica em questdo. Memoria e Sociedade: Lembrangas de Velhos, 3* edi¢do, Sdo Paulo: Cia. das Letras, 1995.
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Assim ¢ que a idéia de intimidade do indio para com o "mato" (ou a natureza) esté
presente em quase todos os relatos em que se destaca a diferenca do "Povo Pitaguary" para com a
sociedade envolvente, retomando a visdo romantica da relagdo do indigena com a natureza no
intuito de demarcar alguma espécie de descontinuidade cultural em face dos regionais. Esta visdo
fica evidente em diversas narrativas na quais transparece o desejo de afirmagdo da identidade

étnica:

A gente que é indio, a gente aprende as coisas por si proprio. Mesmo que os pais da gente
tenham morrido e ndo tenham dito nada para nenhum indio, pois aquela pessoa que
realmente é indio aprende as coisas por si proprio, a propria natureza ensina. A pessoa
toma experiéncia na propria mata, com a propria liberdade que ela tem na mata, e pega
tudo, conhece tudo. Aos pouquinhos, a gente vai aprendendo e vai observando. Isso é
quando a pessoa é concentrada na natureza e tem muita fé e ama a natureza (Daniel

Araujo, 49).

O auto-aprendizado aparece aqui como uma caracteristica identitaria tanto quanto a
capacidade de aprender com a natureza. Aquele que aprende sozinho e com a natureza se diferencia
e revela a que grupo pertence. O auto-aprendizado a partir da natureza ¢, portanto, um elemento que
faz parte da identificacdo indigena no discurso Pitaguary, mas ndo somente neste. Uma pesquisa
mais ampla logo mostrara que isto estad presente no discurso das liderangas (bem como de outros
membros) de muitos grupos indigenas, como se pode observar nos encontros gerais (na area de
saude e educacgdo) e nas assembléias estaduais. Numa auto-identficacdo de tal tipo, ndo raras vezes ¢
possivel encontrar presente a idealizagdo do papel do indio, a idéia de que este se distingue por
viver em harmonia com a natureza, por respeita-la e por dela se utilizar com mais sabedoria que o

branco ou ndo-indigena.

A natureza ensina aquela pessoa que tem um proprio amor a natureza. Como se a terra
fosse a mde e as arvores fossem a nossa propria sombra. Isso para gente é a nossa vida

(Daniel Araujo, 49).

A natureza ¢, entdo, fonte de ensinamento para o homem e desperta, por isso, o "amor" que,

desde ha muito, credita-se como tipico da denominada "cultura indigena". Aqui, o cacique exalta a
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"bandeira" do indio como agente de preservacao da terra e a natureza como parte fundamental

do universo indigena.

A natureza, para gente, é uma vida. Aquele que maltrata a natureza estd maltratando a
gente, e a gente (como nos somos indios) td na terra para defender tudo que for possivel, e
se puder, replantar essa natureza onde falta para crescer aquilo que tiraram. Muitas vezes,
somos obrigados a tirar, vocé sé bota um rogado porque a necessidade obriga. Porque se
vocé pudesse plantar e ndo bulir numa drvore daquela, vocé fazia, mas vocé se obriga a
tirar aquela sombra porque o legume na sombra ndo da, ele precisa do sol, ai, vocé precisa
desmatar. Entdo, é por isso que a pessoa se obriga a botar um rogado, brocar aquela mata,
para poder plantar, mas ndo é do gosto a gente fazer aquilo, porque se a gente pudesse
viver e vé aquela mata fechada, para entrar e se esconder, e ficar ld dentro sozinho,
sentindo so aquele amor puro das proprias arvores, da sombra, do siléncio, do ar puro, do
que a natureza oferece a gente... era muito bom! Mas, tudo hoje em dia estd fazendo com
que a gente se obrigue a acabar a natureza! Fizeram todo o possivel para que o indio
acabasse a natureza, pois se fizessem o contrdrio, considerassem e respeitasse o indio,
faziam todo o possivel para os indios se alimentarem e dariam uma capacidade melhor
para os indios sobreviverem, para salvarem a natureza. Porque ndo existia um outro povo

melhor para salvar a natureza do que o proprio indio (Daniel Araujo, 49).

Sobressai, nas palavras do cacique, uma espécie de romantismo do século XIX (para o qual
sdo atribuidos novos significados), a dizer do "bom selvagem" que vive em harmonia com a
natureza e a reiterar a representagdo do indio como unico capaz de levar a frente uma convivéncia
"politicamente correta" com os recursos da natureza, constituindo ai um dos mais expressivos
"emblemas" no discurso das liderangas indigenas.

De um modo geral, penso que é a partir dessas narrativas que se torna possivel, para os
membros do grupo Pitaguary, cristalizar a idéia, ja presente no imaginario, de simbiose entre o
mundo humano e o mundo natural. Essa simbiose ¢ que permite colocar para e a partir do indio a
fungdo de "salvador" das florestas, dos rios e dos solos, enfim, da "Terra". Por esse raciocinio,
subsidiar a sobrevivéncia de um grupo indigena em seu territorio significa possibilitar a preservacao
dos recursos ambientais ai existentes.

Do contrario, vai-se falar de um duplo aniquilamento: da vida indigena e da natureza.
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Ndo ddo forma nenhuma para o indio sobreviver, para salvar essa coisa tdo linda que ¢ a
natureza. Isso é o que me revolta, hoje em dia, o indio se obrigar, para desfrutar da sua

sobrevivéncia, a desmatar a mata para matar a sua fome, contra a vontade.

Eu sempre digo que ‘se vocé vai tirar 100 metros, tire so 50 e plante 3 vezes nesse canto’,
‘para vocé ndo tirar mais daquela mata ali, para vé se essa mata cresce e brolha, engrossa
e faz mais sombra’. ‘Limpe a madeira seca, corte tudo quanto for de madeira seca, porque
ja ta morto’, ‘faca seus carvdo’. Todos aqui sabem: madeira seca pode cortar, fazer os
seus carvdo da madeira seca, ‘aproveite!” Mas, por favor, ndo corte o pauzinho verde ndo,
deixe ele engrossar, crescer, fazer sombra, porque hoje é pequenininho, amanhd ta uma
drvore grande, com uma boa sombra, e ai vocé vai ver que se tivesse cortado antes, das
vezes, até morria e nem brolhava mais, e ia acabar findando uma vida E ¢ isso. (Daniel

Araujo, 49).

Identificando-se e afirmando-se como "pessoa que é indio" e que, portanto, "a natureza o
ensina", o interlocutor acaba por delimitar - fazendo referéncia a costumes vistos como "ancestrais"
- as fronteiras de seu grupo para com os demais. Essas fronteiras sdo entre "indios" e "ndo-indios",
pessoas a quem a natureza ensina e outras a quem ela ndo ensina.

Cabe aqui destacar, também, a relevancia do discurso que relaciona a vida "dificil" do indio
as suas praticas de sobrevivéncia, como ¢ o caso da manipulagdo de ervas medicinais. Na auséncia
de medicamentos alopaticos, de atendimento médico-hospitalar, a narrativa do pajé e do cacique
quer dizer que o grupo se vale, novamente, de sua sabedoria acerca do mundo natural, realizando,

portanto, uma medicina tradicional, designada de "medicina da mata":

A politica esta ai: querendo, prometendo, mas so ‘da boca para fora’. Na realidade, nada
acontece, e o indio sempre continua la no fundo: enterrado, sempre escravizado,
sobrevivendo ainda como escravo. As pessoas dizem que ‘os indios eram escravos...” eram
ndo! E! E escravo sim. Ndo vejo nenhum indio bom de vida, ndo vejo nenhum indio bem de
vida, ndo vejo nenhum sadio! A maioria dos indios vivem doentes, escapando porque tem a
sua propria medicina, se curando com a sua propria mata, porque vai buscar la fora um
remédio e ndo tem, vai para o hospital também ndo tem, ndo é socorrido. Entdo, os indios
estdo sobrevivendo da sua propria cultura, se salvando pela medicina da mata (Daniel

Araujo, 49).



O exemplo maior de pessoa dotada de saberes e poderes concedidos pela natureza
estd na figura do pajé que, assim como o cacique, assume um papel diferenciado — tomado como
"tradicional" e "autenticamente indigena" (Oliveira,1998:59). O pajé, exaltando o dominio que o
indio tem sobre a natureza, contrapde sua cultura com uma outra composta por pessoas que nao tem
conhecimento algum da mesma.

"0 indio sabe, conhece", "no mato se vira". Aquele que caga, que pesca, que anda na mata,
dispde dos segredos que lhe sdo necessarios. As narrativas querem dizer que essa habilidade ¢
peculiar a0 mundo indigena e tdo somente a ele.

Importa perceber, aqui, que esse carater "contrastivo" da identidade, ndo raras vezes, revela
uma nog¢do de "honra étnica" exposta nos depoimentos da exaltagdo da tradicdo grupal com a
convicgdao da exceléncia de seus costumes em detrimento dos demais (Weber, 1983). Por "seus
costumes" entendam-se "valores" e "crengas" também. Crengas nos chamados "seres encantados"
bem personificados nos relatos miticos que tém como personagem principal a "caipora" — simbolo
da afirmag¢do de um saber indigena sobre a "mata". Historias relacionadas a ela aparecem,
freqlientemente, quando o assunto ¢ a caga.

Para muitas pessoas do grupo, a Caipora vive, ndo é lenda, ndo ¢ coisa do passado:

Isso ai dura até hoje. O cagador, todo cagador que vai para a mata tem que prestar
atengdo. A gente tem uma pauta, uma devogdo. Se a gente vai para a mata cag¢ar e nao
mata nada, tem que entender que na mata tem um dono. O dono da mata é a Caipora. A
Caipora, se o sujeito sai de casa, se ele (o cagador) quer matar alguma coisa, pois leve um
agrado, leve um pedago de fumo de rolo, chegue ld e ofereca a ele, coloque numa cabega
de um toco e oferega ao Caipora. Ai, pronto! Ai ele (o sujeito) va cagar, que ali ele ndo vé

assombragdo de nada! (Daniel Araujo, 49)

A figura da Caipora aparece em historias que expdem a mata como cenario primordial das
atividades do grupo. A mata serrana é que exerce papel fundamental para os Pitaguary. Assim, a
Caipora corporifica essa importancia em detrimento de outros ecossistemas como o mar, o agude, 0s
rios. E interessante notar que apesar do "auto-aprendizado" que a natureza possibilita a0 indio, ao
cacador, ele, por si s6, ndo dispde de mecanismos que tornem a eficiéncia de seu saber absoluto. Em
ultimo caso, apesar da experiéncia, o cacador estd a mercé de alguns designios da natureza,

especialmente dependente desse ser (chamado pelos indios de "encantado") que ¢ a Caipora:
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O Caipora faz muita coisa dentro do mato para ver se o cacador tem medo e vai embora. O
pessoal vé gemido, vé pancada, vé chiado, vé coisa, fica ouvindo coisa que ndo vé. Porque
é encanto, Caipora é encantado. Cachorro apanha e a pessoa vé aquilo, se for uma pessoa
que ndo tem experiéncia... fica espantado. O cagador tem experiéncia, todo indio, no mato,
tem experiéncia de tudo, sabe de tudo, a gente sabe de tudo.

Ai, sabe que o que a gente ouvir ou chegar a ver, a gente jd sabe o que é, e ndo liga,
porque aquilo a gente jd ta acostumado a ver, ja ta sabendo o que é e 0 que ndo é. A gente
oferece aquele fumo para o Caipora e pronto. Se ele (o cagador) tiver numa espera, ele
espera a caga, ali num lago d'adgua, ou numa passagem, e o bicho vem. E ali ele espera,
atira, mata sua caga e vai se embora. Mas, se ele ndo cooperar com o Caipora, so ir la
matar e ir embora... tem muitas vezes dele ir la, vé o bicho, atirar e ndo acertar nenhum

chumbo sequer, e o bicho ir-se embora (José Filismino, 60).

Reforca a idéia da sabedoria do indio sobre a mata o dado de que alguns mais experientes
descobrem estratégias de vencer dificuldades que a propria natureza lhes impde. Nas trilhas que
segue o cagador, as narrativas falam de inumeras provas que testam sua habilidade de conhecedor
dos segredos de um universo que ¢ habitado predominantemente por seres animados, plantas, bichos

e encantos. Toda a sabedoria ¢, nesse sentido, resultante da experiéncia pessoal aqui narrada:

Isso aconteceu muitas vezes comigo: de eu atirar numa caga e a caga ficar olhando para
mim e depois ir-se embora. E tem o bicho mandingueiro também: vocé da um tiro, dois,
trés tiros no bicho e o bicho fica ali, como se fosse de madeira, sem se bulir. Ai tem um
segredo: a pessoa bota uma bucha diferente na espingarda para poder tirar o encanto
daquele bicho, para poder o chumbo matar o bicho. (...) Entdo, isso é o segredo do
cagador. Se a pessoa carrega e tem um bicho mandingueiro, td atirando e dali ndo sai, é
porque ele é mandingueiro. Vocé atira e ele ld no canto ndo cai, ele é mandingueiro. Tem
que modificar o tiro, faca um tiro diferente e pode atirar que ele cai e pode olhar que ele
esta empipinado de chumbo. Mas ndo sentiu nem um tiro antes. Quer dizer que, ai, é como
se fosse um bicho encantado, e so desencanta quando vocé modifica também. Isso é nossa
experiéncia no mato... e tem muitas coisas que a gente ndo pode dizer, ndo pode dizer tudo
da vida da gente, porque a gente é como as oragdes... que tem que ter as nossas coisas
particular também, que ndo pode ser revelado. Entdo o que a gente pode falar e pode dizer

a gente diz (Daniel Araujo, 59).
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O narrador deixa ai perceber a existéncia da tradi¢do das "rezas fortes" e dos
"segredos" que funcionam como regras necessarias para a eficacia da atividade do cagador. Se este
deseja sucesso, urge que ele consiga resistir a impulsos, ndo sucumbir ao desejo sexual na véspera
de sua cacada e desprender-se materialmente de modo a fazer oferendas — basicamente, o fumo —

para quem controla seu destino dentro da mata.

Olha, se vocé tiver pauta com a caipora ou com o caipora (tudo é uma coisa so). Se for
com a caipora, se vocé é casado, vocé ndo pode ter relacoes com sua mulher, ndo antes de
cagar. Vocé so pode ter depois que fizer a sua caga. E tem que levar o fumo. E ninguém
engana a caipora ndo! Ninguém engana de forma nenhuma! E encantado. Entdo ninguém
pode enganar. Ela acoita o que for. Agoita cachorro. Cachorro apanha nas unhas dele e
ndo é so cachorro ndo, apanha é quem merecer. Se enganar ela, vocé vai comer peia em
todo o buraco do seu corpo, em todo buraco ela enfia pedago de pau. E cachorro nas unhas
dela apanha que ele ndo sabe nem donde que ele vai. Com cachorro, a gente s6 ouve é os
gritos do cachorro, e cadé o cipo? Nao vé. Naquele dia, o cachorro tem que vir-se embora,
ou vem ou morre de peia. Naquele dia, se o cagador for com ele, naquele dia ele ndo mata

s6 nada! E arrumacdo dela (José Filismino, 60).

O inicio desta narrativa parece se remeter a um costume ja bem conhecido em certas
praticas religiosas tradicionais em que se faz necessario garantir a "pureza do corpo" no
desenvolvimento de determinadas atividades vistas como "sagradas". A idéia de um corpo puro que
se prepara para o ritual de oferenda aparece com freqiiéncia no cotidiano das praticas umbandistas
(Pordeus Jr., 2000a e 2000b). O principio que guia aquele fiel ndo difere, assim, do que norteia o
cacador indigena quando deseja ser bem sucedido na sua cagada. Ao desreipetar as tais regras para

com a Caipora, o pajé afirma que os objetivos do cacador sdo contrariados:

Uma vez aconteceu aqui. Aconteceu aqui nesse serrote. Eu toda vida possui uma
espingardinha. No tempo do finado Neném Maria, eu tinha uma socadeirazinha. Um dia eu
fui passar ali (desse lado ali tem um talhado), ja era 6 horas, por ai assim. Tava
escurecendo. Ai tinha um moco la, no bico do talhado, gritando: ‘-qui! qui! qui!’ Ai eu bem
devagarinho, devagarinho, marquei, ‘-vou derrubar aquele moco’. Ai, por detrds se disse:
- vocé ndo atira!’ ‘- vocé ndo atira!’. Ai, eu olhei para trds e ndo vi nada. Deixa que era
ela. Olhei para tras, ndo vi nada, plantei fogo no moco, o0 moco vupt... caiu la embaixo. *-
vocé ndo va buscar!’. E eu: “-que é isso?’, ‘-Eu vou buscar porque fui eu que derrubei’. Ai

quando eu cheguei ld, no talhado que o moco tava, a pedra virou. A pedra virou e te te te te
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te te e eu na carreira, sai na lapinha, no buraquinho da lapinha, ta entendendo? E o
pedregulho atrdas de mim. No outro dia eu fui la e a pedra tava no mesmo canto. Ndo é
arrumagdo dela ndao? E arrumagdo dela! O dono da mata é as caipora e o vigia é as

caipora (José Filismino, 60).

E comum se ouvir falar da Caipora em muitos outros lugares do Nordeste ou mesmo em
todo Brasil. H4 variag¢des, no entanto, sobre as denominacdes que a ela sdo atribuidas. A Caipora e a
Curupira, para muitos, sdo a mesma entidade. Para alguns, difere, enquanto que, para outros, nada
tém a ver entre si. Mas, de toda forma, Caipora ou Curupira, trata-se de algo que estd para além da
chamada "condi¢do humana", ¢ um ser com poderes magicos, capaz de apresentar surpresas a
qualquer cagador incrédulo ou a um simples transeunte que pelo seu "caminho" passe.

