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“A grande diferenca que existe do pensamento
dos indios e do pensamento dos brancos é que
os brancos acham que o ambiente ¢ ‘recurso
natural’, como se fosse um almoxarifado onde
VOCé vai e tira as coisas, tira as coisas, tira as
coisas. Pro pensamento do indio, se € que
existe algum lugar onde vocé pode transitar
por ele, é um lugar que vocé tem que pisar nele
suavemente, andar com cuidado nele, porque
ele esta cheio de outras presengas”.

(Ailton Krenak)
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RESUMO

O povo indigena Jiripankd vive no Sertdo do Estado de Alagoas, numa pequena area de 215
hectares, identificada em 1992, vizinha aos municipios de Pariconha (Alagoas), Jatoba e
Tacaratu (Pernambuco). De acordo com o Sistema de Informacdo da Atencdo a Saude
Indigena (Siasi) e a Secretaria de Saude Indigena (Sesai) (2014), a populacdo é estimada em
1.757 habitantes. Os Jiripankd constituiram sua distintividade étnica e territorial a partir de
meados do século 19, quando se intensificaram 0s movimentos migratorios de grupos
familiares Pankararu em direcdo ao Semiarido alagoano. Atualmente, os Jiripanké lutam para
ampliar a demarcacdo de suas terras, que se encontram ocupadas por posseiros e grileiros. O
foco deste trabalho é compreender as nogdes Jiripanko de terra e territorialidades, bem como
as formas particulares de vivenciar e dar sentido aos conflitos e limites territoriais
arbitrariamente impostos, gerenciar e ressignificar as dimensdes socioterritoriais.

Palavras-chave: Terras Indigenas. Territorialidades. Indigenas Jiripankd. Alagoas.



ABSTRACT

The Jiripanké indigenous people live in the Sertdo region of the state of Alagoas, in a small
area of 215 hectares, identified in 1992, neighbouring the municipalities of Pariconha
(Alagoas), Jatoba and Tacaratu (Pernambuco). According to the Indigenous Health Care
Information System (Siasi) and the Secretariat of Indigenous Health (Sesai) (2014), the
population is estimated at 1,757 inhabitants. The Jiripanké established their ethnic and
territorial distinctiveness in the mid-19th century, when migratory movements of Pankararu
family groups towards the semi-arid region of Alagoas intensified. Currently, the Jiripankd
are fighting to expand the demarcation of their lands, which are occupied by squatters and
land grabbers. The focus of this paper is to understand the Jiripanké notions of land and
territoriality, as well as the particular ways in which they experience and make sense of
conflicts and arbitrarily imposed territorial limits, managing and re-signifying socio-territorial
dimensions.

Keywords: Indigenous lands. Territorialities. Jiripanko Indians. Alagoas.
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1 INTRODUCAO

Este trabalho é o resultado de uma pesquisa etnografica que realizei entre meados de
2022 e 2023 na Terra Indigena (TI) Jiripankd, grupo étnico ao qual pertenco, local onde nasci
e vivo ainda hoje. A érea identificada pela Fundagdo Nacional dos Povos Indigenas (Funai)
em 1992 é de 215 hectares e, de acordo com o Sistema de Informacdo da Atengdo a Salde
Indigena (Siasi) e a Secretaria de Saude Indigena (Sesai) (2014), os dados oficiais mais
recentes sobre a nossa populagdo indicam 1.757 moradores na regiao.

Sabemos que, quando se trata de populag@es indigenas, os dados censitarios sdo bem
dispares, pouco confiaveis e dependentes de critérios questionaveis. Com os Jiripankd, ndo é
diferente: de acordo com o Censo do IBGE de 2010, a populacdo era estimada em 632
pessoas. J& a Coordenacdo Regional Nordeste I da Funai em Alagoas estimava, em 2011, uma
populacdo total de 2.270 pessoas. As variagcbes na contagem sdo particularmente
problematicas porque os Orgdos estatais consideram apenas as populagdes que vivem nas
areas delimitadas em 1992, deixando de fora areas ocupadas por nossos parentes que Sao
compartilhadas com familias de posseiros.

Nossas liderangcas argumentam que a populacdo Jiripankod pode ultrapassar 3 mil
pessoas. De fato, se considerarmos que uma parte da populacdo foi obrigada a migrar para
areas urbanas ou rurais para fugir dos conflitos de terras e a migracdo pendular em busca de
trabalho, nos periodos de seca e escassez alimentar, a populacéo total seria bem maior.

Quanto a nossa organizacdo e morfologia sociais, vivemos num espago geogréafico
descontinuo, formado por aldeamentos habitados por grandes grupos familiares. Cada
aldeamento tem uma lideranca local (em geral, um homem mais velho), rezadores/as,
curadores/as e pajés locais. S8o dez aldeamentos: Ouricuri, Figueiredo, Pinhancol, Poco
d’Areia, Serra do Engenho, Araticum, Capim, Tabuleiro, Caraibeiras dos Teoddsios e Volta
do Moxot6. No entanto, apenas trés aldeamentos (Ouricuri, Figueiredo e Pinhancol)
encontram-se dentro da Tl identificada em 1992. O cacique Genésio Miranda Filho, o pajé
principal, Elias Bernardo, e as liderancas dos grupos familiares constituem o “Conselho
Indigena”, que coordena as nossas agdes de politicas externas junto ao mundo dos brancos e
as acOes internas a comunidade.

Quanto ao etnénimo Jiripankd, ha registros de diversos na literatura etnoldgica, tais
como: Geripancd, Jiripanko, Jeripanco, Jeripankd. De acordo com Estevdo Pinto, citado por
Silva (2003, p.183): “[...] o termo Jeripankd tem provavel origem numa antiga aldeia

chamada Geritaco, onde foi erigida a Capela Geritac6, mencionada por Frei Vital de



18

Frescarollo em carta de 1802, situada na Ribeira do Moxot0, onde viviam os indios Pipipdes
ou Pipipdes, também chamados ‘Geritac6s’”.

Segundo Arruti (1999); Herbetta (2006); Vieira (2010) e Amorim (2010), o termo
“Jeripankd” se refere a um dos diversos grupos indigenas que foram reunidos na Missdo do
Brejo dos Padres e que, séculos mais tarde, comporia um dos grupos étnicos que formaria a
pan-etnia Pankararu. Os autores destacam outros grupos que estdo na base de formagdo dos
Pankararu, tais como: Pankaru, Jeritacd, Calanco, Cancalaco, Umé, Canabrava, Tatuxi e Fuld,
dentre outros. Optei pela grafia “Jiripanko” neste trabalho, por ser a variante mais utilizada
entre nos.

O nome “Jiripank6” tem relacdes histdricas e politicas com as lutas pelo nosso
reconhecimento étnico e territorial. Numa conversa que transcrevo abaixo, o cacique Genésio
Miranda recorda, com emoc¢éo, uma de suas viagens a Brasilia, em 1982. Era uma reunido na
Funai, para discutirmos o reconhecimento étnico Jiripanké e de outros povos indigenas do
Nordeste. Nessa conversa, fica bem clara a importancia das aliangas com outros povos
indigenas como forma de reforgar a nossa luta e 0 modo como o nome “Jiripank6”, que ja
reconheciamos como nosso, passou a ser “oficialmente” reconhecido.

Em entrevista concedida em 2022, o cacique Genésio Miranda deixa evidente a
desconexdo, o desconhecimento ou desinteresse dos 6rgdos oficiais, como a Funai, diante das
demandas e dos direitos constitucionais dos povos indigenas. Por outro lado, evidencia a
importancia do reconhecimento oficial para adentrarmos a arena de lutas por direitos e
garantias constitucionais. Constituimos, assim, nossa distintividade e particularidade étnico-
cultural indigenas ao negar nossos lagos de parentesco ancestral com os Pankararu de Brejo
dos Padres. Afirma o cacique:

[...] quando levamos ao conhecimento das autoridades a existéncia da nossa aldeia
sO sabiam [referindo-se aos agentes da Funai] que nds tinhamos vindo do Brejo dos
Padres, la de Pankararu. Nao sabiam que eram seis nomes [etnias] que formavam
aquela nacdo [...]. Em 1982, quem nos convidou foi o pessoal de Palmeira dos indios
[Xucuru-Kariri]. Foi eu e o pajé Elias Bernardo, Miguel Celestino, Xucuru-Kariri
que ja era velho de luta, ibis Menino, la de Wassu-Cocal [assassinado por
fazendeiros pouco tempo depois], Jeova, lideranga Wassu-Cocal, Cicero de Aruanda
[Kariri-Xoko de Porto Real de Colégio], Juarez [da etnia Karapotd]. Quando
chegamos 14, tivemos a sorte de encontrar Jodo Tomas, da Serrinha dos Caboclos
Pankararu, Anténio Moreno, Jodo Binga, junto Quitéria Binga e Comadre Maria
Berto [...]. Foi uma alegria, ai ndo faltou mais nada, encontrou nds de Alagoas e eles
l& de Pernambuco, todos ja sabiam que Elias e eu estdvamos em busca do
reconhecimento étnico do nosso povo, que nem era reconhecido como indio. [...]
entdo, quando chegou a hora, o pessoal de Alagoas chamou o pajé Elias, eu e o0 outro
pessoal de Pankararu e pediram a eles que ajudasse a nos: oxente! Foi na hora até
que Jodo Tomas fez duas perguntas: quem eram 0s responsaveis pela tradicdo e a
luta do nosso povo e eu me apresentei como cacique e o Elias como pajé. Pediram
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uma prova se o pajé Elias sabia da tradicéo, veja que coisa besta? Elias foi criado no
piseiro do terreiro da velha Maria Chulé, ndo ia saber da tradicdo? Deu no ponto!
Oxente, até uns indios de outras &reas que estavam no local dangaram mais nés. A,
0 pessoal aprovou. E a outra pergunta foi de qual era o nome escolhido para nossa
etnia apresentar as autoridades, ai eu cocei a cabeca. Quitéria Binga disse: “ndo pode
registrar como Pankararu, eu ndo aceito”. Ai, 0 Jodo Tomas tomou a palavra e disse:
“tem uma solugdo para vocés e ninguém pode proibir, € um direito de vocés”. E
explicou: “veja, 0 nome original Pankararu é: Pankaru Geritacé Kalancé Uma
Canabrava Tatuxi de Ful6”. Ai, todo mundo botou as mdos na cabeca [ao se
recordarem desse detalhe] e disseram: “eita, rapaz, € mesmo! Entdo, esta tudo bom,
vocés mesmos podem escolher um nome”, e decidimos que Jeripanké ou Jiripanké
seria 0 nome de nossa etnia, porque estao ligados a uma raiz antiga dos indios livres
do Brejo dos Padres. E assim ficou Jiripankd da Samambaia ou Jiripankd, que se
tornou mais conhecido. (Entrevista com cacique Genésio Miranda em 02/04/2022).

A distintividade étnica que nos particulariza como povo e a existéncia de um espaco
territorial exiguo onde podemos vivenciar, em parte, o nosso “modo de ser” sdo elementos
fundamentais para a compreensdo de nossa organizacdo e morfologia sociais. Os estudos
sobre terras e territorialidades indigenas deixam evidente que, para as diversas etnias
indigenas no Brasil, essas no¢des ou conceitos podem ser bastante variados e particulares para
cada povo. Nesse sentido, esta pesquisa é uma tentativa de compreender como o0 meu povo da
sentidos, gerencia e vivencia a terra e 0s espacos territoriais; como nos relacionamos com o
Outro (os brancos, posseiros) com os quais compartilhamos parte de nossas terras; as relagdes
gue mantemos com os moradores das cidades e povoagOes vizinhas — algumas delas podem
ser alcancados a pé, locais por onde andamos, trabalhamos, estudamos, compramos e
vendemos produtos — e onde vivem parte de nossos parentes.

Meu interesse principal, neste trabalho, é descrever como nos relacionamos com a
terra e as territorialidades (no plural, porque a nocdo de territorio tem, para nds, sentidos
diversos e distintos da populacdo regional). Ao descrever, nos capitulos iniciais, nossas
particularidades historicas e culturais, minha intencéo € realcar a nossa distin¢cdo em relacao
aos nossos Vizinhos, que se autodenominam “sertanejos” e insistem em nos incluir nessa
coletividade com a qual ndo nos identificamos. Internamente, n6és os chamamos de “brancos”,
por ndo os considerarmos como parentes. Temos um modo singular, proprio dos Jiripanko, de
conceber e lidar com a terra, de organizar social e territorialmente os espacos, de nos
relacionar com as pessoas, 0S seres sobrenaturais e os elementos da paisagem natural: as
plantas da Mata da Caatinga, 0s animais, a agua, a seca, 0s riachos temporarios, que passam a
maior parte do ano secos, o curto periodo de chuvas (que chamamos de “inverno”), as serras e
as planicies onde praticamos nossos rituais sagrados.

Todas essas particularidades e outras mais tém, para nds, um sentido que, claramente,

nos distingue do mundo dos brancos. Temos modo proprios de preparo da terra, de cultivo das
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rocas, de fazer a semeadura, de cuidar do rocado, colher, armazenar e distribuir a produgéo
alimentar entre os nossos parentes. Diferentemente dos brancos, para nés, a terra ndo é apenas
fornecedora de alimentos para 0 nosso sustento e para a comercializacdo da producéo. E na
terra que cultivamos diversas plantas utilizadas em cerimdnias rituais e de cura, tinturas e
adornos corporais, cobertura de casas e terreiros, preparacdo de comidas para festas e
cerimdnias religiosas. Diferentemente dos brancos, temos praticas tradicionais de manejo,
criacdo, abate e preparacdo da carne dos animais que envolvem relagbes com as dimens@es do
sagrado. Meu esforco, neste trabalho, é uma tentativa de marcar essas diferencas e revelar a
dindmica do nosso sistema social e de concep¢do do mundo, rompendo com a ideia
generalizada, no Brasil, de que “ndo existem mais indios no Brasil”. Ou, como diziam certos
6rgdos governamentais (no governo anterior) e a populacao regional, que ndo somos “indios
de verdade”.

Uma particularidade dos Jiripanké (e de diversos outros grupos indigenas no Nordeste
brasileiro) é que, por circunstancias historicas que adiante irei detalhar, tivemos que produzir
um novo territério, diferente do local de origem dos nossos antepassados. Somos originarios
da diaspora Pankararu da Misséo Religiosa de Brejo dos Padres, em Pernambuco. Em meados
do século 19, devido a intensificacdo da violéncia e das invasdes de terras por parte de
fazendeiros e posseiros, muitos grupos familiares Pankararu migraram de Brejo dos Padres
em direcdo a diversas regibes do Pais. N6s somos um ramo da diaspora Pankararu que
migrou, a partir daquele periodo, para o Sertdo alagoano, razao pela qual nos consideramos
originarios do “Tronco Pankararu”, a quem reconhecemos como nossos parentes. Mas foi
aqui, no Semiarido alagoano, que a nossa identidade étnica e territorial comecou a se
constituir, quando as primeiras familias Pankararu estabeleceram-se na Mata da Caatinga, em
colinas e serras elevadas, com clima, solo, vegetacao e regime de chuvas distintos das terras
do Brejo dos Padres. Por serem terras altas, as temperaturas sdéo menos elevadas que nas
planicies secas da Mata da Caatinga e o regime de chuvas, ainda que escassas, conserva a
umidade e a fertilidade do solo. Esta foi e ainda é uma das razdes para que 0s invasores
cobicem e reivindiguem a propriedade de nossas terras (Oliveira, 2017).

Antes da chegada dos invasores portugueses, toda a area do Sertdo nordestino ja era
ocupada por diversos grupos indigenas denominados, genericamente, pelos colonizadores de
“Cariri”, “Kariri”, “Kairiri” ou “Kiriri”, mas que, na verdade, formavam grupos com etnias,
linguas e tradi¢Bes culturais bem diversas (Siqueira, 1978). Entre os seculos 16 e 17, com o
avanco das frentes colonizadoras do Litoral em direcdo ao Sertdo, os grupos foram dispersos,

confinados em MissBes Religiosas e assassinados em conflitos, sendo o mais conhecido na



21

historiografia a “Guerra dos Barbaros” (1651-1720) ou “Confederacdo dos Cariris” (Dantas,
1992; Puntoni, 2002).

No artigo de Pacheco de Oliveira, Uma etnologia dos “indios misturados”? Situacéo
colonial, territorializacd@o e fluxos culturais (1998), sdo descritos os multiplos processos de
territorializacdo e transferéncia forcada de grupos indigenas antes e apés o periodo colonial
no Nordeste brasileiro. A convivéncia forcada de grupos étnicos, linguisticos e culturalmente
diversos nas Missdes Religiosas ou em areas ainda livres do assedio dos colonizadores fez
nascer o que muitos antropologos denominam “etnogénese” (Pacheco de Oliveira, 1994),
“ressurgimento” (Silva, 2003), “emergéncia étnica” (Arruti, 1995). E nesse contexto historico
de “mistura” que aparecem os primeiros registros sobre os Pankararu do Brejo dos Padres, no
Sertdo de Pernambuco.

No século 18, nesta area, ficava localizada a Missdo da Ordem Religiosa de Sao Felipe
Néry, para onde teriam sido levados grupos indigenas de etnias diversas que habitavam o vale
do Rio S&o Francisco, area de terras férteis e de interesse comercial dos colonizadores (Arruti,
2017). Pacheco de Oliveira (2016) sugere que os atuais Pankararu seriam resultado de
processos de “mistura” de grupos indigenas que foram expulsos do Litoral e do interior
nordestino a medida que os colonizadores ocupavam aquelas terras para o cultivo de cana-de-
acucar e a criacdo de gado.

As historias dos Pankararu de Brejo dos Padres e dos Jiripank6 do Sertdo de Alagoas
estdo intimamente relacionadas. A didspora de familias Pankararu em direcdo ao Sertdo
alagoano tem relacdo direta com a desestruturacdo territorial da antiga doacdo imperial de
Brejo dos Padres. Aquelas terras foram doadas aos Pankararu no governo de D. Pedro Il
(1831-1889) e delimitadas em 14.294 hectares (o equivalente a “quatro 1éguas em quadra”).
Ao longo dos séculos 18 e 19, enquanto diversas etnias indigenas, grupos de populactes
afrodescendentes fugidas ou alforriadas e pequenos agricultores brancos viviam nas terras das
missOes j& ocorriam ataques e invasdes de posseiros, grileiros e agricultores vizinhos a area. O
agravamento das invasoes se tornou ainda mais critico ap6s a publicagdo do “Ato Imperial de
1878, extinguindo o0 que ainda restava daquele antigo territorio. A area foi loteada e entregue
para algumas poucas familias indigenas, jaguncos, fazendeiros, politicos locais e negros
escravizados libertos. Sobre as consequéncias do ato de extin¢do do aldeamento Pankararu de

Brejo dos Padres, Arruti (1996, p.32) comenta:
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[...] no momento da extincdo de seu aldeamento, suas terras foram repartidas em
lotes distribuidos ndo sd entre os indios, mas também entre “jaguncos” — clientela
politica dos fazendeiros locais — e, 0 mais importante, entre 0s ex-escravos que
estavam sendo libertados durante aqueles mesmos anos e ameacavam se dispersar
pelo territério nacional.

Entre os diversos eventos que marcaram a usurpagdo das terras indigenas no Brasil e
afetaram diretamente a vida dos Pankararu, em Pernambuco, e dos Jiripanko, no Sertdo de
Alagoas, esta a conhecida “Lei de Terras”, promulgada em decreto imperial por Dom Pedro
I, em 18 de setembro de 1850. O regulamento dispunha sobre as chamadas “terras
devolutas”, isto ¢, aquelas terras que nao possuiam titulos de propriedade. O que ocorreu apos
a promulgacdo dessa lei é que muitos proprietarios rurais, preocupados em regularizar ou
aumentar seus dominios sobre terras ilegalmente ocupadas, conseguiam, por influéncia
politica, os registros de terras e, por meio de coacdo, ameaca e violéncia, expulsavam seus
ocupantes. Foi o que aconteceu com o0s Pankararu em Brejo dos Padres, que tiveram suas
terras invadidas e loteadas, em muitos casos, com o “respaldo da lei”: por serem consideradas
“terras devolutas” ou por, supostamente, ocuparem areas cujos “donos” alegavam terem
titulos pablicos de propriedade.

A Lei de Terras previa que as terras indigenas deveriam ser demarcadas, no entanto,
no caso dos povos indigenas do Nordeste, a grande maioria dessas populacGes ndo era
reconhecida pelo Estado como indigena: éramos considerados “caboclos”, “sertanejos”, isto ¢,
pequenos agricultores sem titulo de propriedade. Alias, foi logo apds a promulgacédo da Lei de
Terras que a didspora de grupos familiares Pankararu ganhou mais forca, tendo em vista o
agravamento no cenario de disputas e violéncias naquele territério. Foi nesse periodo que se
iniciaram os primeiros deslocamentos de familias Pankararu rumo ao Sertdo alagoano
(Oliveira, 2017; Silva, 2021).

Na década de 1940, durante o governo de Getulio Vargas, por pressao de ruralistas e
politicos locais, a area Pankararu de Brejo do Padres foi reduzida de 14.294 hectares originais
para 8.100 hectares, e foi instalado um Posto Indigena do Servico de Protecdo aos indios
(SPI). Ainda assim, os conflitos, as invas@es e as intervencgdes judiciais prosseguiram, porque,
apesar de demarcadas, as terras ndo foram homologadas.

Em 1941, quando teve inicio o processo demarcatorio, 0 SPI ndo considerou o direito
dos Pankararu as suas “quatro léguas em quadra”, delimitadas e documentadas pelo
imperador. Em 1949, um grupo de posseiros contestou a demarcagdo, gerando uma longa
disputa judicial que se estendeu até 1955, quando a Justica emitiu parecer favoravel aos

Pankararu. Durante a década de 1960, novos processos foram abertos, contestando aquela
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decisdo judicial: ora favoreciam aos posseiros, ora aos Pankararu, deixando a area ainda mais
vulneravel as invasoes.

Em 1987, um Grupo de Trabalho (GT) da Funai, apés realizar um novo levantamento
fundiario, reafirmou a legalidade da demarcacdo dos 14.294 hectares originais. No entanto,
apos intensa pressdo e mobilizacdo de fazendeiros, posseiros, grileiros, politicos locais e
sindicatos rurais, as liderangas Pankararu aceitaram a homologagdo da antiga proposta de
8.100 hectares, com a promessa de retirada de 12 familias de posseiros de uma area proxima
que seria incorporada a area total. No entanto, ainda em 1987, quando ocorreu a
homologacdo, a promessa de desintrusao dos posseiros nao foi cumprida pelos drgaos estatais.

Em 1993, a Procuradoria da Republica moveu uma ac¢éo civil publica contra a Unido,
a Funai e o Incra, e a Justica decidiu pela retirada das 12 familias de posseiros. Os posseiros,
no entanto, recorreram e ganharam a suspensdo da decisdo, voltando a situacdo a mesma
indefinicdo anterior. Em 1999, a area reivindicada pelos posseiros foi submetida a um novo
processo de identificacdo e, em 2007, foi homologada sob o nome de “Terra Indigena Entre
Serras”. De fato, ¢ uma extensdo das terras Pankararu de Brejo dos Padres (Rocha et al.,
2013; Oliveira, 2017). Somente em 1984, ou seja, 40 anos ap6s a sua demarcacdo, a Funai
intervém para a homologacao.

Em meados do século 19, a fuga de grupos familiares Pankararu para o Sertdo de
Alagoas ocorre num momento especialmente dramatico para todos os povos indigenas no
Estado de Alagoas. Em 1872, o entdo presidente da provincia, Luis Rémulo (1872-1874),
baixou um decreto extinguindo 20 grupos indigenas existentes no Estado, confiscando suas
terras e as entregando a grandes proprietarios rurais (Vieira, 2014). Neste contexto, quando as
primeiras familias Pankararu chegaram ao Sertdo alagoano, ja encontraram um cenéario
juridico-politico que ndo reconhecia a existéncia de grupos indigenas no Estado. Além disso,
antes mesmo da chegada das primeiras familias Pankararu no Sertdo, ja existiam disputas por
terras, tensdes e conflitos envolvendo as elites locais dos “coronéis do Sertdo”. E nesse
contexto social e politico que as primeiras familias Pankararu se instalam na regido,
inicialmente identificadas como “sertanejos”, trabalhadores rurais empregados nas fazendas
de criacdo de ovinos e caprinos.

No capitulo final desta dissertacdo, me detenho na tentativa de compreender 0s
sentidos de terra e das territorialidades Jiripank6 como um sistema total: nossas relagdes com
essas dimensbes espaciais em sentidos morfoldgico, socio-organizacional e cosmoldgico;
como um meio de producdo e de subsisténcia; como uma unidade bioldgica (o bioma da Mata

da Caatinga); como espaco e palco de luta contra os invasores, a demarcacéo e sua ampliacao;
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como espago de convivialidade, interacdes e conflitos entre coletividades diversas (grupos
familiares, posseiros e grileiros); como lugar de festas, rituais e cerimonias religiosas, regides

cosmoldgicas por onde transitam divindades e seres espirituais.

1.1 A Persisténcia da Tutela

Inicialmente, o desenvolvimento da pesquisa etnografica ndo apresentou muitas
dificuldades. Conversei com o cacique e outras liderancas que, prontamente, se colocaram a
disposicdo para colaborar. Conversei também com meus interlocutores, parentes de diversos
aldeamentos, e fui gentilmente recebido por todos em suas casas ou em locais que eles
definiam ou que eram de interesse para minha pesquisa. Minha dificuldade maior foi em
relagdo as exigéncias de submissdo do meu projeto de pesquisa 8 Comissdo Nacional de Etica
em Pesquisa (Conep) e ao Comité de Etica em Pesquisa (CEP), por meio da Plataforma
Brasil, uma plataforma digital que reline uma base de dados criada em 2012 pelo Governo
Federal para receber e avaliar projetos de pesquisadores. Os projetos de pesquisa sdo
avaliados pelo CEP, 6rgao colegiado sediado nas Universidades e responsavel por avaliar as
questdes éticas que envolvem a pesquisa, no meu caso, minha pesquisa com o povo Jiripanko.

Ainda que compreenda e apoie a preocupacdo dos Conselhos de Etica com as
pesquisas que envolvem seres humanos, em especial as populagdes indigenas, causaram-me
estranheza e indignacdo algumas exigéncias que, a meu ver, deveriam ser problematizadas e
revistas. A logica que rege a tramitacdo dos projetos na area de etnologia indigena parece se
pautar, ainda, por uma visdo tutelar dos povos indigenas. Um dos requisitos para a submissdo
do projeto na Plataforma Brasil é a necessidade de um documento de autorizacdo da Funai
para minha entrada na area indigena onde vivo. Ou seja, para que eu faca a pesquisa entre
meu préprio povo, € preciso a mediacdo e a autorizacdo de um 6rgdo indigenista do Estado
brasileiro. A exigéncia dos membros do Conselho de Etica baseia-se na Normativa n° 1, de 29
de novembro de 1995, que trata do ingresso de pesquisadores em terras indigenas com a
finalidade de pesquisas. Desse modo, na interpretacdo do Conselho, como pesquisador, eu
deveria me submeter a autorizacao da Funai para realizar a pesquisa entre 0 meu préprio povo
e na terra onde vivo.

Compreendo essas exigéncias quando se tratam de pesquisadores externos a
comunidade indigena. Fica claro, naquela portaria normativa, a ideia da tutela e a
normatizacdo dos povos indigenas como objetos, e ndo sujeitos de pesquisa. Os tempos eram

outros, eu sei; o ingresso de indigenas nas Universidades era uma barreira intransponivel e a
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portaria, ainda em vigor, reflete a visdo da sociedade brasileira sobre os povos indigenas.
Essas questdes vém sendo problematizadas por diversos pesquisadores indigenas que tém
mantido dialogos, reunides e debates internos e externos as comunidades para buscar uma
solucdo que dé autonomia ao pesquisador indigena sem que sua liberdade de acdo dependa de
autorizagdes de agentes e agéncias do Estado.

Com esse objetivo, foi criado, em 2017, o Encontro Nacional de Estudantes Indigenas
(Enei), um espaco aberto de comunicacdo, troca de experiéncias e proposices para
ganharmos maior autonomia como pesquisadores’. Como a Plataforma Brasil permite que o
pesquisador apresente uma carta de autorizacdo do cacique para a realizacdo da pesquisa até
que o pedido da Funai seja avaliado, pude ter meu projeto de pesquisa aprovado. O que
gostaria de reforcar, mais uma vez, € que nds, indigenas, ndo somos contrarios a existéncia de
um codigo de ética em pesquisa, seja com povos indigenas ou com outros grupos. O que
quero destacar é a atitude paternalista e a nogdo de que somos intelectualmente incapazes de
gerir nossas proprias vidas e tomar nossas proprias decisfes, necessitando da mediacdo de
agentes e agéncias do Estado. Essa situacdo percorre ha séculos nossas relagbes com 0s
brancos, da chegada dos invasores portugueses aos dias de hoje, e precisa mudar. Estamos
lutando para ter voz e participacdo nas decisdes que nos afetam diretamente ou a populacao

brasileira como um todo.
1.2 Os Outros e Nos: sobre a Pesquisa de Campo

Entre o final do século 19 e o inicio do 20, a Antropologia se consolidou como um
campo disciplinar produzido a partir da relagdo do “eu” (no caso, o antrop6logo branco) com
o “Outro”, os povos nativos, cultural e geograficamente distantes dos centros de producdo de
conhecimentos. Nessa “aventura antropoldgica”, nds, os indigenas, fomos (¢ ainda somos) os
“Outros” da Antropologia.

Nos Ultimos anos, o ingresso de estudantes indigenas em cursos de graduacdo e de
pos-graduacdo nas Universidades tem mudado esse cendrio e, aos poucos, estamos formando
nossos proprios quadros profissionais. Com isso, estamos alterando nossas posi¢cdes na
hierarquia da producdo do conhecimento cientifico, passando de “objetos” — vistos, muitas
vezes como “exoticos” — para sujeitos das pesquisas. Ainda € raro encontrar indigenas com

graduacdo, mestrado ou doutorado; quando acontece, vira manchete de jornais e da midia em

! Sobre essa questdo, sugiro a leitura de Cruz (2017), citado nas Referéncias deste trabalho.
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geral — e deveria causar reflexdo na sociedade brasileira. Muitas vezes, a tendéncia da midia e
da opinido publica ¢ de “deslegitimar”, duvidar ou negar a nossa identidade indigena porque
estamos na escola, somos alunos, mestres, doutores, professores, médicos, advogados,
engenheiros. 1sso ndo ocorre apenas em casos de profissdes de “prestigio social”’, mas mesmo
naquelas profissdes que exigem pouca escolaridade e qualificagcdo profissional, a presenca de
indigenas nesses espacos costuma causar estranheza em pessoas de todas as camadas
socioecondmicas da populacdo brasileira. A ideia ainda vigente na sociedade brasileira é de
que “indio” deve viver no mato; as populagdes indigenas que vivem na cidade e estudaram
“ndo sdo mais indios”.

No artigo intitulado Por uma critica indigena da razdo antropoldgica, Alcida Rita
Ramos (2016) levanta uma série de questionamentos que tém vindo a tona no meio académico
a partir do ingresso de estudantes indigenas nas Universidades brasileiras pelo sistema de
cotas etnico-raciais. De acordo com a autora, “a entrada em cena de intelectuais indigenas
leva-nos a questionar algumas praticas antropoldgicas centenarias” (Ramos, 2016, p.09). Ela
conclui: “E de se esperar que os indigenas estudiosos da Antropologia provoquem o
surgimento de uma antropologia ecuménica, de modo a renovar e resgatar a disciplina de sua
atual letargia” (idem, ibidem).

A primeira questdo levantada pela autora diz respeito a mudanga de posi¢do do
antrop6logo branco como o “principal produtor de conhecimento” e o novo papel dos
intelectuais indigenas, que, até entdo, eram 0s “nossos tradicionais outros” (Ramos, 2016,
p.09). Como resultado dessa mudanca de posi¢do, ainda muito lenta, mas em marcha, a autora
pondera que a Academia e, mais especificamente, a Antropologia, poderiam “injetar sangue
novo”, trazendo para o seu campo de conhecimento novos olhares e novas formas de abordar
e analisar os fendmenos sociais (idem, p.13).