Em muitos casos, a Caipora ¢ um ser de atributos femininos, em outros, masculinos.
Algumas narrativas utilizam a referéncia com o artigo definido "a" (a Caipora), outras a colocam no
masculino, com o artigo "o", fazendo concordancia, ndo raras vezes, com a figura do "caboco" ou
"caboquinho". Camara Cascudo, responsavel por uma imensa obra de coleta de histdrias, contos e
lendas populares, relata, em seu "Dicionario do Folclore Brasileiro" (em edigdo de 2000) que

"Caipora" deriva:

De caa, mato, e pord, habitante, morador. (...) tem muita comunica¢do com o0s irmaos
mansos e ja aldeados, e muito mais com os bravos, a que chamam Caaporas, significando
habitadores do mato. (...) residindo no inteiros das matas, nos troncos das velhas arvores.
De defensor de arvores passou a protetor da caga. (...) Engana os cagadores que ndo lhe
trazem fumo e cachaca, surra impiedosamente os cachorros (...) ressuscita os animais

mortos sem sua permissao, apavorando os cacadores (Cascudo, 2000:98)

De modo similar, o verbete "Curupira" traz uma série de caracteristicas também comuns a
"Caipora". Para os Pitaguary, a Caipora pode ser, muitas vezes, um ser benevolente, que cuida das
matas, que zela por elas, muito embora faca suas exigéncias e seja severa com quem nao as cumpre,
sendo capaz de "arrumagdes" cdmicas como dar "surra" em cachorro ou mata-los de "cocegas".
Entretanto, ndo hé consenso sobre a indole desta figura tdo recorrente nas historias que envolvem a
atividade da caca. Alguns falam dela como se sua prote¢do fosse "maternal", como se o seu fim

fosse 0 "bem comum". Outros destacam seu carater "assombroso", vigilante, punitivo.
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A Caipora eu acredito porque ela da pisa em cachorro na mata. Chega ele se mija!
Cachorro quando se mija, é o caboquim... Tem que levar um fumim. Tem que levar. O pai
contava também. O pai contava que um dia ele subiu a serra com os cachorro, ai so via era
os bichim gritando, "unhum, unhum!", gritando, como quem tava apanhando, ai meu pai
dizia assim, "eé, é melhor voltar!". Chamou o cachorro e vei simbora pra casa. Quando ele
acgoita o cachorro, ai pode voltar que nesse dia num se mata nada ndo. Porque ela é a
protetora das caga, né? Das mata, né? Protege as mata. Quando a gente anda sem fumo

ela faz medo a gente, so é soltar um pedagim de fumo aqui no chdo! (Maria Targino, 61).

Vale notar que a Caipora ¢ representada como outros seres ambiguos que ndo estdo
necessariamente enquadrados de maneira definida nas categorias do "bem" e do "mal", mas que
podem transitar por ambas, como ¢ o caso do lugar que "Exu" ocupa nas préaticas religiosas da
Umbanda (Pordeus, 2000a).

Assim como os fiéis umbandistas que fazem oferendas e sacrificios para conquistar a
simpatia, o apoio e a prote¢do de seus orixas, os cagadores indigenas podem gozar da benevoléncia
da caipora caso facam aliancas com ela (o que garante ao cacador sucesso nas suas atividades).
Muitas vezes, tal alianca pareca residir na simples exigéncia do fumo, pois a Caipora sempre quer
fumar, dai a tdo famosa expressdo popular "fuma que s6 uma caipora!", utilizada para dizer de

quem fuma demasiadamente.

No dia que meu pai saia de casa, que ele queria caga, ele sabia onde encontrar as caga,
sabia o que ia trazer de dentro da mata. Ele trabalhava com ela, com a Caipora. Ele tinha
que deixar o fumozim dela, ai, junto duma pedra, em cima dum toco, porque se ele fosse
entrar na mata e num deixasse um fumozim dela, em cima do toco, ou em cima da pedra,
num havia caga nenhuma ndo. Se num deixasse o fumozim dela, ld em cima da pedra ou do
toco... Eu via até ela juntando a cag¢a no mei do mundo! Era lindo ela andando mais as
caga! Ela perguntava pra ele, pro meu pai, qual era a caga que ele queria. Perguntava a
ele qual era a caca que ele queria trazer pra casa. Ai, a caga que ele dizia que queria, ele
trazia mesmo. Ele num cagava com espingarda, so andava com um cachorrim, um cabago
em cima da arvore, tinha que botar a bolsa de tatu nas costas. Ele trabalhava com ela, com

a Caipora (Maria Pitaguary, 63).

Transparece, também, em algumas narrativas, a idéia de que a Caipora ¢ "geniosa". Com

fumo ou sem fumo, hé dias em que a mata fica "fechada", como se ela tivesse o poder de interditar o
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movimento dos individuos que saem para cagar, para caminhar. Mexe com os homens e com

os animais, mas ndo se iguala a nenhum dos dois tipos. Muito embora ela "assovie" para um

transeunte qualquer, que ndo esté a cacar, suas a¢des parecem estar diretamente ligadas a captura de

animais. Em geral, ndo sdo feitas referéncias a ela quando o assunto € a pesca ou a coleta de frutos e

de sementes, mesmo que estas atividades também se déem no espaco compreendido pela "mata",
seu habitat por exceléncia.

A Caipora pode, ao contrario do que se desvela na narrativa anterior, ser intransigente em

relacdo a falta de agrados do cagador, pode ser perversa ou, como se costuma dizer entre os

Pitaguary, pode ser "assombrosa", provocando medo:

Se ela pega a gente da surra de cipo que a pessoa fica doente. Ela é perversa que so
menina, se ela num se der com uma pessoa leva peia. Eu tava limpando o meu rogado com
um pacote de fumo, eu perdi o pacote de fumo cheim, eu rodei o rogado todim, 2 dias, e
nem achei esse pacote de fumo, acredita? Andei no rogado todim, andei, andei, no outro
dia eu fui de novo e num achei o pacote de fumo! (...) Quando eu fui cacar, foi o canto mais
limpo! Saiu do bolso, num sei como é que ele tocou em mim, saiu do meu bolso do meu
cal¢do, chei, chei o pacote de fumo... Pois mulhé, ela num tirou do meu bolso? Eu num vi,

de jeito nenhum, fui doida atras desse pacote de fumo e num achei (Maria Pitaguary, 63).

Pode-se perceber que qualquer uma das narrativas sobre seres extraordinarios como a
caipora pde em cena a relagdo de intensa proximidade entre os membros do grupo Pitaguary e o
mundo natural que lhes cerca. Da mesma forma, quando o pajé revela alguns de seus segredos, suas
receitas, suas técnicas, ele ndo o faz sem referéncia permanente a natureza que ¢ quem lhe da poder
e ¢ de onde retira a matéria para os remédios e as receitas de cura que cria.

Quando a filha do cagador relata sobre a existéncia da Mae-D’agua, ela ndo o faz sem
lancar mao de uma descricdo dos encantos do mundo natural. Assim também ocorre com as
histérias sobre a Mangueira e a Caipora. A distincdo que aqui deve ser feita diz respeito a
importancia que cada um desses elementos assume nas narrativas. A mangueira, por exemplo,
nunca ¢ objeto de uma narrativa codmica como o chega ser, muitas vezes, as histérias que versam
sobre a Caipora. A mangueira parece residir na casa das narrativas que envolvem, por parte do

narrador, uma quota de revivéncia do sofrimento, no ato de narrar.
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Ao mesmo tempo, quando se compara o tema da Caipora com a Mae-d’Agua, vé que
a segunda ¢ muito menos recorrente que a primeira. Poucos narradores fazem referéncia a mesma,
provavelmente porque o agcude — lugar de existéncia deste ser — ocupa uma importancia bem menor
que o proprio espago da mata. Em sintese, a Caipora pode estar por todos os arredores, pois Santo
Antonio dos Pitaguary ¢ uma localidade incrustada em meio ao pé da serra, enquanto que a Mae-
d’Agua s6 pode estar presente no acude, ja que além dele, so6 ha pequenos trechos de rios
intermitentes.

Os Jenipapo-Canindé, diferentemente dos Pitaguary, tém um sem numero de extensas,
detalhadas e belas narrativas que se destinam a dizer sobre a Mﬁe-D’Agua, seus feitos e até mesmo
sobre o pai da Mae-D’Agua. L4, o "lugar" de maior importancia para o grupo parece ser a lagoa:
espaco do ludico, mas, também, lugar de encanto e, mais que isso, espaco imprescindivel a
sobrevivéncia do grupo.

Para os Jenipapo-Canindé, a lagoa ¢é, portanto, um espago "encantado", dai a auto-
denominagio de "Indios da Lagoa da Encantada". E encanto da natureza. Para os Pitaguary, o agude
Santo Antonio ja adquire sentido bastante distinto, pois sua constru¢do ¢ datada e relembrada como
fonte de sacrificio. O agude ndo ¢ oferta da natureza, mas sim criacdo da mao humana e, neste exato
caso, decisdo externa ao grupo. Referéncias a ele sdo mais raras quando o assunto ¢
"encantamento".

Ainda assim, relatos significativos, concernentes a Mie-D’Agua, estdo presentes nos

depoimentos de D. Maria Pitaguary:

A minha mde quando era viva contava. Toda vida que esse agude enche a gente escuta
gemer. Geme, é a coisa mais... uma gemedeira, um gemido, é feio demais, chamando gente,
gente que ja morreu, né? A minha mde dizia pra mim que a mde-d’agua é muito bonita, a
mde d’dgua, muito bonita mesmo, minha fia, ela ¢ muito bonita, porque os cabelo, ela é
bem pequenininha e os cabelo dela é muito grande que ninguém vé o corpo dela, so a
sainha dela aqui, os cabelo tudo coberto assim, vé s a carinha dela, so vive em cima das

pedras e ndo é todo mundo que tem poder de ver ela (Maria Pitaguary, 63).

A Mae-D’Agua é uma figura que aparece em muitos relatos das mais diversas culturas que
se entrecruzam, no presente ou no passado, pelo Brasil. Enquanto a Caipora ¢ considerada um mito

de origem indigena, a Mae-D’Agua tem sido atribuida a outras culturas — européias ou africanas. E
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claro que tal distingdo hoje se torna deveras imprecisa, devido ao grau de incorporacdo desta
figura nas demais culturas orais, seja ela indigena, negra ou branca’®. E provavel até que a Mae-
D’Agua presente nas historias dos Pitaguary decorra da difusdo deste mito ja tdo conhecido pelo
Brasil afora. Contudo, h4d de se ressaltar que o papel desempenhado por esta personagem, nas
narrativas até entdo coletadas, ¢ sempre menos importante que aquele atribuido a lara ou a Iemanja
nas culturas afro-religiosas. Saliento, principalmente, que a Mae-D’Agua ndo ¢ vista como uma
divindade ou como um ser que tem por fun¢do primordial proteger a natureza. Talvez porque isso
tenha sido, tradicionalmente, visto como atividade da Caipora. Por essa razdo, historias sobre a
primeira ao sdo tdo difundidas quanto aquelas que falam sobre a Caipora, havendo, inclusive,

dissenso entre os narradores:

Uma vez minha mde tava ld em cima, ai na porta, quando ele [meu irmdo mais velho] disse
assim, "mde, eu vou tomar um banho ali em baixo na represa”, "meu filho, va ndo meu
filho", "ndo mamde, eu vou tomar banho, deixa eu ir tomar um banho que eu to com tanto
calor(...)". Ai ele desceu, ele desceu, quando a minha mde botou a cabega fora, ele tava
com as mdo chamando a mamde, né? que tinha um negocio agarrado as duas pernas dele,
arrastando pro mei d’agua. Ai, a minha mde era médium de espirito, ai, ela disse: "neném,
neném, umbora pegar o Chico ali que a mde d’dgua vai levando ele", ai, minha mde fez
uma oragdo ld, quando chegou ele ja tarra solto, ela ja tinha soltado as perna dele. (...) Ai,
quando saiu fora ele disse: "mamde, papai, era umas duas mdozona grande que pegava no
meu pé aqui e eu levantei por olho d’dgua, eu gritei, quase vocés num me acudia!”. (...) Por
isso é que eu digo: Daniel, em beira de rio tem mde d’agua, tem a mde d’dgua, meu fio, tem
a mde d’dgua que mora ld. Daniel, meu fio, vocé nasceu agora, meu fio, vocé num sabe de
nada Daniel. Eu to dizendo que nesse agude tem, tem mde d'agua porque tem mde d'agua,
agora, se vocé num tem seu poder, se vocé num tem poder de ver, o pessoal antigo tudo
sabe que aqui tem uma mde d'agua, esse pessoal que morre nem é afogado, nem é ataque,
ndo é isso ndo, é a mde d'dgua que arrasta as pessoas e mata dentro d'agua. Tem! Toda

dgua tem mde d'agua (Maria Pitaguary, 63).

** Em dltima edi¢do do "Dicionario do Folclore Brasileiro", de Camara Cascudo, tem-se como explicagdo do verbete
"Mie-D’Agua", em parte, o que aqui se segue: "Em todo o Brasil conhece-se por mde-d’dgua a sereia européia, alva,
loura, meio peixe, cantando para atrair o namorado, que morre afogado querendo acompanha-la para bodas no fundo
das daguas"” (Cascudo, 2000:348). Ja em outra obra de mesma autoria, "Antologia do Folclore Brasileiro", ha diferentes
histérias que tém como personagem principal um ser que se assemelha 4 Mae-D’Agua, no estilo das narrativas Pitaguary.
Uma delas esta na obra do holandés Barléu, parcialmente retratada no trecho intitulado "Um peixe-mulher": "(..) lembram
em alguma cousa o semblante humano, mostrando as fémeas uma cabeleira comprida e um aspecto mais gracioso. (...)
Cré-se que matam os homens apertando-os com o seu brago, ndo de propésito, mas por afeto” (In: Cascudo, 2001:51).
Outro verbete elucidador é sobre a "lara" na obra de Barbosa Rodrigues, também resgatada por Camara Cascudo na
referida antologia, além daquele que trata da "Festa de Mae-D’Agua", presente na obra de Manuel Raimundo Querino, o
qual atribui a0 mito da Mae-D’ Agua uma origem africana” (Cascudo, 2001:300).
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E preciso acrescentar também que as sucessivas mortes que ocorrem no agude de
Santo Anténio decorrem, segundo os meus narradores, do desconhecimento dos banhistas em
relacdo aos "perigos" do lugar. Em geral, sdo turistas, visitantes que permanecem apenas parte do
domingo na localidade, justamente quando o acude ¢ visto como principal polo de lazer do
municipio de Maracanat. O fluxo de pessoas na estrada ¢ intenso. Além dos proprios 6nibus de
linha que fazem a ligacdo entre Fortaleza e a localidade, ou entre Maracanau e este, hd um sem
numero de pessoas que chegam em bicicletas, carros proprios, Onibus fretados ou mesmo na
condicdo de pedestres. Sdo, portanto, sujeitos que desconhecem a historia do lugar e de sua gente,
causando, por isso, uma espécie de incomodo na populagdo nativa (excetuando o caso dos membros
que sobrevivem do comércio de bebidas e comida nos arredores do agude).
Quando alguém morre afogado, o que realmente é freqiiente, as explicagdes sdo varias. Para
a maioria, trata-se de embriaguez. Para alguns narradores, ndo hé porque duvidar: é obra da "Mae-

D’Agua".

Morreu um na semana passada, um homem tdo bonito!, tava ai mais a esposa dele, ai ele
mergulhou, ai tava bebendo cerveja mais ela, mas num tava bebo ndo, ai disse, ele disse:
"minha filha eu vou, vou dar meu mergulhozim, ali". Foi dar o mergulho e num voltou mais

(Maria Pitaguary, 63).

Mesmo aqueles que ndo acreditam nela, demonstram ter lembranga das muitas historias
deixadas por seus parentes mais distantes, deixando entrever que, de um modo ou de outro, todos
tém conhecimento das crencgas, dos valores e regras presentes na vida do grupo e isso ocorre,
precisamente, porque ha narradores héabeis que parecem se encarregar da missdo de contar e
recontar as varias historias das quais tomaram nota algum dia, historias que viveram ou das quais s
ouviram dizer.

Os cagadores extraordindrios, com o dom, inclusive, de prever o lugar certo para as
melhores cagas, deixaram uma heran¢a que se compde de historias extraordindrias, ou, em outras
palavras: relatos de experiéncia. Em geral, parece que a sabedoria dos grandes cacadores estd na
compreensdo de que seu oficio requer certos cuidados para com os seres encantados, pois estes

indicam que a vontade do cagador existe uma vontade que se sobrepde e que ndo ¢ possivel ignora-
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la, pois dela depende o sucesso dele. Dessa forma, as narrativas que contam sobre pessoas que

se destacaram na atividade da caga ressaltam a relagdo de respeito ou de entendimento que sempre
ha entre a figura do bom cagador e a natureza.