No artigo Indigenas antropdlogos: desafios e perspectivas, Gersem Baniwa (2015)
levanta a questdo da necessidade da “descoloniza¢do” da Antropologia pelos antropélogos
indigenas, lembrando que os métodos e as teorias antropoldgicas, em suas origens, Sao
eurocéntricos, racistas, colonialistas, totalitarios e hierarquizadores das relacdes humanas
(Baniwa, 2015, p.236). Nesse sentido, o autor afirma que nos, indigenas antropologos, temos
a frente o desafio de elaborar um “processo de construcao do fazer antropoldgico proprio”,
seja questionando, rompendo ou descontruindo ideias, principios e praticas da Antropologia
no “mundo académico dos brancos”. Na analise de Baniwa, um dos principais desafios €
enfrentar a “supremacia absoluta do conhecimento cientifico” que estd bem fundamentada

numa rela¢do de “saber/poder” em que nos, indigenas, ocupamos um lugar especifico na
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ordem social, mesmo dentro do ambiente académico. O autor descreve com propriedade um
certo sentimento de incobmodo que, muitas vezes, eu mesmo experimentei dentro da

Universidade:

Percebe-se que os primeiros antrop6logos indigenas ensaiam uma apropriagdo
cautelosa dos instrumentos metodoldgicos e conceituais da disciplina, mas percebe-
se também um desencontro de perspectivas epistemoldgicas entre a racionalidade
dos saberes indigenas e a racionalidade dos conhecimentos ditos cientificos da
antropologia. (Baniwa, 2015, p.242).

Gersem Baniwa toca também numa questdo que, a meu ver, é fundamental e na qual
encontrei muita identificagdo como indigena e futuro antropdlogo: a “missdo politica e
cultural junto a sua comunidade [...] e a [...] militncia antropolégica e epistemolégica junto
ao mundo académico” (Baniwa, 2015, p.242). Boa parte dos estudantes indigenas que
ingressam na Universidade trazem consigo uma “missao”: regressar a sua comunidade apos a
formacdo e dar sua contribuicdo a coletividade, através dos conhecimentos adquiridos no
mundo dos brancos. Em algumas comunidades indigenas, inclusive na minha prépria
comunidade, as liderangas debatem sobre a importancia de termos advogados, professores,
médicos, dentistas e outros profissionais indigenas para que, cada vez mais, sejamos menos
dependentes dos conhecimentos e da tutela dos brancos. Em muitos casos, os estudantes sao
“enviados” a Universidade com essa “missdo”: um esfor¢o coletivo para ganharmos maior
autonomia para resolver nossas préprias demandas, adquirindo os conhecimentos dos brancos
e nos libertando da sua dependéncia. Isso possibilitara que cada povo indigena, respeitando
sua especificidade étnica, historica e cultural, faca suas préprias escolhas sobre como querem
viver e se relacionar — ou ndo — com o mundo dos brancos.

Em que pesem as particularidades de cada etnia indigena, o projeto de formacgéo de
intelectuais indigenas Jiripankd nas escolas e Universidades € parte de uma acao coletiva de
que toda a comunidade participa, apoia e incentiva. N&o foi a toa a escolha deste tema para a
minha dissertacdo de mestrado; veio também do desejo e da esperanca do meu povo de viver
num espagco territorial que nos ofereca condi¢cGes minimas de sobrevivéncia fisica e cultural,
direitos que estdo consagrados na Constituicdo Federal Brasileira promulgada em 1988.

No livro A escola na dtica dos Ava Kaiowa: impactos e interpretacdes indigenas, o
antropologo guarani Tonico Benites (2012, p.15) destaca que os estudos realizados pelos

proprios indigenas sdo de grande importancia
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por fortalecerem a luta pela demarcacdo de terras e a efetivacdo dos direitos
indigenas, [...] por ampliar o reconhecimento do direito dos indigenas a diferenca,
sobretudo de ser o préprio indigena capaz de narrar a sua histéria e compreender a
sua cultura [...] e por ser [...] um indicador de solu¢Bes possiveis para problemas
atuais, colocado assim em uma posicdo de muita responsabilidade.

Nesse aspecto, o desenvolvimento deste trabalho vai muito além de um desejo pessoal :
é produto do apoio e da expectativa dos meus parentes, que ndo pouparam esforcos para me
ajudar e me incentivar a seguir em frente. Em diversos momentos em que pensei em desistir,
foi pensando nos meus parentes, no futuro do meu povo e na ampliacdo da demarcacao de
nossa terra que encontrei forcas para dar continuidade.

Ao eleger este tema, quero expressar claramente meu engajamento contra as politicas
voltadas aos povos indigenas no Brasil entre 2018 e 2022. No momento em que estou
pesquisando e escrevendo este trabalho, estamos vivendo um periodo da politica brasileira
extremamente cruel e desumano para com 0s povos indigenas. Um periodo marcado por
perseguicles, ameacas e assassinatos de liderangas indigenas e de seus apoiadores. Com a
conivéncia da Presidéncia da Republica®, da Funai, do Ministério do Meio Ambiente e da
Bancada Ruralista no Congresso Nacional, tem aumentado o nimero de invasdes de terras
indigenas em todo o Pais, inclusive com propostas de mineracdo em Terras Indigenas. E
muito claro o apoio destes 6érgdos governamentais aos madeireiros, garimpeiros e a
implantacdo de grandes projetos agropecuarios, desestabilizando o equilibrio ambiental de
biomas como as Florestas Tropicais, Subtropicais, a Mata Atlantica, o Cerrado, o Pantanal
mato-grossense, a Caatinga, entre outros. Nesse sentido, abordar o tema das terras e
territorialidades indigenas me parece desafiador, pertinente e relevante num momento

histérico particularmente preocupante que estamos vivendo®.

1.3 Da Pesquisa de Campo

A pesquisa de campo me trouxe a possibilidade de olhar meu proprio mundo por outra
perspectiva. As vezes, me perdia na linha-limite entre pesquisador e pesquisado. Em alguns
momentos, a pesquisa me machucou — como quando, entrevistando minha mae, nos

abracamos e choramos juntos, relembrando o passado, ou quando um “interlocutor”, como

2 O presidente da Republica Jair Messias Bolsonaro declarou em campanha, em 2018, que nio demarcaria “nem
um centimetro a mais para terras indigenas”. Noticia veiculada na pagina do Conselho Indigenista Missionario
(Cimi) em 22 de abril de 2019. Disponivel em: https://cimi.org.br/2019/04/nao-negociaremos-um-milimetro-
nossas-terras-afirma-cir. Acesso em: 27 abr. 2022.

® Quando escrevi as primeiras péaginas deste trabalho, estavamos préximos das eleicdes presidenciais de 2022.
Apesar da derrota do presidente Jair Bolsonaro, decidi manter o texto, escrito antes do pleito.
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dizem vocés, brancos, confiando nos lagos que nos unia como parentes, me revelava detalhes
intimos de sua histéria de vida. As vezes, gravando as entrevistas, eu me sentia como um
traidor da confianca de quem me via como um parente, mas que eu “deveria ver como
interlocutor”, afinal, ali eu “deveria atuar como pesquisador”.

Meu papel como pesquisador-antropélogo em minha prépria comunidade foi uma
experiéncia bem distinta dos papéis sociais que exerco cotidianamente como professor,
coordenador da escola indigena e religioso que participa ativamente em nossas cerimonias
religiosas. E evidente que, sendo da comunidade, tive alguma facilidade de acesso as
informac0es e as pessoas que eu sabia que poderiam contribuir para elucidar questfes que me
interessavam na pesquisa.

Diferentemente de meus colegas antrop6logos brancos, que precisam de “um tempo de
adaptacdao”, que registram em seus diarios de campo as suas “aventuras na selva”, as
“comidas ¢ bebidas exoéticas” que experimentam, a falta de jeito para acompanhar nossas
dancas rituais e 0s acessos de tosses no uso do campid, o nosso cachimbo ritual... Nada disso
para mim foi “exotico”, porque tudo isso é parte do meu cotidiano. E foi exatamente por ser
“familiar” que encontrei algumas dificuldades durante a pesquisa.

Nesses momentos, me lembrava da leitura do capitulo “Observando o familiar”, do
livro Individualismo e Cultura: notas para uma antropologia da sociedade contemporéanea,
de Gilberto Velho (1999), no qual o autor discute a questdo do distanciamento e da
proximidade fisica e social entre pesquisador e pesquisados. Como recordava ele, a
Antropologia se constituiu como um campo especifico do conhecimento, por transformar o
“ex6tico” (no caso, nos, 0s indigenas, outros povos nAo europeus e grupos sociais
minoritarios) em “familiares” aos olhos ocidentais (ou branco, ou do mundo académico).

Para isso, descreviam, 0s brancos, em suas etnografias, 0s nossos costumes — que, por
mais estranhos que pudessem parecer aos olhos deles, possuiam uma “logica”, “principios e
mecanismos” que organizavam nossas culturas (Velho, 1999, p.128). De algum modo, me
vejo no papel inverso desta situacdo retratada por Gilberto Velho ao tentar tornar “familiar”
aos brancos o que representam para nés a terra, 0s espacos e as territorialidades.

Como argumenta o antropdlogo indigena Tuxa Felipe Sotto Maior Cruz (2017), a
Antropologia surgiu como disciplina “para produzir interpretagdes sobre o Outro [e iSS0] SO
foi possivel gracas ao fato de este ndo ter a sua fala reconhecida como a de alguém que

pudesse refletir sobre si mesmo”. E conclui 0 pesquisador:
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Uma dessas mudancas é que hoje nds, que fomos outrora somente objetos de
pesquisas, estamos também lendo o que tem sido produzido sobre nds, estamos
interessados em acompanhar esse processo e queremos falar sobre nds mesmos,
inclusive de dentro da antropologia. (Cruz, 2017, p.100).

Mudando de assunto, gostaria de abordar uma questdo especifica da etnia Jiripanko e
que ocorre entre outros grupos amerindios: em nossos territérios, possuimos diversos espacos
fisicos, sociais e simbolicos marcados por fronteiras, exclusGes, interdigdes e segredos.
Riachos, cachoeiras, matas, colinas, serras e terreiros sdo alguns exemplos. Os “segredos”,
termo que utilizamos aos nos referir as cerimonias rituais e as entidades sobrenaturais que
estdo relacionadas a estes locais, jamais podem ser revelados aos brancos. Por principio ético
e respeito as nossas tradi¢Bes, ndo revelarei aqui determinados “segredos”.

Lidar com essa particularidade da nossa cultura foi um dos principais desafios para a
realizacdo desta pesquisa. Se, por um lado, como membro da comunidade, tenho acesso
irrestrito aos espacos rituais e a determinados conhecimentos secretos da esfera do sagrado,
por outro lado, como pesquisador, nem tudo o que sei, observo e participo devo revelar. Os
limites entre 0 que pode ser dito, escrito e tornado publico sdo muito ténues. O que €
considerado “segredo” para um interlocutor pesquisado pode ndo ser para outro. Para sair
desse impasse, em alguns casos, “filtrei” as informac¢des a partir de minhas proprias
convicgdes do que pode ser revelado.

Durante as entrevistas, os interlocutores assinaram o Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido (TCLE) e deixei claro que o que estava sendo dito estava sendo gravado e seria
publicado. Desse modo, creio que consegui me equilibrar bem no limite entre 0 que pode e
ndo pode ser dito, sem desrespeitar principios éticos e religiosos que, para mim, sao
fundamentais.

Como convivemos com brancos nos aldeamentos, com frequéncia, somos inquiridos
sobre “que segredos sdo esses”. Se revelados, ¢ certa a reprovacdo social de toda a
comunidade, principalmente das autoridades politicas e religiosas, como 0 cacique, 0S pajés,
os zeladores dos terreiros, curadores e rezadores. Desagrada também as divindades dos
Encantados e o mal pode sobrevir em forma de doenca ou morte sobre quem revelou o
segredo e quem o desvendou.

Devido as limitacBes éticas que ocorrem em qualquer pesquisa cientifica, algumas
questBes que poderiam contribuir para uma compreensdao de determinadas tematicas,
principalmente no campo da cosmologia e do sagrado e as relagdes com os conceitos de terra

e territorialidades foram tratadas no limite do possivel. De qualquer modo, ndo é minha
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intencéo relevar “segredos” e ndo acredito que essa particularidade prejudique ou diminua a
importancia deste trabalho. Ao contrario, o “segredo”, no contexto da pesquisa, pode ser um
elemento a mais no esforco de compreensdo da complexidade sociocultural do meu povo.

Nas observacdes participantes e entrevistas que realizei com parentes do meu nucleo
familiar doméstico e do aldeamento Ouricuri, onde vivo, as pessoas demonstravam certa
surpresa com as questdes que eu lhes propunha durante a pesquisa. Para elas, era evidente
que, sendo eu parte da comunidade, seria desnecessario e até mesmo risivel ou ridiculo terem
de me responder perguntas ou contar determinados fatos que eles sabiam ser do meu
conhecimento. Expliquei-lhes que, como pesquisador, me interessava o ponto de vista deles
sobre tais fatos e acontecimentos; a partir disso, nosso dialogo fluia com tranquilidade. Nessas
conversas, surpreendeu-me o fato de que, mesmo fazendo parte de meu préprio povo e grupo
familiar, ocupo uma posicao social que me permite ter conhecimentos em perspectiva, por ser
homem, professor e de uma geragcdo mais jovem. Obviamente, ndo tenho os conhecimentos
dos/as Juncaias, também chamados de mestres e mestras da religido, que sdo pajés,
rezadores/as e curadores/as. Do mesmo modo, ndo possuo a autoridade politica do cacique e
das liderancas dos grandes grupos familiares e me interessava conhecer o ponto de vista deles
sobre os temas desta pesquisa.

Durante a pesquisa de campo, posso dizer que senti, em algumas situagfes, um certo
“estranhamento” de parte a parte. Embora pertencendo a um mesmo grupo étnico, fui
recebido, em alguns aldeamentos, com certa estranheza e desconfianca, enquanto em outros
tive melhor acolhimento. Essas observacdes sdo importantes de serem registradas aqui,
porque desmistificam a ideia, muito presente no senso comum dos brancos, de que formamos
uma unidade indistinta e homogénea: “¢ tudo indio” € uma das expressdes que ainda ouvimos
por ai. Mesmo dentro de um mesmo grupo étnico, como é o caso dos Jiripankd, temos
distintividades internas que sdo visiveis na propria organizacdo do espaco socioterritorial, na
formacéo e constituicdo dos aldeamentos e dos agrupamentos familiares, nos usos e sentidos
da terra e do territorio, nas multiplas formas de nos relacionarmos com o universo exterior
ndo indigena e até mesmo nas diferencas quanto a sistemas de valores, atitudes,
comportamentos e praticas cerimoniais. Os aldeamentos formam ndcleos com composicoes
étnicas diversas, alguns com maior nimero de intercasamentos (com brancos e outras etnias
indigenas) e outros onde prevalece a endogamia. Ndo € incomum que surjam divergéncias
entre os aldeamentos e seus grupos familiares, evidenciando que somos mdltiplos numa
unidade que é dindmica e em permanente transformacdo. Como isso, ndo estou pondo em

duvidas a nossa unidade como povo indigena Jiripankd, apenas pretendo destacar que nédo
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estamos todos submersos num caldo cultural homogéneo. Assim como o Brasil forma uma
nacdo internamente diversa, formamos uma unidade interna na diversidade, produzindo a
alteridade que nos distingue dos Outros.

O proéprio uso do termo “ponta de rama”, que estudiosos como Arruti (2004), Andrade
(2004) e Carvalho e Reesink (2018) nos atribuem para indicar nossas relagfes historicas e
culturais com o “tronco Pankararu” de Brejo dos Padres, ndo ¢ bem aceito por uma parcela da
populagdo. Boa parte dos Jiripankéd preferem o termo “semente” ou “rama”, por considerar
“ponta de rama” uma denominagdo pejorativa. Numa conversa com o pajé Elias Bernardo, no
aldeamento Ouricuri, em 25 de margo de 2022, ele explica que “ponta de rama” ¢ como um
“galho” que se “tira e joga fora”. E que, nos rituais de cura, a ponta da rama de uma planta

passada no corpo do paciente ¢ descartada, “jogada fora com o mal, as doencas que aquela

pessoa tinha”. Sobre o processo de cura com a ponta da rama, diz 0 pajé Elias Bernardo:

[...] sendo pajé, cuido de muita gente do meu povo, de outro povo e até de branco
que me procura. Entdo, vou a um pé de pinheira, catingueira, pinhdo roxo ou aroeira
e tiro um galho, uma rama, né? Aquela rama é jogada fora com o mal, as doengas
que aquela pessoa tinha. Aquela ponta de rama nunca mais vai se ligar ao seu tronco.
J& a semente é diferente, uma semente tem valor, cura, alimenta, ndo morre facil. E
se for bem cuidada, tira a gente da miséria. Ponta de rama e sementes sdo diferentes,
mesmo se for da mesma planta. Entdo, ndo podemos nos sustentar numa ponta de
rama, tem que confiar na semente.