Além disto, os relatos de pessoas com habilidades extraordinarias em algumas dessas

atividades (como a caga e a pesca) também fazem referéncias a certos tipos de dons especiais -

como ¢ o caso da vidéncia -, aqui traduzida por um misto de poder sobrenatural, sabedoria e

experiéncia:

Meu pai era um velho que nunca cagou com espingarda, ele s6 cacava so, mas ele sabia no
dia que ia trazer as caga tudim quando vinha do mato. Ele saia de casa e dizia pra minha
mde, a caga que ele ia trazer ele dizia: "Filo, hoje eu vou trazer um casal de tatu!". Levava
a bolsinha, a cabacinha nas costas com uma aguinha, quando dé fé ele chegava com um
casal de tatu. Tinha uma bolsa de palha grande e ele andava com uma agulha, quando ele
pegava um casal de tatu ele costurava. (...) Quando ndés num comia com a farinha,
cozinhava a banana verde, pisava no pildo pra comer com aquelas cag¢a. Quando num
tinha banana, nos ia ralar mandioca pra fazer farinha (...) pra comer os peixe. A gente
vivia nessa vida. O meu pai era um cagador, meu pai adivinhava, meu pai falava com a
caboca do mato, ele sabia o dia que ia buscar caga, ele falava com ela e dizia, "hoje eu

’

quero teju!", so trazia teju,

”n

0i, caboquim, hoje eu quero, eu quero, hoje eu quero um
cagaco!”, botava... so trazia cagaco. Todo dia ele cacava, todo dia. Quando num tava no
rogado trabalhando, era nas mata! Ele falava com a caboquinha do mato e ele dava a caga

(Maria Pitaguary, 63)

O "Seu Neném" ¢ personagem principal em muitas narrativas que versam sobre o tema da
caca. Filhos, sobrinhos e outros narradores destacam seu papel de eximio cagador, mencionando
uma espécie de "hipersensibilidade" dele em relagdo aos exatos locais em que se escondia o
alimento, a caga. Palavras como "adivinhag@o", "faro" e outras aparecem para designar a habilidade

extraordindria desse personagem:

O arcozim dele de lado, quando ele queria uma ca¢a que tava muito mais longe, ele dava o
tiro, né? (...) Quando ele ia para mata, as vezes, levava dois cacador. Ele sabia onde era o
buraco onde tinha cascavel, sabia o buraco que tinha o casal de tatu, sabia o buraco que
tinha um casal de, se fosse raposa choca tava com 5, 4, 5 raposa, ele dizia, "nesse buraco a

raposa pariu, td com 3 raposa nova dentro!", "Neném, Neném que conversa é essa?",
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"Ouer duvidar? Pois umbora...". Ele botava um negécio e a raposa véia caia: "E mentira
minha? Num tem 3 raposo novo ai ndo?", "Neném, que negocio é esse Neném?". Ele 5o
num queria brincadeira com cobra, chegasse la uma certa altura ele dizia: "negada, vamo
passar bem longe que td uma cascavel, ai, que ta com uma cascavel nova, td parindo, vamo
passar bem longe porque se ela vé nos passar ai ela, ela levanta logo e vem morder nos!", e
iam simbora. Ele era sabido, meu pai era um indio, era sabido mesmo, sabia de tudo, até
na hora que ele foi morrer ele sabia, sabia que ia morrer, sabia que ia morrer na saida da
lua, tao sabido que meu pai era! Nunca deixou nos passa fome, subia pr’aquela serra
quando da fé ele chegava com aquelas bananinha verde, laranja, "olha ai, minha veia, bota
as banana no fogo ai pras menina come cozida com sal!", era desse jeito (Maria Pitaguary,

63).

Além do dom da vidéncia, além da sabedoria que advém com a experiéncia, o relato da
filha do cacador — D. Maria Pitaguary— acrescenta uma outra caracteristica, a qual vem se somar
aquelas que justificam a habilidade extrema do bom cagador, que ¢ o fato d’ele ser indio, como se
essa condicdo o diferenciasse por si s6. Essa relacdo, ai posta, chama atencdo para o discurso sobre
a ligagdo de beneficio mutuo que existe entre o indio e a natureza, discurso este recorrente entre
varios membros do grupo Pitaguary.

Ou seja, ndo basta que o cagador tenha suas armas, ndo basta que ele tenha experiéncia, pois
ele vai ter de, a todo momento, negociar seu desejo com o desejo de quem controla o espaco da
"mata", um ser animado, encantado. A natureza, com seus bichos, suas plantas, seus seres
encantados, ndo ¢ passiva diante do desejo humano, ao contrario, ela o confronta, ela o desafia e até
o amedronta. Enfim, o homem, cagador, indio, reconhece na natureza poder e forca e, ao reconhecer
nela isto, ele é capaz de relativizar seu poder, seu dominio, sua forca.

Além disto, o conhecimento da natureza pode potencializar as suas habilidades como se

evidencia nas narrativas que versam sobre a caga:

Eu tinha um tio, que eu chamava tio porque era casado com uma tia. Ele cagava sozinho,

!

80 no faro. As vezes, eu menino, eu dizia: "- Neném!" Ele dizia: "- qué?" "- aqui tem um

buraco bem limpinho, um buraco limpo mesmo." La de cima da serra, do serrote, daquele

serrote ali, ele dizia: "- ai, ndo tem nada ndo, ai tem é cinco raposas, dois machos e duas

!

fémeas!". Eu digo: "- ora mais, que conversa é essa? um buraco bem limpinho desse jeito!

tem raposa aqui dentro!?". Ai ele veio, veio, veio e eu digo: "- tu diz isso so porque tu ja

’

passou aqui e viu!". Ele disse: "- eu nunca passei ai!". E quando nds viemos, eu
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desacreditando dele... ele disse: "- pois cave! E trés fémeas e dois machos!" Nés cavamos,
assim, uma panela.... o buraquinho era, assim, estreitinho, ai nos cavamos e arrancamos a
panela. Exatamente como ele disse: trés machos e duas fémeas! Coisinha nova. Jd
pensou?! Ai, eu digo: sabe duma coisa? que o Neném tem faro mesmo! Ele sentiu dali, la
daquele meio de mundo pra cd. Conheceu que os bicho era macho e fémea! (José

Filismino, 60).

Quando recontadas e reconstruidas dia-a-dia, no interior do grupo, ndo se pode negar que
essas narrativas tém por funcdo organizar a vida social na sua relagdo com o que designam por
natureza, com os membros de outros grupos ¢ entre si. O testemunho fornecido pelos membros do
grupo ¢ uma interpretacdo sobre seu passado, suas historias vividas singular e coletivamente. Mas ¢é
também composto de afirmagdes e normas que se destinam a vida atual.

Penso, nesse sentido, que as narrativas querem dizer do grupo, mas ndo somente isso:
querem, como disse anteriormente, falar-nos da diferenga e nos explicar o teor dessa diferenca. As
narrativas, repito, podem ser vistas como um meio para se construir a singularidade, a distingdo, a
diferenca. E de um modo ou de outro, o que estd em foco ¢ a memoria do grupo - fonte provedora
de variadas formas de narrar e tantas narrativas que se distribuem em varias categorias: narrativas
sobre o tempo (os varios passados e o presente), sobre o espaco (os significados que emergem de
cada espago), as atividades de sobrevivéncia (caga, pesca e agricultura), as historias de vida
(infancia, casamento, profissdo), as historias de pessoas extraordindrias (incriveis cacadores, pajés,
curandeiros) e as narrativas de seres extraordinarios (caipora e outras).

Do relato de tantas dessas historias, vejo que a memoria ¢ fundamental enquanto recurso de
desvelamento das experiéncias temporais de cada membro, de cada narrador inserido em seu grupo.
Mais que isso, a memoria configura elemento primordial no evidenciamento da(s) identidade(s) do
grupo. Como sugere Teresinha Bernardo, em seu trabalho intitulado "Memoria em Branco e

Negro":

\ \

o recurso a memoria pode possibilitar muito mais, a medida que permite descortinar
situagdes conflitivas, discriminagdes, jogos de poder entre pessoas € grupos sociais e
processos como o de construgdo de identidades, uma vez que memoria e identidade se

encontram imbricadas (1998: 30).

83



Assim como o Toré, que de "brincadeira" passou a "arma de guerra", de ritual mistico
passou a estratégia politica, as narrativas, além do seu carater ludico e pedagodgico, além de
estruturarem a vida social do grupo em muitos aspectos, passaram a ser instrumentos eficazes na
demarcagdo da(s) singularidade(s) do grupo. Uma singularidade que se quer dizer histérica, politica
e cultural. Assim, a atividade de rememorar e narrar tem uma importancia que extrapola o ambito
da socializagdo interna do grupo.

Se antes se contavam historias como quem tece lentamente os fios de uma rede,
descompromissadamente, sem intengdo qualquer a ndo ser compartilhar um mundo de experiéncias,
envolver-se num didlogo e desenvolver o interesse alheio por si mesmo, agora a narrativa é, mais
que uma arte, um exercicio. E essa arte ja transformada em exercicio ¢ uma "arma quente" contra o
esquecimento. Combate a ideologia do desaparecimento, da miscigenagdo pura e simples. Da
"mistura" como forma de ndo-reconhecimento.

Ela entrelaga os varios tempos e expde uma continuidade na trajetéria dos membros do
grupo que recordam j4 aquilo que foi relembrado por seus pais, avos e bisavos — pelos "anteriores".
Recordam os "antepassados" que habitaram aquela terra, desde ha muito, e que nunca a deixaram,
pois, se assim tivessem feito, esses narradores ali ndo estariam a identificar um tempo e um espaco
com todas as suas marcas sociais, culturais e naturais, ali ndo estariam a revelar a poética do tempo
e do espaco, a atribuir todos os significados que emergem de sua fala, de seu discurso, enfim, de sua

memoria.
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CAPITULO 4

4.1 Entre o Presente e o Passado: Olhares Sobre o Tempo

"a memoria, portanto, menos como o passado contido em nos
do que como uma prova de nossa vida presente”
(Paul Auster)

Neste quarto capitulo, apresento algumas das muitas narrativas contadas pelos Pitaguary
que t€ém como tema central a passagem do tempo. Penso que o ato de narrar ¢ em grande parte
instigado pela passagem do tempo. De um modo geral, falar do passado e de suas diferencas para
com o tempo presente € algo recorrente nos mais diversos tipos de histéria do grupo. Tal relagdo
aparece como mote predileto para o aflorar de muitos relatos referentes a grupos indigenas tdo
fortemente marcados pelos confrontos no passado, como ¢ o caso daqueles que no Nordeste se
encontram. Entretanto, ndo ha narrativa que se volte para o tempo sem tocar na existéncia do

espago, sem fazer referéncias varias a cada "canto", a cada "lugar" que nele se encontra.

4.2 O Passado: Tempo de Negacao da Identidade

O lugar em que vivem os Pitaguary ¢ marcado pela idéia do sagrado, do culto a um santo
que deu nome ndo so6 as terras que habitam, mas também a escola, a igreja e ao agude do lugar. E
uma localidade nomeada pelo milagre: o aparecimento repetido de uma imagem de Santo Antonio
num buraco a beira de um cérrego que fica na entrada da area proxima ao agude. Conta-se que
numa daquelas fazendas que se instalou nas terras dos indios, havia uma capela a espera de uma
imagem de santo. Seu proprietario tinha encomendado um Santo Antonio. Para o espanto do dono e
de sua familia, da noite para o dia, a imagem sumiu e somente foi encontrada num buraco a beira de
um fio d’4gua que vem do acude. Recolhido, o santo foi prontamente posto em seu devido lugar.
Voltou a capela sob o espanto de todos, mas, tdo logo passou o dia, o santo tornou a desaparecer. De
novo foi encontrado nas proximidades do agude, no mesmo buraco. Enfurecido e imaginando que se
tratava de alguém que o retirava e ali o punha, o proprietario recoloca o santo na capela, mas nao
sem antes tomar a precaugdo de gradear seu santudrio. Em vao ¢ seu trabalho, pois o santo tornou a

desaparecer e a reaparecer somente no lugar a beira do agude.
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O fato foi considerado um milagre e decidiu-se o Santo Antdnio deveria ficar no
"buraco", sendo centro de adoragdes religiosas, promessas e romarias. Por essa razdo, Santo
Antonio do Pitaguary ¢ conhecida como "Santo Antdnio do Buraco". Outras variagdes sobre a
mesma historia aparecem em narrativas distintas. Mas uma coisa é consenso: o santo apareceu num
buraco sobre o qual se ergueu uma gruta para os devotos que 1a fazem e pagam suas promessas.

Afora a pequena gruta, ergueu-se na frente da igreja uma gigante estatua de Santo Antonio.
Missas, novenas, romarias e festas agitadas sdo feitas em nome do santo. Da data presente no
calendario religioso — o dia de Santo Antonio — fez-se um motivo para a realizacdo de grandes
shows que contam com a presenca de uma contingente cada vez maior de pessoas.

A maioria destes visitantes, quer seja aqueles que vao, aos milhares, para as festas de Santo
Antdnio, quer seja aqueles que se deslocam todos os domingos para a diversdo a beira do agude,
nada conhece da historia de quem primeiro chegou aquele lugar, dos indios que habitaram o alto da
serra, daqueles que construiram a igreja e o agude e das muitas mulheres que faziam louca e
trabalhavam na agricultura familiar. Um tempo em que o trabalho se compunha de pesca, caga,

agricultura, fabrico de louca e outras atividades:

Nos se criamo um tempo ali. Com idade de oito a dez anos. Ali, na rua. Depois nos
passamo pra cd, né? Pra essa casinha aqui. Nos viemo aqui pra cima do agude. Ficamo
perto dos barreiro. Que a mde queria tanto morar perto d’agua, né? Que coava barro e
tudo ai. Dava pra ela fazer a louga toda. Por isso nos viemo pra cd. Daqui eu ja sai com 27

anos pra ltaitinga, fugida mais um homem (Maria Targino, 61).

Na divisdo social do trabalho peculiar ao grupo, atividades como o fabrico de louca eram
atribui¢do, quase sempre, feminina. Sob a responsabilidade da mulher ficavam os trabalhos que, em
geral, realizavam-se no proprio espago da casa. Enquanto isso, atividades como a caca, a pesca - as
quais exigiam a permanéncia no espago exterior ao da casa - eram mais comumente praticadas por
homens. Reza a historia dos mais velhos que antes havia diversos tipos de caga para se capturar.
Também eram mais abundantes os peixes e, por essa razdo, a pesca foi, durante muito tempo, algo

indispensavel para a sobrevivéncia do grupo.

86



A agricultura, como o ¢ em todo caso, garantia producdo de alimento e, por isso,
garantia alguma forma de estabilidade para o grupo. Era a mandioca, o milho, o feijdo e, em certa
época, até o algoddo. Além das hortaligas, tinha ainda as frutas que nunca faltavam e que, até hoje,
pode-se verificar como sdo abundantes em toda a regido da serra. Narrando sobre uma terra
"paradisiaca”, alguns dizem que as frutas pendiam em galhos de arvores nativas, arvores que mal

precisavam de adubos para melhor frutificar.

As fruta, tinha tanta fruta ld no terrenozinho aonde minha avé Marcolina morava! Meu pai
dizia que era tanta fruta que tinha ld que abusava! Até meu avo, ele, as vezes, quando ia
pra casa dela, da minha avo, quando ia pra barraca dela, ld pras furna dela (tinha jeito de
casa ndo, viu? as panela! diz que os bei¢o era assim dessa grossura! de barro que ela

fazia!), até meu avo trazia um bocado de fruta! (D. Maria Targino, 61)

O alimento era um presente da terra fértil e vasta: manga, caju, jaca, laranja e um sem
numero de pequenas frutas. Essa era a oferta de uma terra que é representada de uma forma
"edénica", um "paraiso" que esta sempre no alvo da cobica dos outros, dos posseiros. As narrativas
Pitaguary falam, assim, de uma terra "abengoada" que, ja no inicio do século XVIII, passa a ter seu
valor estipulado pelo interesse alheio, pelo invasor que, aos poucos, planta morada em meio a serra.
Dai ¢ que se origina toda a série de confrontos que pelos dias de hoje se estende.

Essa terra adquire, para os outros, o sentido do papel-moeda. E na pratica expropriada, mas
aparece formalmente como terra doada. E, por isso, aos poucos, vendida e repartida, provocando
enormes mudangas na ocupac¢do do espago local. Esse ¢ o tempo em que as familias foram se
espalhando, entre a planicie e o alto da serra, e foram j& enfrentando o interesse da gente que por 14
aportava. Os avos contavam para os seus filhos, e estes para os netos dos primeiros, que ndo era raro
um ou outro forasteiro se dizer donos das terras, como que a sondar a consciéncia do grupo sobre
sua condi¢do de proprietarios ou ndo.

Os indios afirmam que foi assim com o Velho Miguel Bardo que, possivelmente, intitulou-
se dono de um bocado de chdo e utilizou a mais simples estratégia para fazer a todos crer que a sua
condicdo de proprietario era legitima. Tal estratégia parece ter sido o uso da violéncia, como

atestam as narrativas do Pajé Filismino e de Dona Maria Targino.
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De presenga recorrente, em muitas das narrativas, o "Velho Miguel Bardo" aparece
como figura intimidadora, a inspecionar ou tolher a liberdade dos membros do grupo. Por isso, ha
historias de que dele vinha toda sorte de insultos as mulheres. Essas historias acabam por enfatizar a
idéia de crueldade que parece estar presente nos atos do velho Bardo.

Contudo, as referéncias feitas a ele ndo se limitam as narrativas do passado, elas se
estendem pelas histérias de acontecimentos do presente, pois o Bardo deixou "raizes" plantadas no
meio da serra, deixou descendentes: bisnetos que lutam contra a demarcagdo e tentam comprovar
que aquele quinhdo, ha tanto pertencente aos seus, ndo pode mais ser retirado de suas maos.

Outras narrativas revelam que, 14 por cima, onde a vista ndo alcanga, a casa do velho bardo
se mantém com todo o seu ar de morada aristocratica. Na sala, um quadro que retrata tal figura,
além de sua cadeira intacta. E certo que, diante disso, imagino que muita coisa se poderia ouvir dos
que por 14 vivem, mas a complicada situag¢do a que chegaram os embates judiciais dificulta qualquer
acesso "descomprometido”.

Daquele tempo, em que a terra comegou a ser demarcada por grupos de posseiros e familias, até
hoje, o confronto ¢ visivel. Uma diferenca estd tdo somente no fato de que, se hoje os meios judiciais
tornam a luta menos sangrenta, racionalmente burocratizada, no passado o procedimento fora outro. O
indio, com suas demandas, foi, ndo raras vezes, tratado como "caso de policia" (Porto Alegre, 1994:22).

A julgar pelos documentos que constam nos livros de cartas enviadas a Portugal, no século
XVIII, ao menor sinal de resisténcia, prontamente era manifesta a violéncia. Sob o trabalho escravo,
muitos ndo sobreviviam e iam se ajuntando na vala dos mortos. Um misto de fome, epidemia e
violéncia era a causa mortis da maioria.

E ainda hoje se houve falar do cemitério dos indios que tinha 14 no alto da serra. A Dona
Alzira, velha senhora que viveu pra mais de noventa anos, contava, para muitos, historias sobre esse
lugar. Diz-se que havia também um calabouco e uma mangueira: simbolos de um tempo, tempo de
"sofrimento", tempo de "sacrificio". O cemitério em pd se transformou, o calabougo na memoria
ficou, mas a mangueira vive. E vive ndo s6 enquanto matéria, mas, também, como simbolo desse

periodo, de dificuldade, de escassez e "sofrimento".
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A presenca do deslocamento para areas mais afastadas, do trabalho for¢ado e do
proprio policiamento®’ que ainda hoje se faz sentir tem inicio no periodo em que chegam os
primeiros "fazendeiros". Esse "tempo de sacrificio” faz parte dos meandros da memoria do grupo,
ndo hd um s6 membro que ndo o relembre. Alguns recordam dos avds que carregavam pedra na
cabega, cavavam valas, cultivavam e colhiam para os outros. Da condi¢do de escravos num passado
distante foram, aos poucos, transformando-se em empregados num periodo mais recente. Muitos
dos pais dos meus narradores chegaram a ser funcionarios das propriedades dos descendentes do

"Doutor Miguel Bardo", ou do "Doutor Araripe", do "Finado Isaias" e outros.

Meus avos ja trabalhavam para os fazendeiros. Era como se fossem escravos. Ja viviam
numa luta como escravos. Meu avé ndo tinha essa liberdade de ser dono da terra. Ja era
nas mdos dos fazendeiros. Trabalhavam. E tanto que meu avé cegou, trabalhando para um
doutor (que ele nunca falou pra mim o nome e se falou eu era muito crianga). Ele morreu
também quando eu era crianga. Ndo deu tempo contar muita historia, mas eu sei que ele
cegou, trabalhando nesse canavial, e minha avo também vivia trabalhando na agricultura,
como dona de casa, levando a comida para o meu avé la no canavial. Viviam também da
pesca e da caga.(...) Era vida de escravo, ja estava nas mdos do fazendeiro, obrigado a
trabalhar na roga, na cana, por pouca coisa, pra escapar somente, e muita fome mesmo, e
muita miséria, ja ndo tinha nada de bondade no passado pro nosso povo ndo, era
sofrimento mesmo. E nesse mesmo sofrimento a gente se criou também. Tinha que viver por
conta propria, nos ndo dependia de ninguém, vivia por conta propria, plantando, cacando
e pescando pra viver. Nos ndo conhecia dinheiro ndo. Ninguém sabia de pagar ninguém
porque trabalhou por um dia de servigo. Porque eu trabalhei pra fulano de tal. Ndo! Nosso
povo trabalhava junto mais nos, meus tios, meu avo, pai, minha mde, minha avo. A gente
trabalhava tudo junto, no rogado, na planta do algoddo, do feijdo, do milho, na caca e na
pesca. A vida nossa era essa. Nos ndo tinha nada de bom, de nenhuma riqueza na vida ndo.
(...) Era distdncia de trés léguas pra dentro da mata, so vereda, ndo tinha cidade, nem rua
de carro, nem nada, sé6 mesmo o nosso povo. Quando foi nessa época o governo queria a
terra pra aumentar o agude e todo o pessoal das casas tinha que sair e foram embora no
meio do mundo, com as familias, como eu também tive que ir, ja com dezoito anos, tive que
ir conhecer a cidade de Fortaleza... pra eu comecar a trabalhar na vida de ambulante,

vendendo uma coisa e vendendo outra (Daniel Araujo, 49).

*7 A Policia Militar do Ceara possui grande faixa de terra dentro da area de ocupagdo indigena.
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Os caboclos velhos deram nome a serra e todas as terras. Como dizem hoje, eram
soltos no meio da mata. Gostavam de andar, de fazer cacadas, mestres nas armadilhas como o
"quix6" e o "mund¢". Conhecedores das cacgas, das ervas, das plantas e de muitas outras coisas que
hd numa terra tradicionalmente habitada. Conheciam porque”no fundo, no fundo, tudo era dos
indios".
Nesse contexto, os narradores contam que, para convencé-los de que sua vida deveria
mudar, s6 mesmo com o uso da forga, da violéncia. E de familia em familia, de terreno em terreno,
diz-se que os doutores espalharam seu terror, principalmente o velho Bardo (vide o relato contido

em narrativa ja citada que finda com a seguinte referéncia):

O primeiro de todos, a tomar nossas terras, foi o Velho Miguel Bardo. Ele chegou, estava
meu avo trabalhando, meus tios trabalhando, ele chegou em cima de um cavalo, com um
rifle e perguntou: - Caboclo, me diga uma coisa: de quem é essa terra aqui?’ Ai, meu avo
respondeu.’- essa terra aqui é nossa!’. Ndo, é ndo. - Caboclo, de hoje em diante vocé diz:
essa terra é minha (em relagdo a si mesmo)... ou diz ou morre!’. Entdo, ele ficou com a
terra. Dai para cd, veio tomando, veio tomando e tomando e tomando, vendeu uma parte
para o Isaias, que é justamente aquela serra, que chamam ‘Serra dos Caboclos’. Ai, foi
levando, foi tomando, foi vendendo, foi vendendo, foi vendendo para os possantes (José

Filismino, 60).

Nessa contraposi¢do de um passado harmoénico a outro passado de conflitos, o velho Bardo
foi, assim, o personagem paradigmatico da expropriacdo das terras. Ele figura como o "vilao" de
boa parte dos enredos. Personifica o "mal", ¢ aquele que rouba a harmonia do "paraiso", aquele que
profana a terra sagrada, a "terra sem males", o "Eden", lugar de auséncia de conflitos no tempo
"original". Nessas reminiscéncias aqui acordadas, ele ndo s6 figura como pioneiro na apropriagdo
indevida das terras, na expulsdo dos indios de suas moradas e conseqiiente escravizacdo dos
mesmos como também ¢é responsavel pelo tormento causado as mulheres do grupo. O Velho Miguel

Barao parece ser mitificado na memoria do grupo:

Disse que ele era tdo horroroso! As moga tinha tanto medo dele! Era! Era, as moga tinha
medo dele. As mulhé solteira tinha medo dele, que ele andava num cavalo por ai, né? Nessa
época tudo era num cavalo... ai num tinha estrada, so tinha assim uma vereda velha (...).

Ele era assim um malfazejo, era um homem ruim. A vovo tinha medo dele que s6! Uma vez
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a minha avé andava com uma menina, ela ia pro rio lavar roupa, num mato, por ai, que tinha
uma dgua que nunca secava. Minha avo vinha com uma trouxa de roupa na cabega e a tia
Francisca vinha na frente, tia Francisca era mocinha, andava com ela, ai ela disse que ele
(o velho bardo) so era achando graga, achando grag¢a e arrodeando, com o cavalo,
arrodeando a menina. Ai, ele disse assim: "- de quem é essa caboclinha, de quem é essa
caboclinha?". Ela foi e respondeu: "- é minha, seu bardo, deixa eu passar, seu bardo!". Era
muito sem-vergonha! (Eu escutava, ai eu contava pra lIracema e a Iracema era
pequenininha e imitava dizendo assim: "deixa eu passar baldo, deixa eu passar baldo, é

minha caboquinha”). Mas, foi assim que aconteceu: a vovo com uma sobrinha dela, andava

”n

com uma sobrinha dela, num sei qual era delas, mas ela disse: "- essa aqui é minha

sobrinha seu bardo, deixa eu passar, deixa eu passar!" Nos crescemo escutando essa

historia do Velho Miguel Bardo (Maria Targino, 61).

Como se vé, a chegada do Bardo foi um marco na historia contada pelo grupo. Essa ¢ a
ruptura que distingue o passado de liberdade do tempo de sujei¢do, do cativeiro. Sem mecanismos
de luta e contando com pouco apoio (pois todas as possiveis politicas publicas existentes nos
séculos XVIII, XIX e XX parecem ter deposto contra os grupos indigenas), a terra virou
propriedade de outros, como consta em diversos documentos. Nao sé familias de leigos como a

propria igreja chegaram a possuir lotes de terra, pertencentes a um ou outro vigario.

Quando o bardo morreu quem se lembra é a minha mde. Eu num sei ndo quando foi que ele
morreu ndo. Mas me lembro do finado Isaias que ja era mais pra cd. Ele veio depois do

Bardo e eu ja era grande (Maria Targino, 61).

Alguns proprietarios de terra sdo mais citados que outros e as narrativas ndo ddo conta da
diversidade de familias que por 14 se encontram, muito embora os habitantes mais velhos da regido
saibam dizer precisamente a quem pertence cada uma das propriedades que existem na area
indigena Pitaguary. Ainda assim, vale a pena salientar que a visdo aqui exposta sobre esses supostos
"posseiros" ndo ¢ consensual.

Muitos membros fazem distingdes entre cada um desses nomes: o velho Miguel Bardo, o
finado Isaias, o Dr. Araripe, o Dr. Maranhdo. Ha décadas de distancia entre um e outro e, enquanto
alguns desses s6 foram conhecidos através do relato das geragdes anteriores, outros estiveram
diretamente ligados (na condicdo de patrdes) a uma parte dos narradores que na localidade de Santo

Antdnio do Piatguary se encontra.
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Quando se fala num periodo mais distante, simbolos como o "chicote", a "espingarda"
" n 1 S 4 1
e a "corda" (pra matar quem se negasse a seguir as regras) sao recorrentes. Ha diversos relatos sobre

o trabalho for¢ado que era empreendido na constru¢do do agude e da igreja, ambos de mesmo nome:

Carregavam a pedra na cabega, minha filha. Padiola, faziam que era padiola, né? Aqueles
pau. Botava uns pau assim e assim e ficava uma ponta grande pra cd e outra pra ld, pro da
frente pegar e o outro detras também. Era pra levar pra la, viu? Eles trabalhavam assim. E
eles eram escravos. Os escravo sé que faziam isso. Pobre dos escravos sofria! (Maria

Targino, 61).

Os indios, meu pai, meus ti, os irmdos do meu pai, os indio, né? Tudo carregando pedra,
padiola, pra fazer esse acude. E também a igreja. A igreja também foi feita pelos indios

(Maria Pitaguary, 63).

"Meu bisavo ndo trabalhou nesse agude, mas trabalhou naquela igreja e conheceu o
pessoal que trabalhava nessas paredes, que fizeram esse agude. Foram os escravos, ndo foi

nada a maquina, fizeram tudo bragal”. (Maria Tarjino, 61)

Alguns indicam que era esse o tempo em que as doengas se proliferavam com facilidade.
Ao menos uma epidemia ficou registrada nas histoérias da "finada Dona Alzira" que contou para
outros narradores os detalhes trdgicos de uma sucessdo de mortes. Poucos conheceram o cemitério
indigena do qual ela falou. Parece que ficou num lugar intocado do espago e do tempo. Uns dizem
que, j& hoje, "virou po", mas foi um lugar de "horror". Os mais velhos narram que as pessoas saiam
"atarantadas", com febre, e findavam mortas. Talvez, fosse "doeng¢a de branco", talvez fosse um
misto de varios ingredientes: fome, aflicdo diante da perda da terra, trabalho for¢ado. Assim, o

grupo se viu extremamente vulneravel a tal doen¢a® que deu fim a muitas familias:

’

A Alzira me contava: "Do Carmo, quando eu morava la em cima..". ela disse que achou
tanto do osso, era 0sso que ndo se acabava. Era porque eles matavam, faziam as coisa por
la e matavam... Muito osso, muita caveira. Ela andando la pra cima, ela olhou assim e
disse: "aqui era onde morria o povo", talvez daquelas doenca do tempo que tinha aquela
tal de pedemia, né? Epedemilha. Meu avé contava que, aqui no Olho d’dagua (meu avo

morava nos mato por ai), quando dava fé passava aquele pessoal chamando "irmdo das

alma, irmdo das alma"!

38 ~ 7 r . ’ s 7 qs ’
Nao ¢ possivel precisar o periodo que acontece o episddio ai narrado. Contudo, pode-se levar em
consideracdo que houve diversas epidemias no inicio do século XX.
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Era de 3 rede passando pra ir deixar nas oca. Eles cavavam lavado assim e enchia, botava o
pessoal assim desse jeito. Eu tinha tanto medo quando a mamde contava isso! Na Serra da
Concei¢do morreu muita gente. Diz o meu avo que passava gente toda hora do dia, toda
hora da noite, muitos caiam assim doente de manhd, 3 ou 4, quando era de tarde ja iam pro
cemitério, pro buraco, porque num tinham cemitério num é? Ai eles faziam aquelas levada
e botavam dentro, ai ficava ld na mata, longe de casa. Quando foi um dia meu pai tava
contando( num sei se foi meu avo que contou, meu avo Miguel ou meu avé Paulino) que
foram deixar umas pessoa ld, bem umas 3 pessoas que ja tinham morrido, ai, rebolaram
uma moga viva ld, pensando que a pobre ja tinha morrido. Era porque dava um ataque né?
Dava agonia, ai pegavam com medo da doenga, pegavam e rebolavam logo na rede e corria e
deixava la. Ai quando foram deixar outra frota de gente, assim umas 3 pessoa, ai a moga tava

sentada, "me leva daqui, me leva daqui pelo amor de Deus, oh meu Deus! (Maria Targino, 61)

Eram os avos de Dona Maria Targino que contavam esse episddio, além da sua mae e da
"finada Dona Alzira". Num daqueles mesmos recantos escondidos, de dificil acesso, 14 no alto da
serra, pode ter ficado guardada essa interrogagdo para o grupo. "Sei ld se num jd virou po, né? Ja
virou po, é la nas pedra..." Se ja virou po, ficou nitidamente edificado na lembranca de alguns.

O cativeiro, a epidemia, a mangueira na qual se diz que os indios eram enforcados sdo
elementos de uma memoria que quer dizer do "sofrimento" do grupo, de sua "luta" que comega
desde ha muito tempo, antes das varias constituigdes que instituiram o direito a terra indigena.
Nesse sentido, a escraviddo é um tema extremamente recorrente, sempre aparecendo em relagdo a

usurpagdo das terras:

Os indios eram escravos do pessoal do doutor Araripe, do doutor Maranhdo. que depois
que o doutor Maranhdo saiu é que chegou o doutor Araripe. Eram escravo desse pessoal
que queria ser dono da terra sem ser dono da terra, que quem era dono da terra era os
indio, mas os indio num tinha direito de fazer nada, de tirar uma manga, de comer uma
laranja porque num deixava ninguém comer nada! Se fosse pra tirar até um caju pra come,
ia levar péia, apanhava, matava! A nossa mangueira la (onde nds vai danc¢ar o nosso
resual), era la que era a mangueira da escravidao. Era a mangueira da escraviddo ali.
Eles iam la e matavam os indio, correntava, matava por causa de uma manga. Os indio

num tinha direito nenhum no tempo desse doutor (Maria Pitaguary, 63)
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Em suma, fala-se ai de um passado de perseguicdo. Isso me faz lembrar a historia de
outros tantos grupos que construiram sua memoria e sua identidade tendo como elemento central a
idéia da perseguicdo que outros povos lhes impunham. Na propria terra, com os proprios bens, o
grupo diz que ¢ impedido de atuar como antes, de exercer suas atividades de pesca e caca, de plantar
sem limites muito estreitos de espago, de mover-se dentro do proprio territério. H4 um consenso,
nesse sentido, quanto a idéia do jogo de poder que se estabelece e que relega ao grupo o locus de

"vitima": escravizada, acorrentada, vendo seus parentes e vizinhos morrerem.

Eles torturava era na mangueira. Onde eles torturava os pobre dos escravo era na
mangueirona mesmo. O pai contava que eles levavam os indios pra agoitar, arrumava e

dava peia ld (Maria Targino, 61).

Esse ai era um passado que tanto se distinguia do tempo primordial quanto do presente
(presente que ¢ elucidado como um periodo intermediario entre o sacrificio e o paraiso). Ainda
nesse passado, aqui caracterizado como a via crucis do grupo, diferentes tipos de relacdo parecem
ter ocorrido entre "senhores" e "escravos" ou "patrdes" e "empregados". Vez ou outra, os contatos
ultrapassavam a esfera dos trabalhos for¢ados e puni¢des e acabavam por se estender as relagdes de
intimidade - fato bem comum em toda a historia do Brasil (vide os exemplos narrados em Casa-
Grande e da Senzala, de Gilberto Freyre).

Coadunando com as histérias da D. Maria Targino que versam sobre as tentativas dos
senhores de dominarem, inclusive, as mulheres do grupo, D. Maria Pitaguary, cercada por outros
narradores, conta das relagdes de intimidade que aconteciam entre o patrdo — fazendeiro — e suas
empregadas. Historias de intimidade que podiam resultar em lembrangas tragicas, como foi o caso
de uma situagdo especifica, aqui narrada, do assassinato de uma crianga (recém-nascida) pela

propria mae:

Ela era empregada na casa desse Dr. Araripe. (...) Ela pegou a bichinha, teve a bichinha, a
menina era bonita, filha do dr. Araripe mesmo, filha do dr. Araripe... (...) Quando nos
chegamo ld os arubu avoando, né? Os arubu, né? Atrds de pegar o imbigo (...) todo tempo
em cima d’agua. Tinha morrido, ela matou logo, ela pegou na garganta, matou sufocado.