No Relatério Antropoldgico elaborado pela antropéloga Fatima Brito, em 1992, o
desconforto em relagdo ao uso do termo “ponta de rama” ou até mesmo “rama” foi tematizado
numa conversa com o cacique Genésio Miranda e o pajé Elias Bernardo. Naquele contexto,
eles explicaram que os Jiripanké ndo sdo uma “ramificagdo” dos Pankararu: “seriamos irmaos
e ndo filhos” (Brito, 1992, p.23). No documento, Fatima Brito explica que a recusa em aceitar
o termo “ponta de rama” estaria relacionada a cosmologia ou, melhor dizendo, a constituicdo
de um pantedo de divindades, os Encantados, exclusivos dos Jiripanko. A antropéloga registra
que o cacique Genésio e o pajé Elias contaram que, certa vez, perto de uma cachoeira, no Rio
S&o Francisco (na divisa dos Estados da Bahia e Pernambuco, encoberta em 1988, apds a
construcdo da barragem de Itaparica)®, os Encantados teriam se revelado aos pajés Jiripanke,
anunciando-lhes que seriam “filhos” dos Encantados Pankararu. Assim, tendo os seus
proprios Encantados, Genésio e Elias ndo mais se identificavam como “ramas” Pankararu,

embora nao negassem a “paternidade” Pankararu de seus Encantados. Sobre essa questdo, 0

* Na década de 1990, a usina hidrelétrica foi renomeada em homenagem a Luiz Gonzaga, cantor e compositor
brasileiro conhecido como o “Rei do Baido” (1912-1989).
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falecido cacique Genésio explicou, em entrevista concedida em 13 de setembro de 2020, no

aldeamento Ouricuri:

[...] todo mundo sabe que as familias mais velhas vieram de Pankararu, das bandas
de 14, uns do Brejo, outros da Tapera. A familia de Elias mesmo é da Tapera, j& meu
avd Quintino era do Espinheiro ali perto da Serrinha, entdo o centro da aldeia é o
Brejo. Mas sdo muitas malocas, sdo um povo s6, igual a nés aqui, um povo s, mas
em muitas aldeias espalhadas, tudo bem. Mas o0 que muita gente ndo sabe é que,
quando viemos para ca, recebemos todo o apoio deles, mas nunca pudemos dizer
que era uma aldeia com 0 mesmo nome deles, e isso foi sustentado até em Brasilia.
Quando [o pajé] Elias e eu fomos la para reconhecer a comunidade [os Pankararu],
disseram que apoiavam a nossa luta, mas ndo podiamos usar 0 nome do povo deles
no registro. Entdo, fizemos uma busca no nome original dos povos antigos que
viveram la e encontramos Geritacd, e eles ndo puderam dizer e nem fazer nada, é
nosso de direito, assim como Jiripankd. E a prova esta ai, nas atitudes deles em
querer mandar no que é nosso, interferir no nosso ritual, na nossa comunidade. Olhe,
os cabecas mais velhos [chefes/lideres] de Pankararu que apoiaram os Jiripankd ja se
acabaram e eu daqui a pouco também estou indo. E eles, sim, tinham consciéncia
que Pankararu € um ajuntamento num povo so, e ndo o pai ou mée de ninguém, por
isso que eu digo que ndo sou rama, sou semente; essa, sim, tem resisténcia. Os meus
antigos vierem de 14, mas vocé acha que, se eles ndo tivessem guardado os segredos
que s6 uma semente tem, nos estavamos aqui? Acredito que néo.

Sentir-se “semente”, sob essa perspectiva, é conceber a pessoa e a coletividade
Jiripankd como a guardid@ dos saberes do meu povo. A semente guarda dentro de si toda a
poténcia de ser arvore, dar frutos e gerar novas sementes que se multiplicardo; diferentemente
da rama ou da ramificacdo, que denota, simbolicamente, um vinculo, um prolongamento dos
Pankararu como se fossemos uma “extensao” deles no Sertdao alagoano. E nao ¢ assim que nos
nos reconhecemos.

Ainda gque consideremos nossa distintividade étnica em relacdo aos nossos parentes, 0s
grupos familiares que aqui se fixaram sdao como a “semente crioula” (termo que utilizamos
para as sementes das plantas nativas) que foram transplantadas e readaptadas as condicGes
socioterritoriais no bioma Caatinga do Sertdo alagoano. Com a mesma forca das “sementes
crioulas” que crescem forte na aridez do Sertdo, gerando frutos e novas arvores, 0 meu povo
foi resistindo aos conflitos com posseiros e “coronéis” e se espalhando pelas serras e planicies
da Caatinga. Aqui € 0 nosso lugar.

Para tornar mais assertiva a minha presenca na pesquisa como indigena e pesquisador,
apresento, abaixo, uma pequena biografia, menos com o intuito de me apresentar ao leitor e
contar minha vida e mais para evidenciar de onde vem essa voz que vos fala. E uma voz que
vem de um membro do povo Jiripanké que, junto com outras vozes, tenta trazer alguma
compreensdo possivel de um ponto de vista de quem sempre foi objeto e que agora quer seu

lugar de sujeito.
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1.4 De Objeto a Sujeito: o Indigena Jiripanko6 e o Antrop6logo

Falar sobre o meu lugar nesta pesquisa € uma tarefa bastante desafiadora, uma vez que
sou parte diretamente interessada e sujeito desse processo. Assim, para tornar mais
transparente a minha posicdo de pesquisador indigena em sua propria comunidade, se faz
necessaria uma contextualizacdo. Penso que € importante comecar situando e expondo a
minha trajetéria, no esforco de descontruir a visdo assimétrica (e, muitas vezes,
preconceituosa) de quando éramos chamados de “selvagens” e “primitivos” pelos “pais
fundadores da Antropologia”. Neste trabalho, vejo a possibilidade de apresentar, sob nossa
prépria perspectiva, a nossa visdo de mundo na condicdo de sujeito, ndo de objeto de
pesquisa.

Meu nome, no registro de nascimento, é Cicero Pereira dos Santos, Cicinho para os
meus parentes e amigos e Cicero Jiripanké no mundo dos brancos, na lida com agentes e
agéncias aliadas ou refratarias a nossa luta pela ampliacdo de nossa terra. Nasci em 21 de
janeiro de 1979, no aldeamento Ouricuri, ponto central do nosso territério. Sou o filho mais
velho de trés irméos do terceiro casamento do meu pai e o segundo neto mais velho dos meus
avos maternos. Tive mais trés irmaos por parte de pai, com mulheres ndo indigenas que nédo
residem no aldeamento, com os quais ndo mantenho contato. A minha mae, Cilene, pertence
ao grupo familiar dos Cristove, originario da Tapera, em Brejo dos Padres. Foi com sua mée,
minha avo, Alice, falecida, que aprendi, ainda menino, os primeiros passos do Toré, a Puxada
do Cipo, a Flechada do Imbu, a Queima do Cansancéo e tantos outros rituais que ainda hoje
celebramos.

Meu pai, Jovino, nasceu na Serrinha dos Caboclos, no Brejo dos Padres, e pertence ao
grupo familiar dos Pebas, fundado pela minha bisavd, Virginia Peba, e minha avd, Maria
Peba. Ainda crianca, a familia de meu pai migrou para o aldeamento do Ouricuri, onde
formamos nosso grupo familiar. Mesmo distantes, mantemos, ainda hoje, relagdes com nossos
parentes no Brejo dos Padres, por meio de visitas, convites para festas e cerimonias rituais,
pagar promessas ou participar dos mutirdes de plantio da mandioca, cata da manga e castanha
de caju.

Fui criado, desde menino, nas Matas da Caatinga e nos caminhos das serras, brincando
e aprendendo nas cacadas de aratacas para pegar prea (Cavia aperea); nas pescarias no Rio
Moxotd e nos riachos temporarios que secam no verdo e enchem no inverno (chuva); nas
coletas de umbu (Spondias tuberosa), quixaba (Sideroxylon obtusifolium) e pitomba (Talisia

esculenta); nos jogos de bola de saco na chuva. Nos terreiros do Ouricuri, aprendi, desde
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muito pequeno, quando mal conseguia andar sozinho, os primeiros passos do Toré. Cresci nos
“pords” (casas de taipa nos terreiros), onde as criangas se iniciam no “retiro” para aprender
com o0s mais velhos os segredos dos Encantados. Sob o luar, no entorno de uma fogueira,
riamos e nos assustadvamos, ouvindo as estorias de assombragdo nas rodas de conversa com 0s
mais velhos.

Comecei a estudar aos sete anos, mesmo sendo desaconselhado pelas minhas avos,
que diziam que escola era coisa de branco, “so prestava para acabar com os indios, ensinando
coisa contra a gente, contra a nossa cultura”, € argumentavam com veeméncia: “escola nao
enche bucho”. Elas tinham razao; naquele tempo, as escolas eram, de fato, “coisa de branco”,
ensinavam “a cultura do branco” e estimulavam preconceitos e esteredtipos sobre os povos
indigenas. Essa memoria da escola como “espago inimigo™ a ser evitado ainda estd viva entre
os mais velhos. Ndo sem razdo, porque eles proprios vivenciaram essas experiéncias e
desistiam de estudar por ndo encontrarem um ambiente acolhedor e identificado com suas
realidades. Hoje, com escolas e professores indigenas nos aldeamentos, esse cenario vem, aos
poucos, se modificando. No entanto, ainda estamos muito longe de termos todas as garantias
constitucionais pelas quais arduamente lutamos na promulgacdo da Constituicdo de 1988.

Ainda hoje, quando estudamos nas escolas de ensinos Fundamental e Médio na
cidade, somos chacota quando revelamos nossa identidade étnica, motivo por que alguns
alunos preferem néo a revelar publicamente e outros desistem da escola. Por essas razdes, foi
um desafio para mim ser professor na escola indigena e, mais ainda, fazer mestrado numa
“Universidade de brancos”. No meu caso particular, sou lideranga local e, como tal, devo
servir de exemplo em minha comunidade. Aos poucos, nos, professores indigenas, vimos
desconstruindo a ideia de escola como “lugar de branco”. E uma tarefa dificil, a0 mesmo
tempo prazerosa, quando percebemos que os estudantes e seus pais entendem que a nossa
escola ¢ “diferenciada”, ¢ um ambiente acolhedor com a que se identificam. Confesso que,
mesmo sendo professor indigena e reconhecendo a importancia da escola em nossa vida, hoje,
sempre reflito sobre o meu papel e o papel da escola indigena. Mas este é um tema que nao
cabe aqui e merece ser aprofundado em outra oportunidade.

Voltando a minha histdria de vida: cresci na década de 1980, periodo marcante de luta
pela terra, de acirramento dos conflitos com posseiros, ameacas e violéncias. Foi nessa época
que nossas liderancas se organizaram para reivindicar a demarcacdo e 0 nosso
reconhecimento como povo indigena. A alianga com outros povos indigenas e 0 apoio de
organizacbes ndo governamentais de defesa dos povos indigenas, como o Cimi, e de

pesquisadores ligados a Universidades foram importantes para as nossas conquistas. Cresci
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numa terra invadida, grilada, num ambiente de medo e inseguranca. O perigo nos rondava nos
aldeamentos, sob ameaca de morte e invasao, e, quando andavamos na cidade, lembro-me dos
olhares e comentarios dos brancos, que nos chamavam de “tomadores de terra”,
argumentando que “ndo éramos indios de verdade”. Meus pais e outros adultos evitavam
andar na cidade com colares ou outros aderecos que pudessem identifica-los como indigenas,
pois havia o perigo de agressdes e xingamentos.

Desde os sete anos de idade, eu ja trabalhava com minha familia e outros parentes nas
fazendas da regido. Conduziamos manadas de ovinos e caprinos para as regides de serra de
terras mais Umidas, cobertas de pastagens, ou cortdvamos palma (Opuntia cochenillifera),
uma espécie de cactacea espinhosa, para alimentar os animais nos periodos de seca. Os
espinhos da palma deixavam nossas mdos sangrando e, ao final da tarde, conduziamos os
animais aos currais. Trabalhdvamos para 0s proprios invasores de nossas terras, 0S
fazendeiros e os posseiros, em sistemas de exploracdo da forca de trabalho analogos a
escraviddo: como boias-frias, diaristas, por empreitada (ou impeleitada, com é regionalmente
denominado)® ou por arrendamento, quando “alugivamos” nossas terras aos invasores.

Alternando escola e trabalho, aos sete anos, meus pais me matricularam na Escola
Municipal Padre Epifanio Moura (atual Escola Municipal de Ouricuri), localizada no
aldeamento do Ouricuri, a pouco mais de 500 metros da casa deles. Como nossas terras ainda
ndo eram demarcadas e viviamos tensdes e conflitos com posseiros, a escola era uma “escola
de brancos” dentro de uma area indigena. Os professores, brancos, eram indicados pelo poder
politico dos coronéis da regido e uma parcela dos alunos eram os filhos dos invasores. Por
esse motivo, enfrentei preconceitos, desdém e diversas formas de exclusdo nas atividades da
escola, por me identificar como indigena.

Em 1992, aos 13 anos, houve um periodo prolongado de seca na regido e parte do meu
grupo familiar teve que se mudar para a Volta do Moxot6, proximo ao municipio de Jatoba
(Pernambuco), as margens da represa de Itaparica. Como as terras eram Umidas, ofereciam
melhores condi¢fes de sobrevivéncia as familias que estavam passando dificuldades para se
alimentar e obter agua.

No depoimento da minha mée, a seguir, ficam evidentes a importancia do grupo
familiar e das relacdes de parentesco como suporte nos momentos de dificuldade e, a0 mesmo
tempo, sua tristeza em deixar seus parentes proximos, como sua mée e irmas. As dificuldades

de viver no Semiérido tornam os grupos familiares fundamentais na manutencdo de lagos de

®> Empreitada ou “impeleitada” é um sistema de trabalho em que o proprietério da terra contrata temporariamente
o trabalhador, negocia o valor do pagamento e o paga na finalizagéo do trabalho.
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solidariedade e de reciprocidade. Nos periodos prolongados de seca, sdo as trocas e partilhas
de alimento e agua que fazem com que consigamos nos manter todos alimentados. As trocas
alimentares circulam no interior dos grupos familiares, de modo que temos uma distribuicédo

que permite que todos 0s membros do grupo tenham acesso a alimentacdo basica.

[...] seu pai teve a ideia de ir para a Volta do Moxot6, eu ndo queria muito ir. N&o
queria sair de perto de méde, nem das minhas irmds. Mas compadre Donile [ja
falecido] e comadre Vanda foram. Outros primos nossos ja estavam la. Era Damido,
Severa, compadre Zé e comadre Maria de madrinha Antbnia. Ai, Du, um amigo
nosso, comprou uma casa la com um pedacinho de terra na beira do rio, inventaram
de fazer uma canoa, pronto! [risos]. Seu pai endoidou. Sabe como ele é por pescaria.
E também la mora uma filha dele de outros “rolos” [risos], ai eu fui, desconfiada,
mas fui. Mas ndo gostei muito, ndo. Demorei a me acostumar e, as vezes, eu
chorava.