[duas pessoas que contou essa historia disse do mesmo jeito, papai sabia dessa historia,
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papai trabalhava 16]*° Ai descobriram, ai foram lé buscar a policia de Maracanai, td ld, era
tanta gente, e ela dentro de casa. (...). Vimo o bichim, era lindo o bichim, cabelim bem
crespim, bem fortdo, um menindo gordo, forte, o bichim ld em baixo e os pdssaro sé em
cima avoando, e era gente, menina, mas era gente. Encheu de gente de noite e a lua era
clara (...) quando a policia chegou,ja tava um pouco de noite jda. Ai quando foi... ai ela num
voltou ndo, ela ficou no estado. A dona Neneta néo sabia que ela tava gravida do dr.
Araripe, sabia que ela tava gravida, mas ndo de quem era, né? Ai depois que foi descoberto
que era filho do dr. Araripe, que ela se alertou, né? Que o menino até pra se parecer
parecia com o dr. Araripe parecia. Era um tipdo de menino, se vocé ver, um menindo forte

mesmo (Maria Pitaguary, 63)

A narrativa revela alguns pontos que parecem fundamentais. O primeiro deles ¢ que essa
lembranga ndo surge a toa, apenas para dizer de um fato extraordinario na historia do lugar, mas sim
para expor o tipo de relacdo existente entre uma das figuras centrais nos relatos sobre a dominagao e
usurpacdo das terras e o proprio grupo. A crianga morta ¢ apontada como filha de quem? Dessa
pessoa que ficou marcada por sua relacdo de antagonismo com os indios - sempre os seus
empregados.

A referéncia ao Dr. Araripe aparece claramente. Ele é, ao mesmo tempo, pai da crianga
morta*' e responsavel por parte da escravidio ou sujei¢do a que estavam submetidos os indios da
localidade. Essa morte simboliza, de todo jeito, a impossibilidade ou a ndo-continuidade de um
modo de vida, pois a crianga era filha de um membro do grupo indigena. O opositor a esse modo de

vida é quem "escraviza" o indio e retira dele a terra, mantendo seu dominio sob o uso da violéncia:

O filho era do Dr. Araripe e ele era casado, né? Era casado, o bicho muito valentdo...
[vocé sabia que escravizava os indios] Ele tinha odio de indio, ele tinha raiva de indio
[botava na mangueira os pobre dos indios, sofreram naquela mangueira] Ele judiou muito
ali, vocé acredita que essa mangueira ai quando era no verdo, nos tamos dan¢ando o nosso
resual ld as lagrima dela cai todo o tempo em cima da gente, muita gente ja notou que as

lagrima dela cai (Maria Pitaguary, 63)

Af aparece a relagdo de trés tipos simbolicos: o indio escravizado, o patrdo de mé indole e a

mangueira "sagrada". Mesmo numa narrativa em que o ponto central ndo estd diretamente ligado a

%% Interferéncia de outra pessoa do grupo - a professora Conceigdo (20 anos), responsavel pela educagio de
criangas e adultos na escola indigena.
* Esposa do Dr. Araripe.
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descrigdo dos rituais, a historia a respeito da mangueira torna a aparecer, como a querer dizer
que todos esses temas estdo solidamente entrelagados e que ndo ¢ possivel falar das relagdes de
intimidade sem fazer referéncia as relagdes de um modo geral (de escravidao, de sujei¢do), pois, de
uma maneira ou de outra, a narrativa esta falando da violéncia, seja da mae contra o filho, seja do
patrdo contra a empregada, seja do invasor contra todo o grupo. Ao narrar essa historia, hd pouco

transcrita, indaguei a minha informante sobre o periodo em que tal episdédio decorreu. A minha

pergunta "isso foi hd quantos anos atras?", ela e seu conjuge responderam:

Muitos anos, eu ainda era... eu tinha... eu tinha mais ou menos uns nove anos. Faz mais de

quarenta anos (D. Maria Pitaguary, 63)

Exatamente quando foi descoberto que o indio existia. O Doutor Araripe negou isso muitos
anos. Ele negou que existia indio e ele sabia que tinha indio aqui dentro. Mas ele negou,
ele negou... Entdo, depois de quarenta anos que ele abandonou essa terra, que ele foi
embora pra Aldeota, né? Foi que ele disse que isso aqui existia e que toda essa terra é dos

indios (Anténio Pitaguary, 64).

O reconhecimento da origem da terra ou a legitimacdo do grupo pelos proprios
dominadores que negaram durante décadas a existéncia dos mesmos, indica, assim, que o equivoco
tende a ser revisto. E como se os narradores quisessem dizer que o periodo da negagio cedeu lugar
ao periodo da afirmacgdo. E até mesmo aqueles que mais tinham interesse na negagdo chegaram a
reconhecer a origem comum do grupo (sua identidade indigena), legitimando-os, assim, como

verdadeiros donos da terra.

Ele descobriu que a terra, a terra do estado tudim era terra indigena. Ele negou isso por
muito tempo. Negou os Pitaguary. Disse que num existia indios aqui. Ai, depois que ele foi
embora foi que ele disse que isso aqui era dos indios Pitaguary. Ele passou muito tempo
lutando contra os indios, matando os indios de trabalhar. Até uma tangerina que eles
comia, ele castigava os indio. As vezes, eu num sou daqui ndo, mas sei da histéria, se
botava a tangerina na dgua pra correr pra ndo sentir o cheiro da tangerina porque se ndo
eles passava 15 dias suspenso porque tinha comido aquela tangerina, num era assim
Maria, num era assim? Entdo os indio soltava tangerina, as cascas da tangerina pra descer

naquele corrente, pois ndo se sentia catinga porque ia suspenso pelo rio. Ou entdo ia

*! Primeiramente colocada como "menina", no inicio da narrativa, depois como "menino".
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pr’aquelas mangueira apanhar, ali onde era escravizado de péia, era muita peia. Muito o
indio foi embora, escravizado. Aqui num td nem a metade dos indios pitaguary. Mas, tém
muitos, sdo muitos Pitaguary, sdo muitos indios Pitaguar (...) O indio é diferente de tudo,
no seu trabalho, no seu resual, no seus gestos, no seu andar, tudo é diferente, né? (Antonio

Pitaguary, 64)

Essa narrativa reitera a idéia de que se o ontem era tempo de negagdo, o hoje tem por marca
definidora o movimento da afirmagdo. Todas essas historias querem falar de uma diferenciacdo
relacionada a passagem do tempo. Fica muito claro que, se antes o indio ndo era reconhecido e, por
isso, ndo tinha direitos, hoje sua luta ja tem o status de legitima e, por essa razdo, tende a garantir
aos membros do grupo o pleno gozo dos direitos que, durante tanto tempo, foram-lhes negados ou
mesmo retirados. Essa legitimidade ¢ de carater tdo irreversivel, dizem as narrativas, que at¢ mesmo
aqueles que tinham questdes de poder a tratar, na regido, ja os reconhecem como verdadeiros donos
da terra, como autenticamente indigenas, ou "descendentes", mas, enfim, reconhecem uma possivel
"diferenca". Isso é uma marca das narrativas sobre o presente, as quais sempre expde uma situagdo
de intensa mobilizagdo politica, centradas na idéia do "agir politico", versando sobre as reunides do
conselho indigena, sobre as diferencas politicas entre os varios subgrupos que compdem o grupo
maior, sobre as apresentacdes feitas para o grande publico e outras idéias.

O presente ¢ o tempo da explicitagdo da diferenca. Dai, as exigéncias de agdes incisivas que
apontam para o desenvolvimento da escola diferenciada para adultos e criangas, sinalizando o
tempo da retomada dos espacos, inclusive espagos fisicos ha muito ocupados pela Policia e por um
orgdo estatal agora extinto (EPARCE). Nao se pode obscurecer, nesse tipo de narrativa, a
recorréncia do carater afirmativo que parece estar presente em boa parte dos discursos,

principalmente naqueles que provém das liderangas, mas ndo s6 delas.

Nos, todos os indios, nascemo ali, naquela terra de Santo Anténio do Pitaguary. Do outro
lado do agude. Ali, do outro lado. Quando meu pai morreu e minha mde morreu, nos fomo
simbora pra Maracanau.. Fomo morar no Maracanau, morar naquela casa ld do
Salguadim, aquela casa que é ld pra baixo. Ai, depois, nos viemo morar lda naquela casa do
Manoel Pedro. Quando foi um dia, nés soubemo que a radio Pitaguary andava anunciando
que a terra dos Pitaguary, dos indios Pitaguary, ia sair, ia agora ser demarcada. Eu disse:

bem que meu pai dizia que a gente ia voltar pra nossa terra! (D. Maria Pitaguary, 63)
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A volta anunciada diz de uma afirmacdo que decorre de um lento processo de
mobilizagdo, o qual se iniciou ha quase duas décadas, ndo sé entre os Pitaguary, mas entre varios
grupos da regido Nordeste. A possibilidade de "reconquista" da terra foi, sem duvida alguma, o
estopim dessa mobilizacdo, a alavanca que incitou o movimento do grupo em busca de um

reconhecimento oficial.

4.3 O Presente: Tempo de Afirmac¢ao da Identidade

Aquilo que muitos chamam de "reaparecimento" ou de "emergéncia" do grupo ocorre, na
verdade, devido a uma motivagdo, de natureza politica, que instiga a maior parte dos membros a
buscar as garantias publicamente anunciadas em diversos canais de comunica¢do, como foi ai o
caso da radio local, chamada de "Radio Pitaguary". A esperanga de que, enfim, a terra possa ser
formalmente registrada como posse do grupo alimenta o processo de organizacdo das estratégias de
ganho de visibilidade perante a sociedade envolvente. Muitos lembram desse periodo como o tempo

de inicio da "luta".

Ai, eu disse: se é pra lutar, vamo lutar! Ai, comecemo a luta. Fomo pra colégio. A gente
levava tanta piada! O cabra dizia assim: "vocé é indio mesmo?". Eu digo: "rapaz, nos
somo indio!" "ndo puro, mas nos somo sim, somo descendente de indio" "se nos num fosse
indio, nés num tava representando aqui o nosso resual" "ninguém ia também chegar aqui
no colégio e ta bancando o papel de moleque!". O cabra calou. E nos calado. Ele num ia
dangar o Toré, né? Quem ia dangar era nos. Eu sempre disse que quem descobriu o Brasil
ndo foi Pedro Alvares Cabral, mas sim os indios, antes de Pedro Alvares de Cabral, muito
antes. Eles sdo o primeiro povo da terra, foram o primeiro povo. Antes mesmo de Cristo
que morreu com trinta e trés anos. Por isso, nos lutemo. Nos lutemo e fomos em cima dessa
luta. Preparemo o cacique que é esse que hoje luta com a gente. Assim foi que comegou

(Antonio Pitaguary, 64).

"Comegar a lutar" significava organizar o grupo para uma série de demandas que vao da
cultura a politica. Um dos primeiros passos, como indica a narradora, era "preparar" o cacique, a
principal lideranga do grupo. Isso porque o cacique ocupa um papel fundamental no movimento de
afirmacdo dos grupos indigenas. Como indicado, anteriormente, tornou-se quase regra, entre os

indios do Nordeste, a compreensdo de que alguns papéis sociais sdo "tradicionais" e
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"autenticamente" indigenas. Afora o de cacique, um deles ¢ o papel do conselheiro indigena,
outro ¢ do pajé. No entanto, a fungdo do cacique é, certamente, aquela que mais expressa o desejo
do estabelecimento de um vinculo com a idéia de "originalidade"** do grupo, de permanéncia de
algum elemento da estrutura social indigena do mundo pré-colombiano.

Esse mundo pré-colombiano ¢, justamente, o mundo que ¢ visto como absolutamente
indigena: periodo que antecede a chegada da cruz, de Cristo ou do Cristianismo para os autdctones
da futura "terra brasilis". A afirmacdo, nesse sentido, acaba tendo que comegar por alguma forma
de retorno ao unico universo que, para a sociedade em geral, pode ser reconhecido como indigena: o
universo relatado a partir dos primeiros anos de coloniza¢do do Brasil, aquele no qual as tribos
indigenas estavam visivelmente organizadas e culturalmente demarcadas sob uma forma totalmente
distinta da do colonizador e distinta, inclusive, entre si.

A "luta" comeca, portanto, na busca por sinais de distingdo: a presenca de um cacique, a
realizacdo de rituais proprios, a difusdo da danga do Toré e a intensificacdo do discurso, o qual
versa sobre essa diferenga que aos poucos vai sendo construida e expressada. O presente remonta o
passado a todo instante, como se estivesse nele a prova dessa diferenga, para justificar a luta que se
realiza no presente. De certo modo, ¢ como se toda uma tradic@o tivesse saido dos bastidores e fosse
agora trazida a cena principal, sob a luz dos holofotes.

A novidade é que, atualmente, evidenciar a existéncia de muitos desses habitos —
inventados, ressemantizados ou simplesmente enfatizados, ao invés de prejudicar a imagem de seus
membros (muitas vezes caricaturados a contragosto), parece acenar no sentido de sedimentar a idéia
de uma distingdo. Isso estd presente nos relatos que contam sobre o comportamento dos

antepassados, sobre as atividades principais e até mesmo os habitos alimentares do grupo:

Eu lembro que meu pai saia, assim, pelas 4 horas, 3 horas da tarde, ele saia num dia de
domingo pra cacgar. Trés tiros, era um moco — nos tava sentada la no terreiro, so
escutando. Quatro tiros, as vezes, ndo era um moco, mas era um jacu, era uma nambu.
Quando ele vinha, eu via os pezinhos do bichinho. Ai, quando ele chegava, eu ia brincar

/

com o meu jacu. Eu dizia: "- mas o pai é muito malvado, matou o bichinho". Eu botava ele
em pezinho, pelejava, mas é lindo, viu? Eu botava o bichinho em pé, pelejava pra ele ficar

em pé e nada. "- meu Deus, pra qué o pai matou o bichinho?". Eu tinha muita pena dele

*2No sentido de "original", que vem do "principio".
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matar o moco, eu até ndo ligava ndo, mas pra negocio de pdssaro... toda vida eu gostei de
passarinho. Gosto tanto de pdssaro. Ai, meu pai matava e eu ficava com desgosto, porque o
meu pai matava os bichinhos. Sempre, sempre toda semana a gente comia. Nesta época
agora, td muito diferente devido as pedreiras, tem muita pedreira ai. Aqueles tiros espanta
os bichos, espanta so tudo. Filhotes que a gente ndo pode nem fazer assim... que ele jd
pula, né? A coisa mais linda que eu ja vi, também, é um viado. O meu cunhado, sempre,
sempre ele vinha deixar uma bandinha de viado la em casa. Sempre, sempre ele vinha
deixar. Ele matava la na serra. Ai, entdo, acabou, tem muito pouca as coisas, agora é
muito mais dificil, mas de primeiro era facil. Tem, mas ndo é mais como era. Ndo é mais
como naquela época, que a gente botava uma panelada de pred, punaré, cassaco, era tanta
coisa... eu mesmo comi arud, eu ndo vou negar, comi. Porque quando a gente é menina, a
gente ndo sabe o que vem pela frente ndo, quer saber é se come. Eu ndo ligava pra nada.
Eu ndo assava toucinho, eu sapecava na labareda, chega saia preto de fumaga e comia e
ndo fazia mal ndo. O meu irmdo brigava e dizia assim: "- essa menina é mesmo que uma
india, come todo trogo cru. Olha mamde! o que ela esta fazendo!". A mde cortava os beigcos
do boi quando trazia as cabegas de boi ld do Maranguape, a mde tirava aqueles bei¢do
grosso e deixava ld, salgava e cortava, e deixava ld, em cima do fogdo, eu ia, pegava e
descascava com a faca aquele bei¢o preto, pegava e descascava todinho, aqueles beico
preto do boi, ai eu preparava aquelas rodelas, eu ja pegava, botava um salzinho e
empurrava dentro da brasa. Eu puxada com a colher do pau, puxava e botava em cima do
fogdo e levava la pra mesa, ld na mesinha, eu pegava uma faquinha amolada do meu pai,
cortava bem miudinha, chega saia o sangue daquelas juntas, colocava dentro de bucado de
farinha, sentava la detras e comia todinho. Eu ja era grande nesse tempo. Eu comia muita
coisa parecida com coisa de indio mesmo, parecia que eu tinha nascido de uma india que
fosse pura, mas eu soé sou bisneta da Marcolina. Ela era de raga de indio mesmo (Maria

Tarjino, 61).

Uma série de simbolos vem a tona quando a discussdo se volta para uma descricdo mais
detalhada do que alguns membros consideram como costumes "autenticamente" indigenas. A idéia
da diferenga aparece de forma vigorosa, numa escala gradativa que identifica o maximo da distingdo
com a figura do "indio puro" e o abrandamento desses habitos com a idéia do indio ndo mais puro,
do descendente.

A afirmacdo da identidade, nesse sentido, contém sempre uma quota de ambigiiidade, pois,
ao mesmo tempo em que a narradora nega a condicao de "indio mesmo", ela é capaz de afirmar sua
identificagdo com os costumes que sdo peculiares a seus antepassados (como ¢ o caso da avd, citada

na narrativa), identificando-se, na verdade, com aqueles que considera "indio puro". Esta
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identificagdo se assenta, principalmente, sobre a idéia de que a natureza continua a ocupar
uma posi¢ao de importancia na vida do grupo. A natureza como fonte de sobrevivéncia, mas nao so6
isso: a natureza enquanto cenario do ludico, lugar de realizacdo dos gostos, fonte de pequenos
prazeres (o contato com os bichos, com as plantas).

Nao se pode negar que, nos dias de hoje, ha uma visivel ressignificacdo de atividades, um
dia consideradas necessarias, como a caga, a pesca € o artesanato. Além disso, a pajelanca, o
curandeirismo e a pratica da medicina natural t€m crescentemente adquirindo outra importancia que
diz respeito a demarcagdo da distingdo do grupo em face a sociedade envolvente.

E preciso ressaltar, contudo, que as narrativas centradas sobre tais temas ndo se limitam a
funcionar apenas como fornecedoras de "sinais diacriticos". Elas ndo se reduzem ao papel de
afirmar a diferenca, mas comportam essa funcdo e sdo, de certa maneira, eficazes nisso. Ainda
assim, os hébitos, os valores e as crencas, ai descortinados, estdo presentes, vivamente, entre o
grupo. Historias relacionadas ao poder de cura e vidéncia dos pajés, historias que se referem a
Caipora e a Mae-d’4gua sdo narrativas de um tempo atual e colocam em cena crencas consideradas
verdadeiras, afastando de seu sentido, como disse anteriormente, a no¢ao de lenda, fabula ou ficgao.

Interessante perceber como ha narradores que se sentem mais instigados a falar de seus
antepassados, dos oficios de seus familiares e de lembrangas vividas por outros enquanto hé
narradores que se debrucam sobre discussdes de cunho politico e que estdo predominantemente
centrados nos acontecimentos do presente. Entretanto, além dos tipos ja citados, hd ainda aqueles
que t€m por tema predileto as historias de sujeitos incriveis, em situagdes extraordindrias, historias
de seres extraordinarios e toda sorte de poderes sobrenaturais voltados para a cura, para a vidéncia e
outras coisas a mais.

Esse ¢ o caso de D. Maria Pitaguary, filha do finado Neném, "grande cagador”. Também ¢
o caso de seu sobrinho, o pajé Filismino, o qual foi, durante muitos anos (incluindo o periodo no
qual fiz a pesquisa de campo), o Unico pajé da "Aldeia Pitaguary". Receitas de remédios infaliveis,
relatos de curas alcancadas, segredo sobre determinados saberes estdo palpitando em seus
depoimentos. O pajé Filismino vai, assim, dizendo das tantas vezes que amparou mulheres gravidas

de filhos indesejados, de como adivinhou o género, a morte ou tempo de vida dos mesmos, de como
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receitou doentes que se valeram de suas receitas magicas feitas com ervas milagrosas —

"remédios do mato", de como enxergou coisas que ninguém vé, enfim, de seus dons e aprendizados.

O sistema do pajé é assim: o pajé é quem faz a cura, o pajé é quem faz o remédio, o pajé é
quem presta atengdo e escuta. Mas, como assim? Ndo foi eu que aprendi, por inspegdo de
cima da terra, foi um dom que Deus me deu. Desde a idade de 7 anos que eu comecei a
curar gente. Curar, fazer remédio, sei qual é o remédio que serve pra cada coisa. Passa um
dia aqui uma mulher desmantelada, "- Pajé, qual é o remédio?". Passo um remédio e

quando fica boa, ai volta e diz: "- muito obrigado, Pajé" (José Filismino, 60).

A chamada pratica da medicina tradicional ndo é caracteristica exclusiva da cultura
indigena. Grupos camponeses, sertanejos, ou grupos que, em geral, mantém uma relacdo de
proximidade com a natureza, também praticam essa forma de medicina que se baseia,
especificamente, nos usos e experiéncias feitas a partir da matéria-prima mais acessivel na
localidade: ervas, sementes, raizes, cascas, folhas e até mesmo frutos. Mas, também, ndo se pode
esquecer que nos mercados de uma capital como Fortaleza, facilmente se pode encontrar as raizes
necessarias a elaboragdo das misturas que ddo origem as chamadas "garrafadas" e receitas diversas.

Comunidades litorAneas também possuem vasto conhecimento sobre o poder de cura de que
dispdem muitas das suas plantas nativas, sendo comum encontrar mulheres de pescadores
cozinhando misturas absolutamente curiosas. Mais que curiosas, para quem ndo conhece, sdo
complexas, pois contam com um numero ndo muito pequeno de ingredientes. O nome de tais
remédios, infusdes ou mel, varia de acordo com os elementos que contém ou mesmo de acordo com
a cultura local. No caso dos Pitaguary, hd uma expressiva produ¢do do chamado "lambedouro",
mistura de coloragdo semelhante & do mel, que serve para os mais variados fins: gripe, bronquite,
pneumonia, fraqueza, cansago e outras doengas.

Essa medicina coexiste com a pratica alopatica, ja bastante freqiiente entre toda a
populacdo. Entretanto, as misturas produzidas pelo cacique, pelo pajé e por muitas outras pessoas —
donas de casa, agricultores —, ndo s@o coisas que se reduzem a qualidade de simples remédios.

Muitos membros ja se habituaram a utilizagdo dessas receitas para a cura de doencas distintas que

102



vao desde a gripe até o "encosto" ou "mal-olhado". Além disso, hé rituais de cura, com uso de
ramas, para mazelas e encantamentos de toda sorte®.

O que distingue o Pajé, de outros papéis sociais como o do Cacique ou do Conselheiro
Indigena, ¢ justamente a sua habilidade no que tange as praticas medicinais e magicas, praticas de
cura que envolve os dons da vidéncia ou da adivinhag@o. O Pajé estd ligado, portanto, mais que as
liderangas supracitadas, a idéia do sagrado, permitindo classificd-lo como uma espécie de
representante magico-religioso do grupo, como responsavel pelo bem-estar fisico e espiritual dos
individuos, enquanto que o Cacique (e mais recentemente o Conselheiro) funciona como
representante politico ou defensor dos interesses coletivos.

Em resumo, o pajé ¢ simbolo de um saber restrito a poucos. No caso dos Pitaguary, ao
longo dos vérios anos de pesquisa que menciono na introdugdo do trabalho, mantive contato com o
ja citado pajé Filismino, e é por isso que todas as minhas reflexdes acerca de tal figura se baseiam
nas conversas com este narrador. Entretanto, muito recentemente, um novo pajé foi nomeado entre
o grupo Pitaguary, o que me causou bastante surpresa**.

O novo pajé é bem mais jovem que o anterior € mesmo sem contato mais prolongado que
me tenha dado a oportunidade de entrevista-lo ou de escutar qualquer narrativa que dele proviesse,
percebi, numa comemoragdo em razdo da construcdo de um chamado "palhog@o", em agosto de
2001, na area da Munguba — outra localidade (na qual vive o mesmo), que este possui grande
identificagdo com os participantes de rituais religiosos afro-brasileiros. Isso ficou claro em seu
canto, denso e emotivo, na danga do Toré, feita neste dia, e no seu préprio jeito de conduzir toda a
performance®.

A escolha do pajé Barbosa pareceu estratégica no sentido de prestigiar e mobilizar os
membros de uma outra localidade (a Munguba), distante do centro dos acontecimentos, que fica em

Santo Antonio dos Pitaguary. O "palhocdo" — construcdo feita & base de madeira coberta com palha

* A populagdo, de um modo geral, também utiliza esses tipo de tratamento.

4 Perseguir o ritmo dos acontecimentos no campo ¢ tarefa dificil, porque ha sempre mudangas e
acontecimentos que o pesquisador jamais espera ocorrer, principalmente quando se afasta do campo e mantém
a visdo dos dias em que por 14 esteve. O pesquisador estd, nesse sentido, sempre resvalando a desatualizagdo.
Essa era a minha situagdo quando alguns membros me comunicaram a nomeagdo do novo pajé, chamado
Barbosa.

*> Durante todo o dia em que ocorreu esta comemoracgdo de inauguracdo do "palho¢do", com almogo, frutas,
café e danga, os tambores soavam do outro lado da localidade, em intenso ritual (de umbanda) que ocorria
num terreiro proximo.
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— serve agora como palco para reunides tanto quanto para comemoragdes, palco, portanto,
para diversos tipos de acontecimentos e narrativas vindouras.

E um abrigo que serve a varios fins, ja que na vida social do grupo nada se separa. Todos os
elementos estdo, sempre, em intima ligacdo. A representagdo politica, a representacdo religiosa, as
praticas magicas e medicinais, os relatos de experiéncias passadas, as histdrias sobre o tempo, sobre
0 espago e sobre os seres encantados. E sobre isso que se narra a toda hora. Isso ¢, por conseguinte,
a matéria da memoria do grupo. E nela, portanto, que repousa a diferenga. Na beira do agude, no
quintal das casas, na sala, na cozinha, no ro¢ado, na palhoga, onde quer que seja.

A VII Assembléia dos Povos Indigenas do Ceara (2001), que ndo aconteceu na Munguba
por uma questdo de limitacdo de espago, exemplifica muito bem, como de resto todas as anteriores,
essa ligacdo entre elementos de ordem politica, de natureza religiosa, de interesse cultural etc. Isso
porque durante os cinco dias de realizacdo do encontro, os mais diversos membros, de todos os
grupos que 14 se encontram, discutem questdes politicas (cisdes, conflitos internos, aliangas com
agentes externos, estratégia de retomada da terra, aprovacdo de projetos), ao mesmo tempo em que
rezam, cantam coletivamente de maneira religiosa, dancam e bebem a noite, apresentando numeros
comicos (com direito a pagar prendas), pecas teatrais, encenagdes de piadas e musicas cantadas
individualmente ao microfone.

As assembléias retratam bem o clima de mobiliza¢do peculiar aos grupos indigenas no
estado e em toda a regido Nordeste. Ocorrendo anualmente, as vérias "aldeias" se revezam para dar
lugar ao evento. Nesse sentido, toda a discuss@o sobre a demarcacdo de cada uma dessas terras ja foi
feita no proprio espaco de habitacdo dos grupos: Tremembé em Almofala, Tapeba em Caucaia,
Jenipapo-Kanindé em Aquiraz, Pitaguary em Maracanat, Canindé em Aratuba e Potiguara em
Crateus.

A mobilizagdo em prol da demarcacdo das terras ¢ uma marca da trajetoria de todos esses
grupos ao final do século XX - tempo presente. No caso dos Pitaguary, o presente ¢, também, um
tempo anunciado, profetizado nas lembrangas deixadas por membros mais velhos que
protagonizaram o passado. Muitas das narrativas, nesses sentido, retratam os dias de hoje como

reflexo daquilo que os antepassados mais sabios um dia previram:
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A minha mde e o meu pai dizia pra nos... Quando nds saimo daqui, meu pai dizia: "minha
filha, nos vamo simbora daqui!". Com nove anos, eu era pequenininha ainda. "Nos vamo
simbora daqui, minha fia. Eu num vou alcangar, nem eu nem a sua mde, mas vocés vao
voltar pra terra de vocés!" "Isso aqui é a terra de vocés!" "Terra nossa!". Isso aqui foi
terra do meu pai, da minha mde, do meu avo, do meu bisavé. Eu perguntava: "meu pai,
serd que é verdade?". "E minha fia, eu num vou alcangar ndo, mas o meu espirito vai falar,
vai dizer, vai ser a maior alegria do mundo, onde eu tiver, eu ver que vocés vio tudo voltar
pra terra de vocés". Ele me dizia isso e, quando ele morreu, ele foi enterrado ai, tanto ele
quanto a minha mde. Minha familia toda, tudo enterrado ai: nessa terra, nessa nossa

terra® (Maria Pitaguary, 63).

O pai da narradora, representado em muitas das historias como vidente e, por isso mesmo,
grande cagador, anuncia que no futuro a terra voltaria a ser dos indios. O que o pai chama de futuro

a filha reconhece como presente. Mesmo sem a posse legal das terras, o grupo se encaminha

quando ja identificado e reconhecido pela Fundagdo Nacional do indio (FUNAI) - para essa re

conquista da terra tradicionalmente habitada por seus membros.

o~

Vé-se que a terra ndo ¢ significativa para todos. Ela o € para o grupo, pois o significado
producdo de uma histéria, de uma memoria. Esses significados sdo construidos continuamente, de
modo dindmico e coletivo. Cada faixa de terra ndo ¢ um pedaco de chio passivel de ser medido e
nomeado como posse de um ou de outro. Cada faixa de terra ¢ um lugar por onde a memdria se faz.
Pode ser o lugar por onde um cagador passou, por onde a Caipora fez vigilancia, um lugar em que
alguém viveu, em que alguém morreu, onde ocorreu uma série de acontecimentos ordinarios ou
onde se fizeram presentes situa¢des extraordinarias.

Cada faixa de terra pode ser aquele exato lugar onde a escraviddo ou a liberdade se deu,
onde o Santo Antonio apareceu, onde o milagre aconteceu. Essa terra tem sentido e tem historia.
Sem levar em consideragdo tal aspecto, torna-se incompreensivel o esfor¢o de legitimar esta e ndo

aquela terra. "Esta" porque estd repleta de significados, porque ndo ¢é, simplesmente, um

¢ parece que a terra, por isso, esta cheia de tubérculos, cheia de raizes. Os mais velhos pereceram e se
transformaram nela, sendo a terra o elo entre os mortos, que estdo sob o solo enterrados e 0 0os vivos que estdo
sobre o solo e dele sobrevivem. Explicitar, continuamente, o fato de ter todos os familiares enterrados nesse
lugar é demarcar, simbolicamente, o encantamento dessa terra, tradicionalmente habitada por vivos e mortos e
¢, também, o evidenciamento de uma ligago intima entre 0 grupo e o seu espago: 0 Corpo morre nessa terra e
nela se transforma, essa terra que ¢ meio de vida para quem permanece vivo, essa terra de onde véem os
frutos, de onde vem o alimento cotidiano; o feijdo, o arroz, o milho, a batata e o jerimum.
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assentamento sobre o qual pessoas distintas, de origem e identidade distintas, passam a viver
conjuntamente. Essa terra ndo tem um "marco" zero. Ela existe desde tempos imemoriais.

E por essa razdo que nio se torna possivel igualar a situagdo na qual se encontram os grupos
indigenas (que ainda ndo tém a posse de suas terras) e a situagdo dos grupos camponeses, 0s quais
sustentam uma demanda que também ¢ por terra, mas que tem sentido um tanto distinto do que esta
presente no movimento indigena.

Em suma, a chamada "questdo indigena" ndo se reduz ao problema fundiario, ndo se reduz a
distribuicdo inadequada de terra, de qualquer terra. Seria um equivoco igualar tais situagdes, e este
equivoco se faz ha todo momento, quando se desconhece que a demarcagdo da terra indigena ¢, na
verdade, a demarcagdo de um territdrio que historicamente lhes pertencia.

Essa terra que se quer ¢ o denominado "canto do mundo" que faz sentido para este

’

(Pitaguary) e ndo para aquele grupo. E sua "casa", seu "primeiro universo", "um cosmos". E
"abrigo", ¢ "refugio", lugar de sobrevivéncia, de trabalho, mas também de "valores oniricos", de
"devaneio", de promessas de continuidade (Bachelard, 1998)*.

Santo Antonio ¢ para os Pitaguary este lugar em que se torna possivel narrar sobre a
passagem do tempo, sobre a mudanca do proprio espago, sobre o sentimento de pertenca e origem
comum do grupo. As historias sobre o tempo ndo se podem contar sem referéncias ao espago, sem
se situar as lembrancas. Assim é que numa caminhada por veredas da serra, vai-se tornando possivel
a costura dos varios tempos que os narradores do grupo conhecem.

Os relatos trazidos em cada uma das casas, na varanda, no quintal ou na sala, sdo
acompanhados por indicacdes sobre o espago, dedos que apontam para um ou outro lado, gestos que

situam o narratario e contextualizam os acontecimentos. O espago, assim como o tempo, estd

repleto de movimento. E sobre esse movimento que a memoria ¢ produzida.

" Essa terra tem a fungdo do "espago" de que fala Bachelard: "Por vezes acreditamos conhecer-nos no tempo,
ao passo que se conhece apenas uma série de fixagdes nos espagos da estabilidade do ser, de um ser que néo
quer passar no tempo; que no proprio passado, quando sai em busca do tempo perdido, quer ‘suspender’ o voo
do tempo. Em seus mil alvéolos, o espago retém o tempo comprimido. E essa a fung¢io do espago" (Bachelard,
1998:28).
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CAPITULO 5

5.1 Memoria e Narragdo: Entre a Contingéncia e a Duragdo

"Todos precisam de suas lembrangas.
Elas evitam a miséria da insignificancia"
(David Lowenthal)

Penso ser necessario uma discussdo de cunho mais teorico que tente explicar a relagdo entre
os varios conceitos até entdo expostos, pois tendo a supor, a partir de minha pesquisa, que ha
realmente uma série de relacdes, como feixes que se entrelagam, entre a memoria, a narragdo, a
identidade e a mobilizagdo politica de um grupo. Ndo se pode pensar a memoria sem alguma forma
de narragdo e vice-versa. Nao se pode pensar a identidade sem que haja memoria e, por conseguinte,
narracdo. Por fim, qualquer tentativa de mobilizacdo de um grupo depende de ambas as coisas.
Identidade ¢ algo que esta presente nas varias acdes em questdo: rememorar, narrar e dar cabo de
atividades que tornem possivel a organizagao social e politica de uma coletividade.

Assim, uma defini¢do possivel de identidade estaria, no minimo, relacionada a idéia de que
se trata de uma construcdo que se relata. Sem relato, ndo ha identidade. Nesse contexto, toda
narrativa tem como ponto de partida o desejo de contar alguma coisa. Contam-se nimeros,
situacdes, contam-se historias. "Contam" socialmente aqueles que tém visibilidade. O ato de contar
¢, antes de tudo, um ato de comunicar, de identificar, de socializar e sociabilizar-se — é uma
tentativa de ndo permitir que o emudecimento se sobreponha ao desejo da voz, da fala, que o
siléncio ndo se reduza a condicdo de coisa invisivel, desconhecida.