Casa dos outros é ruim. Me dava bem com a filha do seu pai, mas ndo parava de
pensar na minha mae e nos meus irmaos, a VVolta do Moxoté nem é longe daqui, mas
para mim era o fim do mundo. Aquele povo [brancos] que vivia do rio, pescava
camardo, peixe [para comercializacdo], mas ndo era para nds. Seu pai ia pescar, mas
sO dava para comer. A gente passou necessidade e, muitas vezes, pedi ajuda a minha
mée. Aumentava ainda mais a vontade de voltar para casa com vocés [chora]. [...]
lembro que um irméo do genro do teu pai, eles tém umas terras 14 com rede de luz,
longe da Volta do Moxotd, ai choveu, deu uma trovoada forte, ficou tudo verdinho.
Eu morava na casa de Du, vizinha, meia parede com a dele de Zé Anum e Cida,
eram pessoas boas. Um dia, vi eles sairem cedinho para a roca, tomei coragem e
pedi um pedacinho de terra para plantar feijdo de corda. Eles ficaram foi assustado
[risos], as mulheres daquele lugar eram poucas que queriam trabalhar. Oxente!
Plantei a rocinha pertinho dos pés de muricizeiro, deu foi boa. Tirei meus filhos [da
pesca] do rio. Nao gostava de pescar, pegar camardo... Essas coisas, meu negdcio é a
roga. [...] eu morria de vergonha quando meu povo ia visitar a gente e sd tinha
farinha, peixe e camardo [risos], mas tava todo mundo ruim de condicdes, eles ja
iam l& buscar o que ndo tinha aqui no Ouricuri, a gente trocava. Depois da roga,
oxente, acabou tempo ruim [risos], o rio era sé para uma ocasido ou outra. A gente
vendia um feijdo de corda, um andu, e ia se virando, mas eu queria mesmo era voltar
para casa. Melhorou para todo mundo. Até quem mora na beira da &gua, ndo
sabendo viver, passa fome. Vi muita gente nessa situagdo, mas era porque tinha
preguica. Mas Deus e os fio da Mée de Deus mandaram chuva para cuidar de vocés,
de nés tudo. (Cilene Maria Jesus dos Santos, 65 anos, 2023).

Aquele periodo vivido na Volta do Moxot6 é visto por minha méde como dificil, devido
ao distanciamento de seu grupo familiar de origem. No entanto, ela reconhece que foi entre os
parentes do grupo familiar de meu pai que pudemos encontrar abrigo e condi¢Ges de pescar
peixe e camardo no rio para nos alimentar, e até uma roca de feijao ela propria cultivou, para
complementar nossa alimentacdo. No entanto, assim que as chuvas de inverno chegaram, ela
insistiu com meu pai para voltar com nossa familia ao Ouricuri. Embora estando entre
parentes, minha mae se sentia “estranha”, porque ndo era o seu grupo familiar de origem.
Apesar de encontrar acolhimento no grupo familiar de meu pai, na Volta do Moxotd, minha

mée sentia falta do seu grupo familiar de origem, que ficou no Ouricuri. Mesmo considerando
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“todos parentes”, os grupos familiares formam unidades quase independentes umas das
outras, razdo pela qual existem aldeamentos diferentes para cada grupo familiar®.

Apos retornarmos ao Ouricuri, em 1996, soube, por uma amiga de infancia, da
existéncia de um curso presencial de aceleracdo do Telecurso 2000, Educacédo de Jovens e
Adultos Modular (Ejam), oferecido pela Fundacdo Roberto Marinho em regime presencial, na
cidade de Pariconha (AL), em parceria com a prefeitura. Em 1999, conclui o Ensino
Fundamental e, em seguida, me inscrevi no programa Ejamd/BA Educacdo de Jovens e
Adultos de Ensino Médio da Bahia, na cidade de Paulo Afonso, no Centro Educacional Luiz
Viana Filho (CELVF). Conclui o Ensino Médio em 2001.

A conclusdo dos estudos me auxiliou a tomar consciéncia do meu lugar no mundo e na
minha comunidade, da minha identidade indigena e da importancia de termos nossos direitos
constitucionais respeitados, prioritariamente, o direito & nossa terra’. Quando eu tinha 17
anos, o saudoso cacique Genésio Miranda da Silva reuniu um grupo de jovens e nos convocou
para participar do Curso de Capacitacdo de Novas Liderancas que ele proprio organizou. Sua
intencdo era a formacéo politica de novas liderancgas indigenas e preparar as geracoes futuras
para 0s novos desafios, uma preocupacéo que Ihe acompanhou até sua morte.

No planejamento do curso, ficou acordado que cada aldeia enviaria dois jovens para
participar de cursos de formacdo do Conselho Indigenista Missionario (Cimi), que ja

desenvolvia um trabalho de conscientizacdo politica em nossas aldeias. Inicialmente, meus

® Entre nés, ndo existem regras rigidas de casamento entre grupos locais. Podem ocorrer casamentos dentro do
mesmo grande grupo familiar ou casamentos entre pessoas de grupos familiares diferentes. Quanto ao local de
residéncia dos cnjuges, a uxorilocalidade ou virilocalidade depende do arranjo entre 0s cOnjuges e seus grupos
familiares. E comum que esposas que vivem no grupo familiar de seu esposo fagam visita frequentes ao seu
grupo familiar de origem, e o mesmo ocorre com o marido. Tanto a esposa como o marido podem “botar roga”
nas terras de seu grupo familiar de origem ou na terra de seus sogros. Esse modelo matrimonial permite que os
grupos familiares mantenham entre si relagbes de ajuda matua de tal modo que, em caso de morte ou separacgao
conjugal, as esposas, os maridos e os filhos terdo a protecdo e o cuidado dos parentes dos dois grupos familiares.
Ao deixar seu grupo de origem para se unir, pelo casamento, a outro grupo, a esposa ou 0 marido passam a
colaborar com os parentes do grupo familiar onde fixaram residéncia. Assim, o marido passa a colaborar com
seus sogros e cunhados em diversas atividades de trabalho: construcdo de casas, cercados e currais e cuidados
com 0s animais de criagdo, como ovinos e caprinos. As mulheres Jiripanké assumem muitas responsabilidades
na vida cotidiana. Além de cuidar dos membros de sua familia nuclear (marido e filhos), colaboram também em
tarefas domésticas na casa de seus pais ou sogros, principalmente quando estdo idosos ou doentes. Nos periodos
de seca ou para aumentar o nivel de renda da familia, os maridos buscam empregos nas fazendas da regido ou
sdo recrutados pelos “gatos”, agenciadores que levam trabalhadores para o trabalho na lavoura em outros Estados
do Brasil. Sem os maridos por longos meses do ano, as esposas ficam responsaveis, junto com seus filhos e
filhas mais velhos/as, pelo cuidado da roga e dos animais.

’ A Constituicdo Federal promulgada em 1988 define as terras indigenas para além do seu potencial de produgao
econdmica, conforme previsto no art. 231, § 1% “Art. 231. Sao reconhecidos aos indios sua organizagdo social,
costumes, linguas, crencas e tradicGes, e os direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam,
competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens. [...] § 1° Sdo terras
tradicionalmente ocupadas pelos indios as por eles habitadas em carater permanente, as utilizadas para suas
atividades produtivas, as imprescindiveis a preservacdo dos recursos ambientais necessarios a seu bem-estar e as
necessarias a sua reproducdo fisica e cultural, segundo seus usos, costumes e tradicdes” (Brasil, 1988).
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pais ndo gostaram muito da ideia, porque temiam pela minha vida, em decorréncia da
perseguicdo e das ameacas que sofriamos por parte de politicos, fazendeiros, posseiros e
grileiros.

A participacdo nesses cursos me inseriu numa rede de articulagdo politica e me
colocou em contato com diversos parentes de outras etnias que viviam situacfes semelhantes
e piores que a nossa em termos de violagédo de direitos. A partir dessas discussoes, foi criada,
em 1995, a Articulacdo dos Povos Indigenas do Nordeste Minas Gerais e Espirito Santo
(Apoinme). Foi assim que tive contato com liderancgas histdricas, como a saudosa Maninha
Xukuru-Kariri, de Palmeira dos Indios/Alagoas; Gileno Xok6/Porto da Folha/Sergipe; José
Bonifacio (Fac6a)/Kariri-Xokd/Porto Real do Colégio/Alagoas e meus parentes: o0 cacique
Genésio Miranda, o pajé Elias Bernardo e meu amigo Agamenon Nascimento.

Apesar das ameacas que eu e outras liderancas sofremos naquele periodo e ainda nos
dias de hoje, permaneco como lideranca ha 28 anos e ndo desistirei da promessa que fizemos
ao cacique Genésio, de que iriamos lutar para ampliar a demarcagdo de nossas terras e exigir
nossos direitos constitucionais.

Entre 2003 e 2007, fui trabalhar como monitor contratado pela Secretaria de Estado de
Educacao (Seduc/AL) numa escola no aldeamento de Poco d’Areia, aproximadamente 12 km
do Rio Moxotd. Ali, reside parte do grupo familiar dos Cristove, a quem pertence a minha
mae. A comunidade ndo tinha escola e funcionava na sala da casa de Jodo Domingos, primo
de minha mée. Em 2009, depois de muitas reunifes na Secretaria de Educacdo do Estado, foi
construida uma pequena escola, com uma sala de aula, dois banheiros, uma cozinha e uma
sala da diretoria. Com apenas uma sala de aula, trabalhei como professor multissérie (juncéo
de primeira a quarta séries do Ensino Fundamental na mesma sala, sob minha orientacao).

De 2003 a 2009, cheguei a ficar até cinco meses sem receber salario. Para ndo deixar
os alunos sem aulas, sem dinheiro para pagar transporte e alimentacdo, recebi o apoio de
pessoas dos grupos familiares de meu pai e de minha mée que residiam ali. Jodo Domingos e
Joana Gomes dos Prazeres, primos do meu pai, e Jodo, primo da minha avé materna e outros
membros da familia Cristove foram, naquele periodo, a “minha familia”, porque me deram
abrigo e me alimentaram para que a escola continuasse em funcionamento. Mais uma mostra
da forca e da unido dos grupos familiares para encontrar solucbes em meio a tantas

dificuldades®.

8 Até hoje, apés 24 anos, o Governo do Estado de Alagoas ndo cumpriu a Resolugdo n° 3/99 do Conselho
Nacional de Educagdo da (publicada no Diario Oficial da Unido em 17/11/1999), que garante a formacédo
especifica para professores indigenas, bem como a regularizacdo da situacdo profissional desses professores,
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Em 2017, a escola foi, repentinamente, fechada e seu nome foi alterado, recebendo o
nome do conhecido posseiro e grileiro Jodo Correia de Souza. As terras do Poco d’Areia sdo
parte da area que reivindicamos e o grileiro Jodo Correia de Souza e seus filhos, com o apoio
de sindicatos de produtores rurais da regido, invadiram, lotearam e venderam boa parte
daquelas terras. Sabemos que o fechamento da escola e a mudanca de nome, sem que
féssemos consultados, é parte de uma estratégia das elites de proprietarios rurais locais para
garantir sua posse e amedrontar os grupos familiares que ali residem.

Os problemas com a efetivacdo da educacdo escolar indigena em nossa comunidade
tém se agravado nos Ultimos anos. Desde o inicio do ano de 2023, a Secretaria de Educacao
do Estado de Alagoas e a Secretaria de Educacdo do Municipio de Pariconha deixaram de
contratar professores. Para contornar o problema, buscamos parceria com o0s parentes
Pankararu e estamos enviando nossos alunos para as escolas Apinajé e Princesa Isabel,
localizadas no aldeamento da Carrapateira, em area Pankararu. Apesar das dificuldades, de
atrasos salariais, baixa remuneracdo e contratos temporarios, consegui, com meu trabalho de
professor/monitor escolar, contribuir financeiramente com minha familia e tirar meus pais do
trabalho de diarista nas fazendas da regido e do corte da cana na Zona Sul do Estado de
Alagoas. Assim, eles puderam se dedicar mais aos trabalhos na nossa pequena roga.

Em 2006, iniciei o curso de Letras/Portugués numa faculdade particular na cidade de
Agua Branca, Alagoas. Mas acabei abandonando o curso no 5° periodo (eram seis periodos ao
todo), pois ndo tinha condicdes de continuar pagando as mensalidades e, a0 mesmo tempo,
ajudar financeiramente meus pais. Seria muito decepcionante para mim vé-los trabalhando
outra vez nas fazendas dos nossos invasores.

Em 2009, fui aprovado como professor de Lingua Portuguesa no Processo Seletivo
Simplificado (PSS) de Educacdo Escolar Indigena da Seduc/AL. Em 2010, a Universidade
Estadual de Alagoas (Uneal) implantou o Curso de Licenciatura Intercultural Indigena (Clind)
gratuito, em convénio com a Secadi/MEC. Por meio de vestibular especifico, consegui
ingressar no Curso para a Formacéo de Professores Indigenas, para trabalhar exclusivamente
nas escolas indigenas. Inicialmente, me inscrevi para o curso de Pedagogia; posteriormente,

optei pelo curso de Histdria, concluido em 2015.

criando uma carreira propria para o magistério indigena e realizando concurso publico diferenciado para ingresso
nessa carreira. Sem a aplicacdo da Resolucdo, nés, professores indigenas de Alagoas, dependemos de contratos
temporarios de trabalho. Em muitos municipios, as contratagdes se tornaram moeda de troca no jogo politico das
campanhas eleitorais.
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Como professor de Historia, trabalhei por quatro anos com contrato temporério na
Escola Indigena José Carapina. Em 2019, fui remanejado para a coordenacdo da escola, onde
atuo até o momento.

No ano 2018, me inscrevi para as provas de mestrado no Programa de Pds- Graduacao
em Antropologia (PPGAS/Ufal), mas néo fui aprovado. Nagquele momento, eu ndo me sentia
bem preparado para a realizacdo das provas, devido as minhas atividades de coordenagdo na
escola, que tomavam boa parte do meu tempo. Além disso, foi um periodo intenso de
participacdo politica em diversas reunides na luta pela ampliagdo de nossa demarcacédo. Por
fim, dias antes das provasm fui acometido por problemas cardiovasculares, exigindo
intervencdo medica. Em 2020, através do sistema de cotas implantadas para estudantes
indigenas no PPGAS, consegui ser aprovado. Feliz com a aprovacdo, ndo imaginei os tantos
desafios que me aguardavam para chegar até aqui.

Fui vivendo momentos de intenso prazer e alegria intercalados de inseguranca quanto
a conclusdo desta tarefa que, finalmente, pude concluir. A forga que me fez persistir nesta
tarefa € a mesma que chamou a minha mée de volta para casa quando, fugindo da seca, fomos
viver as margens do Rio Moxotd; a mesma que me fez persistir como professor na escola do
Poco d’Areia, sem saldrio, mas carinhosamente abragado pelos meus parentes; a mesma que
me encheu de insubordinacdo para lutar junto com as liderancas, correndo risco de ser
assassinado, como tantos outros o foram; a mesma forca potente dos Encantados, a quem
recorri e que vieram ao meu socorro quando o desespero e o desanimo tomavam conta de
mim. Lidar com os “prazos de defesa da dissertagdo” foi um peso que me acompanhou dia
apos dia. E, quando eu olhava la fora e via meus parentes assando milho na fogueira, sob um
céu coberto de estrelas, eu me sentia entre duas dimens@es temporais: 0 tempo dos brancos e o

tempo do meu povo. Foi nesses entretempos que escrevi esta dissertacao.
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2 ESPALHANDO AS SEMENTES

Ao me referir, aqui, ao territério Jiripanko, ou seja, a rea onde vivemos, gostaria de
deixar claro que este é apenas um pequeno recorte socioespacial especifico, inserido numa
extensa rede de aldeamentos espalhados por diversas regifes do Pais. Em outras palavras, 0
que estou querendo dizer é que a nossa nogdo de territorio € muito mais ampla do que a area
que ocupamos aqui na TI. Como recordou o pajé Elias Bernardo, se referindo a falecida
Mestra Maria Chulé, uma importante lider espiritual Pankararu que o iniciou na “ciéncia” ou
“conhecimento” de nossas tradi¢cdes religiosas: “a nossa casa, a nossa terra, ¢ onde tem 0S
nossos parentes”. Essa no¢do nos remete ao argumento de Viveiros de Castro (2007, p.47): “a
inscricdo espacial da comunidade ndo precisa ser, por exemplo, concentrada ou continua,
podendo, ao contrario, ser dispersa e descontinua”. Ou seja, a territorialidade ¢ o parentesco
sdo dimensdes indissocidveis, independentemente das distancias geograficas que nos separam.

O Brejo dos Padres sempre foi, desde sua fundacdo, no século 18, um territdrio
artificialmente criado pelos colonizadores e religiosos para abrigar etnias diversas deslocadas
de suas areas de origem. Foi a partir do inicio do século 19, com a intensificacdo das invasoes
de posseiros e fazendeiros em Brejo dos Padres, que surgiram as primeiras “ramas” ou
“sementes” do “Tronco Pankararu” — que, for¢adas pela violéncia das invasdes, se deslocaram
em busca de novos espacos de assentamento. Deste modo, constituiram suas proprias
identidades étnico-territoriais, formando uma extensa rede socioterritorial espalhada em
diferentes Estados do Brasil.