E nesse sentido que vejo a atividade narrativa de varios membros do grupo Pitaguary. Eles
contam querendo comunicar o que identificam no mundo que conhecem. Eles desejam, na verdade,
identificar a si mesmos através de uma historia e de uma memoria. Muitas vezes, esse ato de contar
(e isso ndo ¢ especifico ao caso dos Pitaguary) ¢ também uma tentativa de fazer voltar o "perdido"
(de recria-lo), uma tentativa de religar-se ao que ndo mais existe, de fazer viver o ja "morto" (agora

reinventado). E como imaginar um individuo imerso no presente, de pé, voltando o rosto para o
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caminho que percorreu, olhando as pegadas atrds de si. Entretanto, a sua visdo é sempre a de
um olhar que tem um ponto de partida, e esse ponto esta no presente.

Muitas vezes, os narradores, na sua arte de contar o que ja ndo mais "conta", na sua arte de
reter o que ja passou ou de dar conta do inexistente, acabam por realizar uma espécie de "metafisica
do perdido". Eles estabelecem um "elo" entre o presente e o passado. "Elo" este que permite, a
qualquer ouvinte, pensar na idéia da duracdo e da continuidade entre os varios tempos e espagos de
um individuo ou de um grupo. Esse "elo", naturalmente, ¢ uma constru¢do, constru¢do que se faz pelo
verbo.

Esse "elo" diz respeito a uma vontade de "permanecer” que € decisiva para a sustentagdo e a
conseqiiente transformacgdo das identidades. Essa permanéncia estd, por exemplo, na historia que o
pai48, cacador, contou a filha, parteira ¢ dona-de-casa, e que esta, por sua vez, recriou quando
contou aos outros e a mim. A permanéncia estd nas varias narrativas que sdo contadas e escutadas
por anos a fio e que tém uma durabilidade imensuravel.

A memoria, sob esse ponto de vista, ¢ considerada um recurso através do qual os mais
diversos grupos humanos tém sabido lhe dar, como sugere Adriana Benedikt, no texto "Memoria e
narrativa: uma experiéncia de auto-invencdo", com "o que lhe faz sofrer e, em especial, com a
diferenca e a multiplicidade" (87). A narrativa pode ser vista, conforme mencionei anteriormente,
como a propria criagdo sobre a experiéncia temporal de cada individuo em seu grupo, a
possibilidade da permanéncia de si nos outros ou da continuidade de um tempo em outros tempos.

Benedikt afirma que "se o humano ndo pode escapar de seu destino inelutavel — o confronto
com sua condicdo mortal -, em contrapartida, a duracéo, a ele inacessivel, pode ser possivel para as
suas criagdes, suas obras e atos no mundo" (87), sobretudo, para a sua memoria. Nesse sentido, ha
quem escreva livros para se tornar, em alguma medida, imortal. H4 quem faga um filme, deixe uma
obra de arte para a posteridade. H&4 quem tenha filhos e os eduque de modo a reproduzir a si mesmo
nesses, durando, portanto, na propria vida de sua prole. H4 quem, simplesmente, conte historias,
durando, nesse caso, nas narrativas que vado sendo apropriadas por seus ouvintes, por seus

interlocutores. Quem sabe, trata-se do mesmo desejo primordial de ultrapassar as contingéncias.

* 0 pai a que fago referéncia é o Sr. Neném e a filha ¢ a D. Maria. Todavia, poderia estar falando de qualquer
um dos outros narradores que constantemente aparecem no texto.
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Todas as histdrias, com as quais aqui se teve contato, no corpo deste texto, sdo
exemplos disso. Os primeiros a dizer de tantas coisas (da liberdade original, do passado de
sacrificio, do cativeiro, daquele que viu a caipora, da mae-d’agua, de quem um dia praticou a caga, a
pesca) j4 ndo mais existem, mas seus nomes, seus feitos, suas palavras sobrevivem nas palavras dos
outros. E como se, através desse ato, eles tivessem se tornado imortais, sujeitos que duram,
simbolicamente, até os dias de hoje. Eu que ndo conheci a maior parte deles, sei do que fizeram e do
que disseram, sei, a0 menos, que existiram e mais: sei de algumas relacdes que travaram no mundo.
Assim ¢ que aqui posso falar da finada Alzira, do Sr. Neném e de outros narradores que nao
conheci.

Eles historiaram suas experiéncias, coisas de seu tempo. Eles foram capazes de "transmitir
oralmente impressdes" e "ensinamentos", como fazem ainda hoje os narradores que conheci
(Benjamim, 1983:63). Quando vém a falar — seja D. Maria Pitaguary, Sr. Anténio Pitaguary, D.
Maria Targino, Sr. José Filismino, Cacique Daniel e demais —, os outros escutam, apreendem o0s
conteudos de suas histérias e, vez em quando, complementam-nas.

O narrador chama para si a aten¢do e, nesse exato instante, ele ja se faz importante, ja se faz
autoridade. Assim, o ato de narrar comporta razdes e fun¢des de ordem individual e de ordem
coletiva. Nao ¢ possivel esgotar, jamais, tais razdes. Apenas se pode dizer da importancia que essa
atividade possui, embora, ndo raras vezes, ha quem desacredite de sua pratica no presente ou no futuro.

Walter Benjamim, desde ha muito, chamou aten¢do para o perigo do emudecimento dos
narradores, perigo este refletido na auséncia de pessoas que fossem habeis na arte de narrar®, "de
historiar algum evento" (Benjamin, 1983:63), de transmitir oralmente impressdes, experiéncias e
ensinamentos. O perigo parece residir na finitude das lembrangas, do passado que, se ndo for
relatado, "vira" mesmo "p6", siléncio. E como falar de si mesmo, de seu grupo, sem recorrer a
existéncia dos outros, sem dizer das vidas passadas, sem saber de uma memoria ancestral? Como
poderiam, hoje, os Pitaguary, se ndo tivessem (situagdo hipotética) sua memodria como recurso maior,
afirmar uma identidade? Se desconhecessem sua historia, como poderiam definir seus "sinais

diacriticos", seus "emblemas"?

* Bosi diz que "a narragdo da propria vida é o testemunho mais elogiiente dos modos que a pessoa tem de
lembrar. E a sua memoria"(1995:29).
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Aqui, parece fundamental falar de lembrar como meio plausivel de "resistir" e buscar,
ora o individuo ora o grupo, seu proprio lugar no "mundo" - esse "todo" indistinto onde cada qual
procura seu "territério" e sua marca de distingdo. Lembrar, assim, para tentar vencer a condicao de
seres eternamente mergulhados na contingéncia. Lembrar como meio de afirmar uma identidade e
de tornar possivel a formagdo de vinculos em qualquer que seja o grupo. Lembrar, enfim, porque ¢
preciso para se evitar "a miséria da insignificancia". Nesse percurso, David Lowenthal, no texto

50 .
"Como Conhecemos o Passado""", considera que:

"Relembrar o passado ¢ crucial para nosso sentido de identidade: saber o que fomos
confirma o que somos. Nossa continuidade depende inteiramente da memoria; recordar
experiéncias passadas nos liga a nossos selves anteriores, por mais diferente que tenhamos

nos tornado" (Lowenthal, 1998:63).

Quando um narrador Pitaguary conta do tempo em que seus ancestrais viviam no alto da
serra, ele tem consciéncia de qudo diferente se tornou deles, mas, ainda assim, por alguma razao,
sente-se ligado a existéncia dessas pessoas, dai a idéia de ancestralidade que aparece nas narrativas
na figura dos "antepassados".

Da mesma maneira que um individuo, ao perceber que mudara bastante ao longo da vida,
ndo se sente absolutamente outro ou estranho a seu passado, um grupo ndo vé em suas
transformagdes ao longo do tempo uma negagdo da continuidade em relacdo aos seus membros
anteriores. A duragdo ¢ a ligacdo entre duas direcdes opostas: uma que aponta para o passado, outra
para o futuro. O narrador sai da "miséria da insignificancia" toda vez que se liga aqueles que
passaram, toda vez que se projeta para o futuro.

Ademais, quando historia um acontecimento, o sujeito narrador coloca em jogo sua propria
subjetividade, como se tocasse um objeto e sobre ele ficassem registradas as suas impressdes
digitais. Assim, a narrativa do Pajé difere em forma, estilo e conteudo das que sdo contadas pelo
cacique. Ambas, por sua vez, diferem das que sdo de autoria feminina, das que vém da sala, da

cozinha, na voz de alguma das vérias donas Maria.

> Lowenthal, David. "Como Conhecemos o Passado". In: Trabalhos da Memoria. Projeto Historia. Educ, Fapesp, 1998
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O narrador ¢ sempre um autor, nunca reproduz, no maximo traduz. As narrativas sao,
portanto, ilustradas pelo toque de sua personalidade: nelas desfilam, de algum modo, os desejos, os
fantasmas, as ilusdes e os ideais peculiares a ele e ao grupo no qual se insere. Na verdade, estd
presente, ai, o "ato de salvag¢do” do individuo que € o do verbalizar, de fazer girar a cadeia de
significantes na procura de outros significados, permanentemente. Como diz Baccega: "E a partir de
um ato de fala que o individuo estabelece concretamente a redescoberta de um conteudo, a
invengao" (1995:39).

E a idéia da fala como um "lugar’ "

, a narragdo como um "lugar" simbolico de
"redescoberta", "invengdo" e memoria para o individuo (Nora, 19993:27). Mais que para o
individuo, Paul Connerton, em "Como As Sociedades Recordam", revela que a "narrativa de uma
vida faz parte de um conjunto de narrativas que se interligam, estd incrustrada na historia dos
grupos a partir dos quais os individuos adquirem sua identidade" (1993:26). Assim ¢ que aqui sdo
de grande valia narrativas que versam sobre a historia de vida de um personagem.

Quando o narrador se detém a falar da propria vida, da vida de um cagador, de um
agricultor, de um antigo pajé ou qualquer parente que seja, ele raramente vai poder particularizar tal
histéria de modo a obscurecer a existéncia de um grupo. Ou seja, no relato de uma vida>® estara
sempre a presenca de uma memoria que ¢ coletiva, a memoria de um grupo. Nesse caminho, a
histéria de vida possibilita compreender o passado ndo s6 do individuo como de seu proéprio grupo.
Bem ai, compreende-lo implica ser capaz de enxerga-lo como uma construcdo feita no presente.
Isso ocorre mesmo quando esse passado € visto como ferramenta de "desestabiliza¢cdo" de uma dada
situagdo atual ou de critica ao presente.

Quando em uma ocasido qualquer o exercicio de rememorar se torna "proibido" e a
atividade de narrar sobre os individuos e seu grupo cessa, s6 se pode esperar que o esquecimento
seja ampliado em detrimento das diversas func¢des sociais da memoria. Supde-se, assim, que essa

falta leve geragdes mais jovens a se formar sem tomar conhecimento das historias concernentes a

>l Reporto-me aqui ao texto de Pierre Nora, intitulado "Entre Meméria e Historia — a problematica dos
lugares". Projeto Historia, Sao Paulo, (10), dez. 1993.

32 Nesse sentido, essa voz, essa fala, traduz-se no ato de narrar um acontecimento que ¢, por defini¢do, social,
pois sempre ira se inserir num quadro de referéncia maior a outros individuos e seus valores, a um tempo e a
um espaco que sao especificos a historia do(s) grupo(s).
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sua gente, sem investir, conseqiientemente, na criacdo de novas experiéncias, no entrecruzar
de outras lembrangas.

Os narradores ndo desconhecem essa possibilidade. Em geral, eles sabem da importancia do
que fazem e, ndo raras vezes, enfatizam a propria qualidade que tém de saber narrar. Eles sabem, na
verdade, que na auséncia desta arte, ou deste exercicio, muitos contedos podem se perder. Essa
perda tem significado, tem conseqiiéncia, pois que o que eles t€ém a dizer pode ser fundamental para
o0 modo como as geragdes mais jovens vao se ver a si mesmas. Isso, para muitos, tem que ser "dito",
ndo adianta ser "escrito" ou registrado sob outro meio. O "dizer" envolve um investimento de ordem
subjetiva, envolve, além de si, a presenga de um destinatario.

Quando me refiro a narragdo, ndo penso que se trata aqui de descricdo ou de mera explicagdo
sobre os fatos a serem expostos por meio da fala, mas sim de um "discurso verbal"*® tomado enquanto
fendmeno de comunicag@o cultural que, longe de ser "auto-suficiente", ndo pode ser compreendido fora
do contexto social que o engendra. Um discurso que tem em sua defini¢do o carater de coisa constituida,
sempre, em funcdo da idéia de um outro que "perpassa, atravessa, condiciona o discurso do eu" (Fiorin,
1999:29).

As narrativas dos Pitaguary evidenciam tal hipotese. Elas ndo existem a despeito de um ouvinte.
A existéncia delas ¢ definida a partir do momento em que ha narrador e narratario, sendo que este
ultimo, com a sua simples presenga, pode determinar a natureza do que e de como vai ser narrado, pois
pode ser uma crianga, um jovem, um velho, pode ser um homem ou uma mulher e, ainda por ultimo,
pode ser "de dentro" ou "de fora".

Isso muda significativamente o discurso, em sua forma e contetido. Eu como pesquisadora
voltada para a area de Antropologia, mulher e "de fora", fui capaz de perceber essas distingdes nas
conversas com narradores e narradoras, jovens e adultos. Mesmo que o evento a ser relatado seja um so,
a narracdo transcorre diferentemente de acordo com aquele que narra e sua contrapartida que ¢ o
narratario. Isso porque o discurso da narragdo, em sua performance, embora deva ter um fio condutor
que se prende a um fato ou a um encadeamento de fatos, é todo permeado pela presenga intrinseca, afora

a do enunciador, do enunciatario.

33 Conferir artigo de José Luiz Fiorin, "Polifonia Textual e Discursiva" in BARROS, Diana Luz Pessoa e FIORIN,
José Luiz (orgs.). Dialogismo, Polifonia, Intertextualidade: em torno de Bakhtin, Sao Paulo: EDUSP, 1999.
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A performance deve ser entendida como ato social definido por relacdo que se estabelece pelo
meio da enunciagdo entre o locutor e o auditor. Cumprindo um ato ilocucionario, o locutor
exprime um certo papel e designa ao auditor um outro papel complementar (Pordeus Jr.,

2000b:12)

Disso decorre que uma carta escrita por mim, uma lembrancga reavivada e verbalizada, nunca ¢ a
mesma para todos os destinatarios. E o meu interlocutor quem define, em parte, a minha narrativa.
Semelhante processo ocorre entre o antropologo e o grupo indigena: o "outro" estd sempre presente no
discurso do "eu", porque toda "enunciagdo" ¢, antes de tudo, "um ato de discurso produzido na situagdo
em que se encontram os interlocutores" (Pordeus Jr., 2000b:12).

Com isso quero dizer que tanto a memoria quanto a narragdo tém um carater eminentemente
dindmico e intersubjetivo. Sdo construgdes decorrentes do didlogo ou da interlocucdo entre os membros
do grupo Pitaguary (aqueles que contam as geragdes mais novas e assim sucessivamente) ou entre o
grupo e seu entorno, incluindo, ai, a relagdo entre os narradores e o antropdlogo.

E possivel pensar como Benjamin, embora soe um pouco nostélgico, que apenas grupos que
vivem sob determinadas circunstancias det€m significativa capacidade de ouvir, de escutar com atencao,
as histérias que sdo narradas por um membro mais velho, por uma autoridade como o pajé, o cacique e
outras liderancas. As circunstincias determinadas estdo relacionadas ao tempo, ao espago, aos
significados que o grupo atribui a ambos.

Enfim, isso aqui diz respeito ao ritmo de vida mais compassado que, em geral, inexiste na
chamada "cidade grande". Em certos lugares, ainda na zona rural ou no litoral, onde o movimento parece
ser mais lento, enquanto se prepara o solo ou se realiza o plantio, a colheita, enquanto se pesca ou se
caca e se espera o bom tempo, a chuva, a maré certa, forma-se um lugar privilegiado de génese das
narrativas>.

E assim que, ao desfiar as palhas do tucum que servem para fazer saias e cocares Pitaguary, ao
depenar as aves, ao coletar as sementes secas no meio do mato, o artesdo e o narrador se encontram.

Enquanto vao planejando suas conquistas, organizando suas reunides quinzenais, assistindo aos

> Walter Benjamim dizia que era nesse "lugar" que se poderia apreende-las para depois transmiti-las: "Esse
processo de assimilagdo, a verificar-se nas profundezas, necessita de um relaxamento intimo que se torna
cada vez mais raro" (1983:68).
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programas televisivos conjuntamente’, confeccionando os adornos de palha, os cocares de penas
e plumas, os colares em que se costuram as sementes uma a uma, os membros do grupo vao entrando em
contato com a historia de sua gente recontada face-a-face.

Os episodios sdo relatados por aquele que melhor "conhece" o assunto, que melhor "recorda" o
encadeamento de agdes a ser descrito (e que também sabe alindar com pormenores que vao ornando o
nucleo central da histoéria). Na verdade, ndo ha espago ou tempo definido para isso, € preciso tdo somente
que haja contato, que as pessoas se encontrem, que haja oportunidade. Na escola, na casa, no "rogado",
na reunido do conselho (as quartas-feiras), nas manifestacoes feitas em escolas de Maracanaud, nas
assembléias estaduais, nas comemoragoes anuais.

As narrativas aparecem como um recurso pedagogico indispensavel a manutencdo de uma
certa "tradicdo" ao mesmo tempo em que geram sua modificagdo ou sua "reinvencao" (Hobsbawn,
1997). Tanto nos instantes mais caracteristicos da vida doméstica do grupo quanto nas
manifestagdes publicas de rituais e mesmo nas ocasides de expressdo de sua mobiliza¢do politica,
essas historias sdo, ndo raras vezes, evocadas como provas que atestam a veracidade de alguma
informacgao suscitada.