Como foi dito na Introducéo, os deslocamentos, a disperséo e a constituicdo de grupos
familiares amerindios sdo parte da nossa prépria organizacdo social e do modo como
vivenciamos e concebemos a terra e o territorio. Evidentemente, com a conquista dos
colonizadores portugueses no seculo 16, os deslocamentos espaciais passaram a ter uma outra
dindmica: desta vez, foram movimentos forcados, as chamadas “correrias”, invasdes e
desterritorializagdes que nos obrigavam a buscar reflgio longe dos conquistadores e a
desenvolver politicas de contato com os brancos. Neste contexto, o surgimento do termo
“Tronco Pankararu” e suas diversas “ramas” ou “sementes” ¢ um exemplo emblematico de
COMO NOSSOS parentes conseguem se reestruturar e ressignificar seus espacos fisicos, sociais e

simbolicos em situagdes sociais complexas de violéncia e usurpacao.
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Mapa 1 - Territério da antiga Missdo Religiosa de Brejo dos Padres (atualmente,
dividida nas Terras Indigenas Pankararu e Entre Serras)
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Fonte: Fundacdo Nacional dos Povos Indigenas, 2000.

Carlos Estevao de Oliveira (1942), ja na década de 1930, descrevia os circuitos de
trocas materiais e simbodlicas entre as diversas ramas Pankararu e grupos que se localizam as
margens do Rio Sdo Francisco, entre os Estados de Alagoas, Pernambuco e Bahia. Nestes
circuitos, sdo citados os “indios de Rodela” (atuais Tuxa), na Bahia; os Fulnid e Kambiwa4, de
Pernambuco, e grupos Pankararu. Autores como Batalha (2017) ponderam que a construgdo
de diversas barragens hidrelétricas no Rio Sdo Francisco, nas Gltimas décadas, tem causado
grande impacto ambiental na regido, atingindo diretamente as terras indigenas proximas aos
municipios de Petrolandia, Itacuruba, Floresta e Belém do S&o Francisco, no Estado de
Pernambuco, e Rodelas, Gloria e Chorrochd, no Estado da Bahia. Para o autor, a inundacao de
grandes porcdes de terras para a construcdo das hidrelétricas é um fator importante na
dispersdo de diversos grupos indigenas para outras areas, além de dificultar os contatos

sociais que eles mantinham no passado.
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Mapa 2 - Municipios de Tacarutu (Pernambuco) e Pariconha (Alagoas)

!

Fonte: Elaboracdo de Claudemir Candido da Silva, 2022.

Apesar da dispersao fisica e espacial que vivenciamos hoje em relacdo aos nossos
parentes de tronco e de ramas, com muita frequéncia, nos deslocamos para diversas regides do
Pais: sdo viagens para visitar 0s parentes, participar de festas e rituais sagrados, convites para
festas de casamento, batizados, para cuidar de um parente doente, auxiliar uma parente que
acabou de ter um filho ou participar dos rituais funerarios de um parente falecido.
Organizamos torneios de futebol e mutirbes para a construcdo de casas, plantacbes e
colheitas; ajudamos e abrigamos um parente que vem de longe e que esteja passando por
alguma dificuldade. Em tempo de fartura ou em tempo de escassez, o0 tronco e as ramas
constituem uma extensa rede de solidariedade e de reciprocidade onde circulam pessoas,
alimentos, objetos, rituais, artesanatos, afetos e, como diz o pajé Elias Bernardo, circulam
também “a forca e a béngdo dos Encantados”, que nos mantém unidos como o tronco e as
ramas de uma arvore.

Hoje, com a internet, as redes sociais e 0s aplicativos de mensagens, nossa
comunicacdo se tornou mais simples e frequente, facilitando trocas de informacdes, noticias
de parentes, divulgacdo de convites para festas e rituais e maior agilidade nas articulacGes
politicas, principalmente no que diz respeito as reivindicacGes territoriais de nossos parentes

de outras etnias.
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Mapa 3 - Rota principal da didspora Pankararu em direcdo ao Sertdo
alagoano
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Fonte: Elaboracdo de Claudemir Candido da Silva, 2023.

Criamos, inclusive uma “espago territorial virtual” por meio de diversas paginas em
redes sociais como Facebook, Instagram e Twiter. A mais conhecida ¢ a “Comunidade Povo
Pankararu” com mais de 18 mil seguidores onde frequentemente trocamos informacoes e
noticias de parentes em diversas partes do Pais.

Os pesquisadores ainda ndo deram a atencao devida a esses deslocamentos espaciais,
as dindmicas de mobilidade e movimento, a0 modo como esses grupos Ou ramas Se
constituem e criam suas proprias identidades étnicas sem romper com seu tronco de origem.
Pouco se sabe como esses grupos se estabelecem nesses novos contextos e espagos

socioterritoriais e como mantém-se unidos numa rede por se movimentarem.
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2.1 Pontos e Redes

Apresento, a seguir, uma espécie de retrato atual dos aldeamentos das ramas ou
sementes de origem Pankararu no Brasil e descrevo, de forma breve, cada um dos pontos
dessa extensa rede. Esses aldeamentos (ou ramas) se mantém em fluxos e dindmicas
socioterritorias em movimento constante, seja por conflitos de terra com posseiros, seja pela
propria dindmica da organizacdo social interna em que se organizam, em grandes grupos de
familias extensas. Tal como ocorre com outros grupos amerindios, a formacgdo dos grupos
familiares tem como suporte material um espaco territorial. Ali, os grupos familiares se
juntam, se separam e se reestruturam, formando novos grupos, podendo reivindicar seu
proprio espaco territorial e, como no nosso caso, sua distintividade étnica. Em razdo dessa
fluidez, pode ser que algumas ramas recentemente constituidas nao estejam aqui descritas.

Comecarei descrevendo as ramas que se constituiram no Sertdo alagoano, em local
geograficamente mais proximo ao Brejo do Padres, em uma regido bem conhecida pelos
Pankararu que, em momentos de estiagem prolongada e escassez de alimentos, vinham em
busca de trabalho nas fazendas da regido. Como foi dito acima, somente no inicio do século
19, quando a tens@o aumentou no Brejo dos Padres, os grupos familiares Pankararu passaram

a perambular por aqui em busca de um local para o assentamento de suas familias.

a) Sertdo de Alagoas: as ramas ou sementes do Tronco Pankararu sdo os Jiripankd, os
Kalankd, os Karuazu, os Koiupanka, os Katokinn e, mais recentemente, os Pankararu
de Delmiro Gouveia. Todos esses grupos foram formados a partir do deslocamento de
grupos familiares Pankararu de Brejo dos Padres, que vieram para trabalhar como
empregados na derrubada da Mata da Caatinga para a formacao de fazendas de criacdo

de gado, ovinos e caprinos (Vieira, 2010).

E interessante observar que os etnénimos desses grupos tém vinculos com as
denominacdes das diversas etnias que habitavam as terras da antiga missdo de Brejo dos
Padres. O povo Kalanko, por exemplo, tem seu etndénimo relacionado aos antigos Cacalanco,
uma das etnias indigenas que habitavam aquela missdo religiosa (Herbetta, 2006). Os
aldeamentos Kalanko foram se constituindo a medida que grupos de trabalhadores de Brejo
do Padres eram recrutados para o trabalho nas fazendas de ovinos e caprinos de grandes
proprietarios rurais que os abrigavam, em condicdes analogas as da escraviddo, em galpdes ou

casebres de taipa. A medida que os trabalhadores foram chegando com suas familias, se
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estabeleceram a, aproximadamente, 15km do municipio de Agua Branca, no Alto Sertdo de
Alagoas, numa area de serra pouco povoada. Atualmente, possuem uma populacdo estimada
em 390 pessoas (cerca de 77 familias), distribuidas nos aldeamentos de Lajeiro do Couro,
Januéria, Gregorio, Gangorra, Quixabeira e Santa Cruz do Deserto, que, juntos, somam
aproximadamente 300 hectares (ISA, 2014). Os Kalankd, assim como 0s outros povos do
Sertdo alagoano, obtiveram seu reconhecimento étnico e territorial a partir da década de 1980

e, ainda hoje, aguardam a regularizacdo de suas terras (Herbetta, 2015).

Imagem 1 - Danga do Praid — aldeia Lageiro do Couro (Povo Kalankd)

Fonte: Cesmac, 2018. Disponivel em: https://cesmac.edu.br/noticias/gerais/estudantes-de- direito-do-cesmac-
participam-de-atividade-com-povo-kalanko. Acesso em: 03 dez. 2022.

O povo Karuazu vive préximo ao municipio de Pariconha, no Sertdo de Alagoas. A
populacdo é de, aproximadamente, 955 pessoas (IBGE, 2010), distribuidas em dois
aldeamentos principais: Campinho e Tanque. De acordo com o Relatério Antropoldgico de

Identificacdo Etnica do Grupo Karuazu, produzido pelo antrop6logo Ugo Maia Andrade


https://cesmac.edu.br/noticias/gerais/estudantes-de-direito-do-cesmac-participam-de-atividade-com-povo-kalanko
https://cesmac.edu.br/noticias/gerais/estudantes-de-direito-do-cesmac-participam-de-atividade-com-povo-kalanko
https://cesmac.edu.br/noticias/gerais/estudantes-de-direito-do-cesmac-participam-de-atividade-com-povo-kalanko
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(2003), as primeiras familias Pankararu que deram origem aos Karuazu vieram para trabalhar
nas fazendas de criagao animal da familia conhecida como “Panta”, no final do século 19.
Segundo o autor, o fazendeiro Pantaledo de Araujo Andrade, conhecido como “Panta”, era um
negro que, no século 19, herdou de seu pai, Joaquim José de Andrade, vulgo “Velho
Andrade”, parte das terras que este havia adquirido nos arredores da cidade de Agua Branca
(Andrade, 2003, p.67). Com a expansdo das areas de criagdo de gado dos “Panta” na regido,
houve um aumento no recrutamento de trabalhadores “caboclos”, como eram chamados, pelos
regionais, os Pankararu que vinham de Brejo dos Padres. Andrade (2003) informa que novas
familias Pankararu foram chegando e se empregando nas fazendas e que o fazendeiro
Pantaledo Araljo mantinha boas relagdes com os grupos familiares recém-chegados. E
importante lembrar que o Brejo do Padres era uma missdo religiosa que abrigava etnias
indigenas diversas e africanos e seus descendentes escravizados fugidos ou libertos que
coabitavam dentro de um mesmo espago territorial (Arruti, 1996, p.32).

Como informa o autor, alguns dos filhos e filhas de Pantaledo teriam se casado com
indigenas Pankararu, pratica que ja ocorria em Brejo dos Padres. Como ja havia lacos de
casamento interétnico entre a familia Panta e familias Pankararu, a formagao de um “territorio
Karuazu” foi facilitada pelas unides conjugais entre os “caboclos dos Brejo dos Padres” e os

membros da familia Panta,

[...] tecendo uma territorialidade pautada, parcialmente, em recursos e emblemas
emprestados dos Pantas, tradicional familia de Campinhos, que doaram as familias
caboclas migradas de Brejo dos Padres referéncias para a construcéo de uma historia
local calcada na ocupacdo de sua nova terra. [...] Mediante as trocas matrimoniais
entre os Pantas e os caboclos originarios de Brejo dos Padres que chegavam aos
arredores de Pariconha, a memoria deste segmento negro péde posteriormente ser
absorvida e incorporada aquelas das familias que viriam a compor o conjunto
Karuazu. (Andrade, 2003, p.102).
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Fonte: Daniela Oliveira, 2023.

A historia dos Karuazu nos mostra que, embora tendo uma mesma origem étnica e
territorial, os grupos familiares Pankararu que migraram para o Sertdo alagoano constituiram
trajetorias historicas e sociais particulares. No caso especifico dos Karuazu, as relacfes
matrimoniais mantidas com familias afrodescendentes foram fundamentais na construcdo de
sua identidade étnica e territorial. Os Karuazu, de algum modo, fizeram um movimento
inverso ao que a antropologia classica chama de “aculturagdo”, constituindo sua identidade
indigena num processo de assimilacdo de ndo indios que, com o tempo, passaram a se
reconhecer como indigenas.

A Terra Indigena do povo Koiupanka se localiza proximo ao municipio de Inhapi e
conta com, aproximadamente, 700 pessoas (cerca de 200 familias) organizadas em grandes
grupos familiares nos aldeamentos Baixa Fresca, Baixa do Galo e aldeia Rogado. Ha, ainda,
309 familias (IBGE, 2010) vivendo na area urbana de Inhapi e cidades vizinhas.

A historia da diaspora das primeiras familias Pankararu para essa regido teria se
iniciado em 1883, com a chegada do grupo familiar de Anselmo Bispo de Souza numa area
que, naquela época, pertencia ao municipio de Mata Grande (Oliveira, 2015). Tal como
ocorreu com muitas familias Pankararu que chegaram ao Sertdo de Alagoas, os Koiupanka
vieram para trabalhar em fazendas de criacdo de gado bovino, ovino e caprino. Aos poucos,
foram trazendo parentes, constituindo grupos familiares e construindo pequenos aglomerados

de casas, formando os primeiros aldeamentos dentro das proprias areas dos fazendeiros. Ao
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perceberem o0 surgimento destes aldeamentos, os coronéis proprietarios das fazendas
comecaram a proibir as préaticas rituais e a ameacar os indios de expulsao. Por essa razdo, uma
parte da populacdo Koiupanka, expulsa das fazendas, vive, até hoje, na periferia da cidade de
Inhapi e em &reas de serras proximas (Lima et al., 2020).

Anselmo Bispo de Souza é reconhecido pelos Koiupank& como a lideranca fundadora
do primeiro aldeamento, conhecido como aldeia Rocado, e foi a partir desse nucleo inicial que

surgiram os outros aldeamentos. Em sua homenagem, a Unica escola do aldeamento recebe o
seu nome.

Imagem 4 - Povo Koiupanka nos 6°s Jogos Indigenas na Aldeia Rocado
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Fonte: Acervo do povo Koiupanké, 2022.

Jorge Vieira (2010) argumenta, a partir de suas observacdes e pesquisas de campo, que
pode haver “uma relagdo de identidade cosmologica dos Koiupanka, o ‘dono do terreiro’
(Encantado) com o povo Pankararé, do municipio de Nova Gloria, sertdo da Bahia” (Vieira,
2010, p.42). Afirmacdes como esta indicam a complexidade e as particularidades histéricas e
culturais nas formacgfes étnica e territorial de cada um dos povos indigenas no Sertdo
Alagoano. Deixam evidente, também, a existéncia, no passado (e ainda no presente), de uma
extensa rede de relac@es interétnicas envolvendo povos indigenas do Sertdo de Alagoas com
povos indigenas de outras regides do Pais.

O povo Katokinn vive na cidade de Pariconha. Sdo cerca de 200 familias numa area
periférica do bairro conhecido como Alto de Pariconha. Num estudo realizado por Oliveira e
Lima (2018), os autores afirmaram que o principal problema vivenciado pela comunidade é a
falta de um espaco territorial adequado para suas préaticas rituais e para o plantio de rocas que

pudessem garantir a sobrevivéncia fisica e cultural da populagdo. Por isso, dizem os autores,
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as familias Katokinn “vendem sua forca de trabalho no préprio municipio ou nas regifes
circunvizinhas, em alguns casos muitos exercem atividade laboral através do corte da cana na

zona da mata alagoana” (Oliveira; Lima, 2018, p.06).

Imagem 5 - Terreiro Katokinn

Fonte: Leticia Valentim, 2023.

Imagem 6 - Terreiro Katokinn com Praias

Fonte: Letiia Valentim, 2023.

De acordo com Vieira (2010, p.41), a luta pela identificacdo étnica dos Katokinn teve
inicio em setembro de 2002, liderada por Jovino Henrique da Silva, primeiro cacique
Katokinn, pela cacica Nina (Maria das Gracas, falecida em 04 de margo de 2022) e pelos
pajés Avelino e Adelino Aprigio dos Santos, também falecidos. A luta é pelo direito de
ocupar um espaco territorial, ja que, como sdo considerados “indios urbanos”, ndo recebem
apoio da Funai, nem dos Orgdos responsaveis pela saide e a educacdo indigena. NGs, 0s
Jiripankd, temos fortes lagos sociais com os Katokinn, principalmente no apoio de suas lutas

pelo reconhecimento étnico e territorial.
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Sobre o etnbnimo Katokinn, Amorim (2003, p.55-56) afirma que foi através de etapas

em sonhos que a cacica Nina o recebeu dos Encantados:

[...] Na primeira [etapa], apareceu parte do nome em tabua pintada de branco; na
segunda, pedindo orientacdo aos seus Encantados, Nina solicita confirmacdo do
nome da aldeia que aparece completo noutro sonho; nos sonhos seguintes, recebe a
aprovagdo do “rei” dos indios como a cacica e recebe orientagdo para fazer seu arco
e flecha. E conclui: “indio que ¢ indio carrega seu arco”.