Tais narrativas servem, na verdade, as mais varias finalidades porque "visar o interesse
pratico é traco caracteristico de muitos narradores natos. (...) Este sempre tem, direta ou
indiretamente, um propo6sito definido. Pode tratar da transmiss@o de uma moral, de um ensinamento
pratico, da ilustragdo de algum provérbio ou de uma regra fundamental da existéncia" (Benjamin,
1983:65).

Em funcdo desse desejo, que Benjamim chamava de "interesse pratico", a toda hora, no ato
de falar, o individuo estd levando em consideracdo o que se pode ou ndo se pode dizer. Ela
comunica conforme seus principios, objetivos e regras do meio em que se encontra. Meus
narradores, D. Maria Targino, D. Maria Pitaguary, o Pajé Filismino, o cacique Daniel e outros, sdo
individuos como esses. Eles selecionam o que dizem em fun¢@o de suas metas, levando sempre em
consideracdo que eu sou uma pesquisadora de fora do grupo.

Em outras palavras, isso se deve ao fato de que o discurso que gera a narrativa "nasce de

uma situacdo pragmadtica, extraverbal, e mantém a conex@o mais proxima possivel com essa

>> Em parte da localidade, sio raras as casa que possuem TV, por isso 0s vizinhos se aglomeram para assistir
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situagdo, de tal sorte que esse discurso estara diretamente informado pela vida, ndo podendo
ser divorciado dela sem perder a sua signiﬁcac;ﬁo"56 (Brait, 1999:18).

E esse encontro de subjetividades que confere as narrativas um carater de meio para a
reflexd3o em fluxo constante, "lugar" onde se demonstra uma maneira especial de expressar
categorias, conceitos, imagens e noc¢des articuladas em histdrias cujos episddios se pode facilmente
visualizar’’. Nelas, como foi possivel ver ao longo dos varios capitulos que compdem este trabalho,
figuram tanto herois, ancestrais e antepassados que viveram "o inicio dos tempos" quanto
personagens que correspondem a pessoas comuns da localidade. Nelas aparecem, também, criaturas
encantadas e seres extraordinarios dos quais "sempre" se ouviu falar ou mesmo se viu (Lopes da
Silva, 1995).

De um jeito bastante especifico, as historias dos Pitaguary vao revelando, por meio de sua
logica e de suas metaforas, aspectos importantes da vida do grupo, pois se constréem com imagens
que sdo familiares a ele — signos com os quais se entra em contato no dia-a-dia do mesmo, deixando
entrever, por isso, sua concepgao de tempo e espaco — sua cosmovisao (Idem).

Nao se confundem com reminiscéncias fossilizadas porque t€ém como suporte a vivacidade
da cultura. Estdo sempre a incorporar temas que sdo recriados durante os momentos nos quais se
desenrola a vida social. Em vez de trazerem a tona cristalizacdes intactas do passado, essas
narrativas se remetem, continuamente, a0 movimento vivo gerado na memoéria® do grupo: elas
reportam fatos e se formam a partir de interpretacdes e reinterpretacdes.

Nesse sentido, importa perceber que: "o que é rememorado apenas pode ser expresso como
uma narrativa e, inversamente, somente aquilo que é passivel de ser traduzido como narrativa, pode
ser chamado de lembranga. Parafraseando a maxima de Wittgenstein, apenas podemos lembrar

aquilo que podemos narrar" (Benedikt, s.d.:94).

0s programas noturnos como as novelas etc.

*% Estou me fundamentando no que diz Beth Brait em seu recente artigo "As Vozes Bakhtinianas e o Dialogo
Inconcluso" in BARROS, Diana Luz Pessoa e FIORIN, José Luiz (orgs.). Dialogismo, Polifonia,
Intertextualidade: em torno de Bakhtin, Sdo Paulo: EDUSP, 1999.

>7 Fago referéncia, aqui, ao texto de Aracy Lopes da Silva, "Mito, Razdo, Histéria e Sociedade" in A Temdtica
Indigena na Escola - novos subsidios para professores de 1° e 2° graus, Brasilia: MEC/MARI/UNESCO,
1995.

> No sentido conferido por Maurice Halbwachs em sua obra Meméria Coletiva, Sio Paulo: Vértice, 1990.
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Em outras palavras, as lembrancas que sdo rememoradas ndo sdo trazidas ao narrador
como se fossem um sonho ou uma imagem fixa do passado™, mas sim como uma "revivéncia"
modificada pelo tempo, como uma lembranca sempre a se refazer, sendo reconstruida e repensada a
partir de um contexto condicionado por "todo o conjunto de nog¢des presentes" que avalia e "altera"
o conteudo dela (Bosi,1995:17-28).

Nesse sentido, o passado relatado nessas narrativas € uma releitura a partir dos valores do
presente, salvo raras vezes em que a "conservagdo" prepondera em detrimento de uma "elaboracao".
Na verdade, na maior parte das vezes, "lembrar ndo ¢ reviver, mas refazer, reconstruir, repensar,
com imagens ¢ idéias de hoje, as experiéncias do passado"(Idem). De outro modo, pode-se dizer
que as lembrancas "se alteram quando revistas. Ao contrario do esteredtipo do passado relembrado
como imutavelmente fixo, recordagdes sdo maledveis e flexiveis; aquilo que parece haver
acontecido passa por continua mudanga. Quando recordamos, ampliamos determinados
acontecimentos e entdo os reinterpretamos a luz da experiéncia subseqiiente e da necessidade
presente" (Lowenthal, 1998:97).

Nesse sentido, de que a situagdo atual na qual se encontram os indios Pitaguary ¢
determinante para a evocagdo de certas lembrancas em detrimento de outras. E isso que exploro,
especialmente no terceiro e quarto capitulos, quando enfatizo o papel das narrativas na constru¢ao
de uma singularidade do grupo, ou seja, quando falo sobre a relagdo entre a memoria e as
circunstancias em que esta vem a tona. O presente impde uma incessante reelaboragdo acerca do
passado, por isso, esse nunca existe a despeito daquele. Acrescenta-se ai, contudo, a reelaboragdo

que decorre do proprio ato de lembrar e aquela que resulta do ato de narrar:

De fato, cada ato de lembrar altera novamente as lembrancas. Da mesma forma, contar as
lembrancgas também as altera, pois ‘o proprio ato de falar sobre o passado tende a cristaliza-
lo numa linguagem especifica mas um tanto arbitraria’. (...) Para comunicar uma narrativa
coerente precisamos ndo apenas reformular o passado antigo como ainda criar um novo

(Donald Spence apud Lowenthal, 1998:101).

A reelaboragdo se d4 sobre a lembranga da experiéncia do individuo tanto quanto sobre as

experiéncias de outrem ou do grupo, entrando em jogo tanto os acontecimentos vividos pelo proprio

%% Como chegou a sugerir o filosofo Henri Bergson (1990) ao longo de seus escritos sobre memoria.
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narrador quanto aqueles cujo relato lhe foi passado através da meméria alheia. E possivel
perceber essa reelaboracdo nas varias referéncias dos narradores que, embora ndo tenham passado
por determinada experiéncia, julgam-se sabedores do assunto porque ouviram de seu parente mais
proximo o relato.

Isso esta presente nas diversas frases do tipo "meu pai contava", "minha mae contava",
"meu tio dizia", "meu avd falava" e ocorre porque "a experiéncia propicia ao narrador a matéria
narrada, quer esta experiéncia seja propria ou relatada. Essa, por sua vez, transforma-se na
experiéncia daqueles que ouvem a estoria" (Benjamin, 1983:66).

Dessa forma, ndo s6 os acontecimentos "vividos pessoalmente" quanto aqueles "vividos por
tabela" aparecem como elementos constitutivos da memoria, mas também as proprias "pessoas,
personagens" e, por ultimo, os "lugares". Ambos sdo constitutivos de uma memoria que €, por
defini¢do, um fendémeno construido, de feicdo coletiva, diretamente ligado a identidade, pois
possibilita o "sentimento de continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em sua
reconstrucdo de si" (Pollak, 1992:200-204). Por essa razdo, nas paginas iniciais deste capitulo,
indaguei sobre a possibilidade dos Pitaguary afirmarem uma identidade sem terem a memoria como
recurso maior, perguntando, assim, sobre como poderiam definir seus "sinais diacriticos", seus
"emblemas", desconhecendo as experiéncias anteriores do grupo. Eu diria que ndo é possivel.

Para mobilizar-se no presente, os Pitaguary recorrem ao passado. Esse passado, por sua vez,
esta sempre a servigo do presente. A explicagdo para tal fendmeno estd no fato de que "lembrancas
ndo sdo reflexdes prontas do passado, mas reconstrugdes ecléticas, seletivas, baseadas em agdes e
percepgdes posteriores € em codigos que sdo constantemente alterados, através dos quais
delineamos, simbolizamos e classificamos o mundo a nossa volta" (Lowenthal, 1998:103).

Assim, pode-se dizer que é por meio das narrativas que se efetiva as fungdes sociais da
memoria e ¢ por meio da memoria que se torna possivel construir a identidade. Essa "memoria" e
essa "identidade", como diz Pollak, "podem perfeitamente ser negociadas, e ndo sdo fendmenos que
devam ser compreendidos como esséncias de uma pessoa ou de um grupo" (1992:204).

Da mesma forma, embora se diga que as narrativas sdo portadoras de muitas das "verdades"
consideradas fundamentais pelo grupo, ndo se pode esquecer que, mesmo "consagradas”, essas verdades

vao se revestindo de novas significagdes, produzindo e sendo produzidas pelo sistema de valores que se
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modifica eternamente. Nesse caminho, nada ¢ estatico, nada € eterno a ndo ser o proprio movimento
das palavras, do discurso e das agdes - sempre passiveis de novos sentidos a partir de novas elaboragdes da
realidade.

Importa, contudo, compreender que essas narrativas, além de tudo, cumprem a fungdo de produzir
uma condi¢do de singularidade para o grupo Pitaguary, assim como o Tor¢ o faz em menor escala. Dessa
forma, mais que nos elementos da cultura material, mais que na performance dos rituais, a diferenca dos
indios Pitaguary esta explicitada na fala, na narrativa, na memoria. E essa meméria que toma possivel a
mobilizagdo do grupo ou a aparente coesdo de que necessitam para levar a frente suas propostas de

reivindicagdo de direitos diversos.

Se a memoria ¢ imprescindivel para o conhecimento e o pensamento, ndo o € menos para a atuagao
humana. Na verdade, trata-se de uma habilidade multipla, sujeita a variagdo e produtora de
singularidade, servindo a propositos diversos. Se, em muitos momentos, esta habilidade se faz quase
automaticamente através de um ato ou pela via de um corpo — e do cérebro —, em outros, faz-se
como uma forma de narrativa poética e historica, no sentido grego de invencéo e criacdo, capaz de

produzir incessantemente novas historias (Benedikt, s.d.:88).

"Incessantemente novas historias". As que aqui estdo representam pouco diante das que
existem na lembranca dos narradores mencionados ao longo do texto (sem dizer dos que ndo
conheci, dos que ndo entrevistei), sdo pouco mediante as muitas que ainda hdo de ser contadas,
recontadas, transcritas, anotadas e conhecidas, quem sabe, por muitas outras geragdes — de membros

Pitaguary ou de futuros pesquisadores.
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CONCLUSAO

Acompanhar o ritmo no qual se desenrolam os eventos da vida social de um grupo ¢&,
sobretudo, um desafio para o pesquisador. No ato de participar, de anotar e, posteriormente, no
processo de pensar ¢ de escrever seu texto, o antropdlogo acaba construindo uma realidade
enrijecida na linguagem escrita, cuja matéria, o chamado "real", ndo para nunca.

E por essa razdo que, imediatamente ap6s o término do trabalho de campo, ao fazer uma
visita despretensiosa ao local de pesquisa, tem-se a sensa¢do de que muitos dos dados "colhidos"
através da percepcdo do sujeito pesquisador pedem uma atualizagdo ou uma complementagdo que
pode ndo encontrar limites. E assim que toda vez que retorno & Santo Antdénio dos Pitaguary,
percebo o quanto a vida social do grupo caminha num ritmo intenso de mudanga.

Entretanto, se, ao iniciar meu trabalho, em 1997, eu ainda ndo estava apta a identificar a
importancia que a memoria e as narrativas, além do ritual do Toré, tinham para o grupo, hoje posso
afirmar que ai se tém dimensdes cruciais da vida cotidiana dos Pitaguary. Todo o posterior esforgo
das jovens liderangas envolvidas no chamado "magistério indigena" esteve relacionado (e ainda
estd), de alguma forma, a um trabalho de énfase no papel que a memoria e as narrativas vem a
ocupar na educacdo das geragdes mais novas da localidade.

As criangas agora aprendem historias sobre pessoas que marcaram a trajetoéria do grupo e
seus modos tradicionais de viver em épocas distintas. Elas também aprendem a investir em todo um
conjunto de praticas artesds e artisticas que vao da confeccdo de colares, pulseiras e brincos feitos
de sementes nativas até a realizacdo de performances teatrais em que se encenam narra¢des miticas
sobre a Caipora e outros seres encantados.

E hoje também que os lideres tradicionais como o cacique e o pajé fazem op¢do por garantir
um espago exclusivo para as criangas nos mais importantes rituais do Toré, como aquele que ¢
dangado no dia 12 de junho de cada ano. Ai como na escola, vé-se o reflexo da idéia de que ¢
preciso pensar estratégias de manutencdo de certas praticas rituais bem como de que é necessario

evidenciar a existéncia de lembrancas, historias e mitos proprios ao grupo.
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Atualmente, a historia politica dos Pitaguary tem sido desenhada a partir de uma série
de acontecimentos surpreendentes que envolvem desde negociacdes legais sobre assuntos diversos
com o poder publico e autoridades locais até o embate fisico e confronto violento entre alguns
membros do grupo e posseiros residentes na area a ser demarcada. Além disso, o aparecimento
recente de divergéncias internas, entre liderancas com interesses antagonicos, tem levado o grupo a
se dividir com novas representa¢des do cacique e do conselheiro.

Isso parece ter acontecido, em parte, porque o grupo se encontra numa situagdo de
complexidade extrema no que tange as decisdes relacionadas ndo sé a demarcagdo da terra, mas,
especialmente, a implementacdo das escolas diferenciadas e da satide indigena.

Tentando tratar de maneira mais pragmatica os anseios da maioria do grupo, construiu-se
um portdo que veta a entrada de estranhos (banhistas, visitantes, comerciantes etc.) na localidade,
mesmo durante os finais de semana. Com excecdo da tradicional noite de Sto. Antdnio, patrocinada
pela Prefeitura de Maracanau, em que a localidade se torna cenério de uma grande festa com palcos
gigantes e muito comércio ambulante, a 4drea tem ficado sob a prote¢do dos olhos Pitaguary a maior
parte do tempo.

Todavia, ao colocar o portdo na entrada da localidade e fazer valer o desejo de manté-la
livre da ocupagdo e poluicdo efetuada pelos turistas de fins de semana, os Pitaguary tiveram que
enfrentar sérios problemas, alguns dos quais envolviam desavencas com membros que discordavam
acerca do fechamento da area. A questdo do fechamento do portdo ainda é, nesse sentido, um
assunto polémico para o grupo.

Acrescenta-se a essa lista de elementos novos, o fato de que hé negociagdes correntes entre
os indios e a companhia Chesf, a qual prentende passar cabos de eletricidade dentro da éarea de
Santo Antonio. Ai ja ndo pude mais acompanhar o movimento das inimeras audiéncias que tém
ocorrido para discutir questdes ligadas a implementagdes de politicas de beneficiamento dos grupos
indigenas locais bem como tenho estado distante dos muitos cursos, reunides e palestras em que
indigenas e ndo indigenas tém definido as regras e modelos de funcionamentos do magistério e da
saude indigena diferenciada.

Isso ¢ apenas para dar uma idéia breve de como a realidade dos Pitaguary tem se

caracterizado por um momento de efervescéncia social, politica e cultural. Uma série de outros fatos
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viria apenas contribuir com essa idéia de complexidade e transformacdo constante da vida na
localidade. Nesse contexto, seria preciso escrever uma verdadeira etnografia para detalhar as
configuracdes atuais de um lugar que em meu trabalho se constituiu como "campo".

Contudo, mesmo expondo esse leque de fatos novos ainda ndo contemplados em minha
pesquisa junto ao grupo, mesmo estando ciente da efemeridade dos momentos observados e
refletidos, penso que as questdes centrais desse trabalho permanecem atualizadas no contexto da
discussao sobre o que vem sendo construido pelos Pitaguary como simbolo de sua "indianidade".

O trabalho estd "atualizado" no sentido de que explora assuntos e dimensdes da vida do
grupo que ndo desaparecem ou se alteram substancialmente com os eventos ocorridos recentemente
e aqui brevemente descritos. Ao contrario, a memoria, com suas narrativas, alimenta-se de tudo
isso.

O Toré, como ritual de diferenciacdo, torna-se mais reconhecido como "sinal", como
"prova" agora do que antes. Os professores e os agentes de saude também se tornam figuras
primordiais nesse novo contexto, mas o Cacique e o Pajé continuam a ocupar o lugar de papéis
tradicionais na trajetdria do grupo.

Elementos de mudan¢a va@o se integrando as tradi¢des ja existentes, estas que um dia
também vieram a fazer parte de uma ordem de fatos anterior, que um dia foram "inventadas" ou "re-
semantizadas" pelos membros do grupo nesse movimento incessante, o qual tdo bem caracteriza o

dia-a-dia de um grupo indigena como o Pitaguary.
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