A rama ou semente mais recente que brotou do Tronco Pankararu foi a de um grupo
de familias que, em 2012, se instalou num terreno no bairro Pedra Velha, na periferia do
municipio de Delmiro Gouveia. Sao originarios de Brejo do Padres e se autoidentificam como
Pankararu de Delmiro. Constituem um grupo familiar de, aproximadamente, 400 pessoas e
estdo lutando, com o apoio dos nossos parentes, para ter sua identidade étnica e seu espago
territorial reconhecidos. De acordo com o Relatério: violéncia contra os povos indigenas no
Brasil — dados de 2014, publicado pelo Cimi, os Pankararu de Delmiro Gouveia reclamam
que a Coordenacdo Regional Nordeste | da Funai em Alagoas ndo os reconhece como
indigenas Pankararu e, por viverem em area urbana, ndo lhes presta assisténcia ou desenvolve
politicas publicas de apoio ao grupo. Situagdes como essa demonstram, mais uma vez, que 0
conceito de territorio dos 6rgaos oficiais € bem diferente do nosso. Mesmo vivendo na cidade,
consideramos aquelas familias como nossos parentes e sua area ocupada como parte do nosso

territério.

Imagem 7 - Povo Pankararu de Delmiro Gouveia

Fonte: Acervo do povo Pankararu de Delmiro Gouveia, 2014.
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Mapa 4 - Povos indigenas em Alagoas (no circulo vermelho, 0s
povos do Sertéo)
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Fonte: Fundacdo Nacional dos Povos Indigenas (Funai).
Arte: Claudemir Candido da Silva, 2022.

b) Estado da Bahia: as margens do Rio Sdo Francisco (nas divisas dos atuais Estados da
Bahia, Alagoas e Pernambuco), a partir da metade do século 17, foram um importante
reduto de miss@es religiosas. De acordo com Oliveira (2016), foram transferidos para
os territorios das missdes grupos “tapuias” e “cariris”, denominagdes genéricas dadas
pelos colonizadores aos diversos grupos indigenas que ali viviam (Ferraz, 1995). As
terras as margens do rio despertaram o interesse dos colonizadores por possuirem
areas férteis e aguas perenes em pleno Semiarido. No entanto, na medida em que 0s
missionarios e os colonizadores expandiram seus dominios, 0s antigos territorios
indigenas foram se desestruturando e as populacBes sobreviventes foram reunidas,
como trabalhadores agricolas, nas diversas missdes religiosas as margens do rio e em

areas proximas.

As razfes para a chegada das primeiras familias Pankararu de Brejo dos Padres a esta
regido da Bahia s&o as mesmas que levaram outras familias a empreender fuga: a usurpacéo
de suas terras e a violéncia das invasfes. De acordo com Estrela (2001), no inicio da década
de 1920, a familia extensa liderada pelo Sr. Apolonio Kinane fundou o aldeamento da
Vargem Alegre, um pequeno assentamento em terras devolutas na Serra do Ramalho, numa
area de 981 hectares préxima ao municipio de Muguém do S&o Francisco.

Em 1948, com a construcdo da barragem da Hidrelétrica de Paulo Afonso e a
inundacéo de grandes porcdes de terras, grupos familiares Pankararu desalojados na regido de

Paulo Afonso, na divisa com Alagoas, se juntaram aos Pankaru e aos Tuxa de Rodelas. Ali,
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ficaram conhecidos como Pankararu-Salambaia até o final da década de 1980, passando a se

autodenominar Pankaru,

[...] para diferenciar-se do tronco Pankararu de Brejo dos Padres. Segundo o cacique
Alfredo José da Silva Pankaru, a mudanga se fez necessaria porque 0s 0rgaos
governamentais confundiam as duas comunidades. (Sampaio, 1993, p.07).

A populacdo total esta estimada em 108 habitantes, aproximadamente 14 familias que
vivem da agricultura, cultivando milho, mandioca e feijao (Siasi/Funasa, 2010). Suas terras
foram demarcadas e homologadas no inicio dos anos 1990, mas os conflitos fundiarios com
grileiros e posseiros sao frequentes. Segundo Estrela (2001), com a descoberta de minério na
Serra do Ramalho, na década de 1950, tiveram inicio as invasdes de empresas mineradoras e
alguns grupos familiares, sentindo-se ameacados, partiram em direcdo a Goias (atual

Tocantins).

Imagem 8 - Grupo Pankaru dancando Toré (Bahia)

Fonte: Maria Marques. Disponivel em: http://mariamarquesbio.blogspot.com/2013/04/comemorando-o-do-indio-
na-aldeia.html. Acesso em: 03 dez. 2022.

De acordo com informac0es do Projeto Integrado do Estado da Bahia: Pobreza Rural —
Projeto de Combate a Pobreza Rural no Interior da Bahia — Produzir 111 (2008), parte das 14
familias vivem na aldeia da VVargem Alegre, na Serra do Ramalho, e outras vivem na Agrovila
19, Projeto de Colonizacdo Serra do Ramalho desenvolvido pelo Incra, onde plantam algodéo
em forma de cooperativa para industrias téxteis.

Ainda de acordo com o Projeto Integrado, antes de sua implantacdo pelo Incra, a



55

regido era de mata, terra fértil para a lavoura e pastos para o gado e atraia populacdes
indigenas e regionais nos periodos prolongados de secas. Apés a implantacdo do projeto do
Incra, a vegetacdo foi derrubada, para dar lugar as agrovilas, incluindo uma area da aldeia da
Vargem Alegre. A intencdo do Incra era reassentar as populacgdes atingidas pela construcéo da
barragem de Sobradinho e, por essa razéo, parte da populacdo Pankaru foi transferida para as

agrovilas.

¢) Norte do Estado de Minas Gerais: existem poucos documentos sobre a presenca de
ramas Pankararu em Minas Gerais. As Unicas fontes de informacdo a que pude ter
acesso foram o Centro de Documentacdo Eloy Ferreira da Silva (Cedefes), o
documentario A médo do pajé, produzido Cleonice Pankararu e Geralda Soares na
aldeia Pankararu Cinta Vermelha-Jundiba, no municipio de Aracuai, Vale do
Jequitinhonha, Norte de Minas Gerais, € 0 Mapa de conflitos envolvendo injustica
ambiental e satde no Brasil (2013), que apresentam informagfes pouco precisas sobre
a histdria da chegada dos primeiros grupos familiares Pankararu no Norte de Minas.
Estima-se que a populacdo atual seja de, aproximadamente, 258 pessoas vivendo na
Terra Indigena Pankararu de Aracuai, proxima a cidade de Corinto. De acordo com as
informac6es do Mapa de conflitos envolvendo injustica ambiental e satde no Brasil, o
primeiro grupo familiar vindo de Brejo do Padres foi liderado pelo casal Eugénio
Cardoso da Silva e Benvinda Vieira, em 1994. Sem terras para ocupar, eles teriam sido
acolhidos pelos Krahd, Xerente, Karaja e Pataxd. Com o crescimento da familia de
Eugénio e Benvinda e a chegada de novos parentes, 0 grupo buscou constituir seus
proprios aldeamentos em duas areas no Médio Jequitinhonha: a aldeia Apukaré, em
Coronel Murta, e a aldeia Cinta Vermelha-Jundiba, em Aracuai — esta Ultima,
compartilhada com os Pataxd. Ainda de acordo com as informacgdes do Mapa de
conflitos envolvendo injustica ambiental e salde no Brasil, essas comunidades estéo
sendo ameacadas de expulsdo por madeireiros plantadores da monocultura de
eucalipto, provocando desmatamento e ameacas de expulsdo por pretensos

proprietarios que teriam comprado a area.
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Jo- Pinto- - Fotografo

Fonte: J6 Pinto, 2018. Disponivel em: https://www.ifnmg.edu.br/noticias-ara/noticias- 2018/19025-neabi-do-
campus-aracuai-visita-aldeia-cinta-vermelha-em-ciclo-de- formacao. Acesso em: 20 jan. 2023.

d) Estado do Tocantins: as fontes historicas sobre a chegada das primeiras familias
Pankararu no Tocantins sdo muito escassas. De acordo com Marques e Demarchi
(2020), as primeiras familias chegaram em 1945, quando o Estado era parte de Goias.
Nas palavras do cacique Genildo, interlocutor dos autores, os Pankararu teriam saido
de Pernambuco “[...] expulsos por fazendeiros, que invadiam nossas terras. Tinha
muita fome também, por causa da seca, e ndo tinha emprego, as aldeias estavam

passando necessidades” (Marques; Demarchi, 2020, p.315).

Segundo os autores, o primeiro grupo familiar a chegar foi o de Manoel Marcelino
Barros, conhecido como Manoel Pankararu, que veio para trabalhar na derrubada da Mata do
Cerrado para dar lugar as fazendas de criacdo de rebanhos bovinos. Manoel Marcelino e seu
grupo trabalharam em diversas fazendas e, apds décadas de exploracdo do trabalho em
condicBes semelhantes a escravidao, algumas familias Pankararu migraram para areas urbanas
na capital Palmas e em pequenas cidades, como Araguacu, Gurupi, Cariri e Figueirépolis,
onde Manoel Marcelino faleceu em 2011. Os autores argumentam que, apesar deste
movimento de dispersdo, a rama Pankararu de Tocantins nunca perdeu o contato com seus
parentes em Brejo do Padres, em Pernambuco. Fazem visitas frequentes em periodos de festas
e cerimonias rituais e trazem pecas artesanais de Pernambuco para vender nas cidades do

Tocantins. Como vivem na cidade e estdo a espera da demarcacdo de suas terras, 0 cacique


https://www.ifnmg.edu.br/noticias-ara/noticias-2018/19025-neabi-do-campus-aracuai-visita-aldeia-cinta-vermelha-em-ciclo-de-formacao
https://www.ifnmg.edu.br/noticias-ara/noticias-2018/19025-neabi-do-campus-aracuai-visita-aldeia-cinta-vermelha-em-ciclo-de-formacao
https://www.ifnmg.edu.br/noticias-ara/noticias-2018/19025-neabi-do-campus-aracuai-visita-aldeia-cinta-vermelha-em-ciclo-de-formacao
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Genildo descreve os sentimentos de saudade, emocéo e tristeza por ndo poderem praticar seus
rituais sagrados junto aos seus parentes. Como vivem na cidade, ndo recebem apoio da Funai,
que os considera “indios desaldeados”.

Apesar de viverem em diferentes cidades do Tocantins, 0s parentes permanecem
unidos na luta pela demarcacao de suas terras. De acordo com o jornal Gazeta do Cerrado de
11 fev. 2020, desde 2001, as liderancas locais vém se reunindo com a Procuradoria da
Republica e a Funai para agilizar o processo de demarcacdo numa area préxima aos

municipios de Gurupi e Dueré.

e) Cidade de Sao Paulo (SP): os primeiros grupos familiares Pankararu teriam chegado
a cidade de Séo Paulo no inicio da década de 1940. De acordo com Estanislau (2014) e
Lovo (2017), eles teriam seguido o fluxo migratorio de parte da populacdo nordestina
em direcdo a capital. Os autores informam que estas primeiras familias foram
empregadas nas obras de constru¢cdo do Estddio do Morumbi e se fixaram em um
terreno proximo, dando origem a Favela Real Parque, onde vivem até hoje. Segundo
Albuquerque (2017), a comunidade é composta por, aproximadamente, 2 mil pessoas,
sem contar as familias que vivem em outras regides da cidade. Muitos trabalham como
motoristas de 6nibus, porteiros de edificios e faxineiros de empresas, empregadas
domésticas, vendedores ambulantes, etc. O autor destaca que, mesmo vivendo no
espaco urbano, os rituais como a danca dos Praids sdo realizados nas ruas onde se
concentra a maior parte das familias Pankararu. Thiago Borges (2014), no artigo
Resisténcia dos pankararus na Favela Real Parque: a margem da margem, disponivel
no site Periferia em Movimento, informa que, em 2010, a Prefeitura de S&o Paulo
derrubou os barracos de madeira da favela e construiu blocos de apartamentos. Mesmo
vivendo em apartamentos, diz o autor, os moradores mantém seus rituais, que devem
terminar antes da meia-noite, respeitando a Lei do Siléncio imposta aos condéminos.
Em entrevista, Maria Lidia da Silva, 45 anos, moradora de um dos apartamentos,
explica: “Os ndo indigenas ndo gostam dos nossos rituais por causa do barulho e da
fumaca do cachimbo que fumamos [...]. Uma vez por més, tem pajelanca na favela,
quando homens, mulheres e criangas se reunem para rezar, dancar e cantar” (Borges,

2014).
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Imagem 10 - Danga dos Praias na Favela Real Parque (S&o Paulo), em frente ao
bloco de apartamentos da comunidade
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Fonte: Ant6nio Scarpinetti, 2017. Disponivel: https://www.unicamp.br/unicamp/ju/noticias/2017/07/28/do-
sertao-selva-paulistana-o-rito-de-passagem-dos-pankararu . Acesso em: 06 dez. 2022.

No mapa abaixo, apresento a extensdo do territdrio criado a partir do Tronco Pankaru
através dos caminhos abertos pelas ramas ou sementes espalhadas em boa parte do territorio
brasileiro. Minha inten¢do é demonstrar que a nossa nogdo de territério ndo se define como
um espaco continuo, fixo, estatico e bem delimitado. Os fluxos migratérios das ramas, 0s
deslocamentos dos grupos entre os parentes, vao produzindo uma forma territorial que esta
sempre em movimento, de tal modo que o territério nunca esta pronto e acabado. Talvez seja
essa logica relacional com o espaco territorial uma das questdes os agentes do Estado néo

conseguem ou ndo querem compreender quando o assunto € a demarcacao de terras.


https://www.unicamp.br/unicamp/ju/noticias/2017/07/28/do-sertao-selva-paulistana-o-rito-de-passagem-dos-pankararu
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Mapa 5 - Diaspora Pankararu

Legenda

- Territorio Pankararu de Brejo dos
Padres

Areas de dispers3o de grupos
Pankararu nos estados brasileiros:

1 -Sertdo de Alagoas
2 - Norte da Bahia
3 — Norte de Minas Gerais

4 — Tocantins (Gurups, Figueiropolis
& Palmas)

S - Cidade de 530 Paulo

Fonte: Infoescola — Navegando e Aprendendo. Disponivel em: https://www.infoescola.com/geografia/mapa-do-
brasil. Acesso em: 28 abr. 2022. Arte: Claudemir Candido da Silva, 2022.

No préximo capitulo, me detenho a histéria de formacgdo de nosso proprio espaco
fisico e social. Como vimos acima, temos um Tronco de origem e fato é que cada rama ou
semente conquistou, constituiu, organizou e ressignificou seus espacos territoriais e sistemas
sociocosmolégicos. Deste modo, se, por um lado, reconhecemos nossos parentes Pankararu de
Brejo do Padres como nossos legitimos ancestrais, por outro lado, cada rama ou semente, ao
destacar-se do Tronco, constituiu suas préprias formas culturais. Como nos lembra Jodo
Pacheco de Oliveira (1988, p.60), cada rama produziu seus “sinais diacriticos de indianidade”,
partindo de suas vivéncias em contextos historicos e espacos socioterritoriais distintos,
constituindo relagcbes interétnicas com indigenas e populagdes regionais e desenvolvendo
politicas proprias de enfrentamento de conflitos de terras com posseiros, grileiros,
fazendeiros, agentes e agéncias governamentais. O que descrevo, a partir de agora, é 0 caso
especifico do meu povo, os Jiripanko.

Como veremos adiante, uma das dificuldades que nos impede de receber apoio em
nossas reivindicagdes territoriais € que boa parte da populagédo regional ndo nos reconhece

como indigenas e nos identifica como “sertanejos”, “caboclos”, “matutos”. No entanto,
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independentemente destes eventuais desacordos em relagdo a sermos uma “rama” dos
Pankararu em sentido religioso, politico ou genealdgico, consideramo-nos todos parentes e
reconhecemos os Pankararu como o Tronco Velho, ou seja, como 0s nossos antepassados,
com 0s quais temos lacos historicos e culturais importantes.

Apesar do espalhamento dos grupos familiares Pankararu por diversas regides do
Brasil, o Brejo dos Padres continua sendo um referencial histérico, sociocultural e religioso
gue nos une numa ampla rede de relagcGes de parentesco. Para nds, Jiripankd, assim como para
o0s parentes de outras ramas da diaspora Pankararu, o Brejo dos Padres é a mais antiga morada
dos Encantados e o local para onde nos deslocamos com frequéncia para participar de
festividades e rituais religiosos. O terreiro Mestre, uma area proXima a uma nascente
conhecida como Fonte Grande, € uma espécie de espaco de peregrinacdo religiosa onde se
reinem parentes vindos de diversas partes do Brasil. Ali, nos reunimos para receber as
béncdos dos Encantados, nos fortalecer e manter nosso espirito coletivo de lutas e conquistas,
principalmente pelo direito de vivermos em nossas terras.

Ainda que levemos em conta as particularidades de cada situacdo de contato
interétnico, em todos os locais por onde nossas ramas se espalharam, encontramos resisténcias
a nossa presenca e vivenciamos situagdes cotidianas de violéncia, invasdes e ameacas por
parte de posseiros e agricultores ndo indigenas. Se, no passado, o processo de regularizacéo
fundiaria ja era lento e dificil, na conjuntura politica do governo Jair Bolsonaro esteve ainda
pior.

Descrevo, a seguir, os aldeamentos Jiripankd que foram se formando desde meados do
século 19 e que, ainda hoje, continuam em plena dindmica de formacdo, estruturagdo e

formag&o de novos ndcleos.
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3 0 TERRITORIO DA SANTA CRUZ

Para os Jiripankd, o marco inicial de nosso assentamento nesta regido foi a chegada da
familia de Zé Carapina e sua esposa, Izabel, em 1852. E, a0 mesmo tempo, um marco
histérico do ponto de vista cronoldgico porque temos, pela primeira vez, o despontar de uma
primeira rama ou semente Pankararu no Sertdo alagoano, criando o assentamento de um
grupo familiar nestas terras. E, por outro lado, ¢ quando a semente Jiripankd comeca a
germinar, crescer e se ramificar por estas Matas de Caatinga de solo semiarido.

Pela proximidade geografica de Brejo dos Padres, € muito provavel que o Sertdo
alagoano fosse uma area ja bem conhecida como extensdo de territério de caca, pesca e coleta,
principalmente em periodos de estiagem. Passei a minha infancia ouvindo histérias de mais
velhos contando que seus pais, avos e bisavos faziam incursdes por estas bandas em busca de
fontes de &gua e de alimentacdo para suas familias e seus animais. Contavam também que ja
havia, naquela época, disputa de terras entre fazendeiros, politicos influentes e posseiros que
viviam da criacdo de gado, caprinos, ovinos em currais ou soltos na Mata da Caatinga.
Contam também que, antes mesmo da instalacdo da familia de Zé Carapina, ja era costume
contratar grupos de trabalhadores de Brejo dos Padres para cuidar das criagcdes e dos rocados
nas fazendas.

Foi assim que a familia de José Monteiro do Nascimento, conhecido como Zé
Carapina, se instalou na regido da Serra do Pajeu, na Mata da Caatinga. A familia trabalhou,
inicialmente, como empregados em diversas fazendas de criagdo de rebanho de cabras,
ovelhas, jumentos, cavalos e gado. Nos relatos dos mais velhos, é dito que Zé Carapina e sua
familia trabalharam por muitos anos na fazenda do major lzidoro, um politico influente e
grande proprietario rural da regido. Essa fazenda se localizaria ao Norte do atual aldeamento
do Ouricuri.

Tempos depois, Zé Carapina e sua familia teriam migrado para o sopé da Serra do
Pajeu e do Simao, instalando-se préximo a uma fonte de agua salobra que ndo servia para o
consumo humano, mas que poderia saciar a sede de animais de criacdo. Nessa localidade, a
familia passou a trabalhar como cuidadora dos animais de um fazendeiro local e, em troca,
pelos servigos prestados, teria recebido um pedaco de terra para plantar o necessario a sua
subsisténcia. Ali, Zé Carapina construiu uma pequena casa de taipa e sua esposa, lzabel,
plantou um rocado no entorno. Sob os cuidados de Zé Carapina, ovelhas, cabras, gado,
cavalos e jumentos do fazendeiro eram criados soltos na Caatinga. Com a prosperidade do

empreendimento, o fazendeiro propés uma parceria a Zé Carapina, permitindo que parte da
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criacdo que nascia sob seus cuidados passasse a lhe pertencer. Com isso, Zé Carapina passou
a criar seus proprios animais, a0 mesmo tempo em que cuidava dos animais do fazendeiro. A
prosperidade dos rocados e o aumento do rebanho de Zé Carapina despertaram a cobica do
fazendeiro, que pediu que a familia abandonasse aquela area para que toda aquela porgdo
fosse exclusivamente usada como pastagens dos seus animais.

O fato é que aquela area, que pertencia ao municipio de Agua Branca, era, na verdade,
de propriedade da fazendeira Rosa Maria de Sa. Ou seja, o fazendeiro estava usando
irregularmente uma area de pastagens que ndo era sua. Na tentativa de expulsar a familia de
Zé Carapina, o fazendeiro acionou Joaquim Antbnio de Siqueira Torres, mais conhecido
como Bardo de Agua Branca (1808-1888), um grande latifundiario e politico influente em
toda a regido®. Como 4rbitro da questdo, o Bardo de Agua Branca pediu ao fazendeiro que,
antes de retirar a familia de Zé Carapina, fosse paga uma quantia em dinheiro a familia, em
compensacio pelos seus anos de trabalho. E bem provavel que, nessa época, Zé Carapina
tenha sido identificado pelo Bardo como um “caboclo”, um “matuto”, um trabalhador rural (e
ndo como indigena), razdo pela qual arbitrou em fazer seu ressarcimento pelos anos de
servicos prestados ao fazendeiro.

Alguns anos depois, com o dinheiro pago pelo fazendeiro e a venda de suas criaces,
Zé Carapina conseguiu comprar uma area de 2.100 hectares de terras no entorno da Serra do
Pajeu e registra-la em cartério em 15 de novembro de 1894. Essa compra é respaldada pela
emissdo de uma certiddo atualizada, datada de 15 de fevereiro de 1943, constando como
herdeira e proprietaria a filha de Zé Carapina, Ana Vieira do Nascimento (avé do cacique

Genésio Miranda, bisneto de Zé Carapina)™.

® Apesar de ser uma figura com grande poder juridico e politico na regido, o Bardo de Agua Branca nunca
exerceu mandato eletivo. Essa tarefa foi desempenhada por seus filhos, netos e descendentes. Seu filho Luiz
Vieira de Siqueira Torres, engenheiro, nascido em Agua Branca no dia 15 de maio de 1864, foi eleito deputado
estadual em quatro legislaturas (1897-1898; 1899-1900; 1915-1916 e 1917-20) e eleito senador estadual e vice-
governador de Alagoas entre 1921 e 1922. Seu filho Ant6nio Vieira de Siqueira Torres foi eleito senador (1929 a
1930). O neto do Bardo, José Fernandes Torres, foi vereador na cidade de Agua Branca na década de 1940 e boa
parte dos seus dez filhos ingressaram na politica local. Roberto Vilar Torres, filho de José Fernandes, foi prefeito
da cidade de Agua Branca entre 1961 e 1967. Em 1978, foi eleito, pela Arena, deputado estadual e reeleito nas
eleicbes de 1982. Em 1990, com apoio do entdo presidente da Republica Fernando Collor (1990-1992), foi eleito
deputado federal. Nas elei¢6es de 1994, foi novamente eleito deputado estadual. Em 1996, renunciou ao mandato
de deputado estadual para assumir o cargo de conselheiro do Tribunal de Contas. Outros descendentes do Bardo
de Agua Branca seguiram na politica, como José Humberto Vilar Torres (conhecido como Zeca Torres), eleito
deputado estadual nas elei¢cBes de 1986 e reeleito nas elei¢cbes de 1990; Wilson Torres foi prefeito da cidade de
Agua Branca entre 1988 e 1992 e Mario Augusto Vilar Torres foi prefeito da cidade de Rio Largo (regido
metropolitana de Macei0) entre 1989 e 1992. Seu sucessor, Rafael Torres, foi prefeito do mesmo municipio entre
1993 e 1996. Fonte: https://www.historiadealagoas.com.br/politica-alagoana-torres.html. Acesso em: 01 mai.
2022.

19 No Relatério Antropoldgico realizado pela antropéloga Fatima Brito (1992, p.10), com relacéo & compra de
terras por Z¢ Carapina, aparecem as seguintes informagdes: “Na certiddao de 15.02.1943 aparece referéncia ao
documento original de compra do José Carapina como sendo escritura particular de 15 de novembro de 1894”.
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Quando José Carapina e lIzabel faleceram, j& havia se constituido, no local, um extenso
grupo familiar, formado pelos casamentos de seus filhos e agregados. As familias Gomes,
Quintino, Alexandre e Miranda tornaram-se as liderangas principais desses grupos e novas
familias foram se juntando, como Gabdo, Cristdvdo, Peba e Caipira, entre outras. A ocupagao
desse local e o assentamento de aldeamentos foram estratégicos e fundamentais para
assegurar a posse da area, que sofria frequentes ameacas e ataques de invasdo por parte de
fazendeiros, posseiros e grileiros.

Nesse contexto de tensdes e conflitos de terras, Ana Vieira, filha de Zé Carapina e
Izabel, conhecida como Aninha, tornou-se uma importante lideranca politica e religiosa aliada
a outras liderancas familiares. Ganhou maior projecdo politica quando seu marido, Quintino,
faleceu e quando as rezadeiras irmds Gongcala decidiram retornar ao Brejo dos Padres. Numa
entrevista que realizei com o cacique Genésio, em 2015, para 0 meu Trabalho de Concluséo
de Curso (TCC) (Santos, 2015), ele enfatizou o papel de sua avdé Aninha e de sua tia-avé
Maria como figuras importantes nas lutas de resisténcia contra as invasdes de posseiros e nas
politicas de alianca entre as familias, enfrentando, no front de batalha, e expulsando os
invasores. Disse-me também do apoio espiritual das irmds Goncala que, mesmo
geograficamente distantes, realizavam rituais sagrados destinados a proteger 0s grupos contra
0S invasores.

Os grupos familiares assentavam aldeamentos em locais estratégicos, para nao
permitir a entrada de invasores. O grupo familiar dos Cristévdo ficou na regido do Rio
Moxotd, na localidade denominada de Pogo d’Areia, garantindo que as matas e as terras
férteis as margens rio ndo fossem usurpadas. Era um local bem conhecido pelos Pankararu e
muito cobicado por invasores. Anos mais tarde, em 1893, o grupo familiar de Cristévéo foi
viver na Serra do Pajeu, na Serrinha, de terrenos elevados e temperatura mais amena. Por se
tratar de uma area adquirida por compra, os herdeiros de Zé Carapina vendiam porc¢oes de
terras, mas somente para quem fosse parente Pankararu, uma forma de impedir a entrada de
ndo indios que, mais tarde, poderiam reivindicar a divisdo da &rea. A ideia dos grupos
familiares era manter o territério integro, sem divisdes ou limites.

No entanto, a posse legal dessas terras nas médos dos grupos Jiripank6 nao impediu as
invasdes de fazendeiros, posseiros e grileiros. Como descrevo no meu Trabalho de Concluséo
de Curso (Santos, 2015), os mais velhos relatam que as familias abastadas da regido
conseguiam, nos cartorios, titulos de propriedade de terras mesmo sem as assinaturas dos
vendedores. Nessa tarefa, a figura de autoridade de grupos politicos, boa parte deles filhos,

netos e bisnetos do Bardo de Agua Branca, foi fundamental para fragmentar nosso territorio e
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abrir as portas para a entrada dos invasores.

Em meados do século 20, dos 2.100 hectares de terras continuas comprados por Zé
Carapina, restavam apenas areas do Pinhancol e do Ouricuri sem posseiros. As outras porcoes
de terra se encontravam retalhadas em lotes registrados em cartdrio ou usurpados por
posseiros. Em 1992, quando das negociagOes para demarcacdo de nossas terras, a fim de
acelerar o processo demarcatorio, que se ja arrastava por décadas na Justica, e para
distensionar os conflitos com os regionais, abrimos méo de 1.000 hectares de terras. Como foi
dito, 891 hectares se encontram invadidos por familias de posseiros.

Por se tratar de um local de serras, o clima era mais ameno e a vegetacdo, mais densa.
O Sr. Jodo Batista, 72 anos, em entrevista concedida em abril de 2023, relembrou com
saudade o tempo em que, ainda menino, perambulava com seu pai pelas matas das serras, em

busca de caca:

[...] eu tinha 14 para 15 anos e ia com meu pai para 0 mato, era um frio danado.
Naquele tempo, tinha muita caca, e quando era tempo de lua clara, a gente ia cagar
para pegar tatu, peba, tamandua, gambirra, essas cagas que gostam da noite. Ja tem a
regido certa, nas serras do Cardoso, Cruzeiro, Lagartixo e Minador, mas também a
gente vai pelo Alto da Imburana, Caldeira do Gato e Morro Vermelho. Ja aqui nas
serras perto da aldeia, a gente usa mais para cagar moc6. Naquele tempo, o raso ndo
era muito cheio de cerca e a gente daqui tudinho podia ir cagar. Mas, hoje, tem gente
que até ameaca de prisdo ou de morte. Eu ainda caco, ja sou de idade, mas ndo é por
necessidade, é mais por lembranca de onde andei muito mais 0 meu pai e 0s meus
tios. Os tempos estdo mudando.

Por ser um local de serras e matas, de dificil acesso e distante das fazendas da regiao,
foi construido ao pé do monte, na década de 1970, por Manoel Joaquim de Souza (bisneto de
Zé Carapina) e por seu filho, Damido Manoel de Souza, o terreiro do Pinhancol. Numa
conversa, Genésio Miranda, em setembro de 2019, pouco antes do seu falecimento, contou-
me da atuacdo das mulheres na manutencao do terreiro do Pinhancol e da sua avd Aninha,
que, junto as irmds Goncala, caminhava nas trilhas de mata nas serras para chegar ao terreiro.
O assentamento do terreiro era um segredo mantido pela comunidade, que s6 organizava

cerimdnias aos domingos, quando os fazendeiros iam a feira na cidade de Pariconha.

[...] meu avd Quintino era da familia dos Pebas, ali da Serrinha dos Cabocos, no
Brejo, e era cuidador das tradi¢bes junto com as irmds Gongala. Ele s
acompanhava, mas eram elas que tinham o poder, junto com a minha avd Aninha
Miranda. Essas mulheres comecaram a reafirmar a cultura Jiripank6 e, como ndo
podiam fazer as celebracdes abertas, iam sempre a um local escolhido. O mais de
costume era o Pinhancol, para as bandas das serras, 14 perto de casa. Mas s0O
dancavam dia de domingo, quando os brancos iam para a feira na vila, que hoje é a
cidade de Pariconha.



65

Hoje, o terreiro estd sob os cuidados de Jovino Pereira e Maria Sonia do Nascimento
(conhecida como Lia de Hozano), que sdo zeladores de varios Praias (cuidam e fazem reparos
nas vestimentas), sdo cantadores, rezadores e puxadores de toantes, como sdo conhecidas
nossas musicas sagradas. O monte é também um local de peregrinagdo, procissdes e rituais
religiosos que se iniciam na Igreja de Santa Cruz e terminam com uma procissdo em que oS
homens levam uma cruz até o cume. N&o é permitida a presenca de brancos nesses rituais,
nem nos é permitido revelar publicamente seus detalhes.

Sucintamente, conversei com dois importantes detentores dos saberes da nossa
tradicdo. Na cosmovisdo do nosso povo, homens e mulheres podem desempenhar papéis
indispensaveis na nossa religido. O zelador ou zeladora desempenha o papel de sacerdote
entre os Encantados (ancestrais) e o povo, como canal de comunicacgédo e conduta que guia as
relacdes sociais e étnicas. Assim, as pessoas que desempenham essas tarefas, geralmente, ndo
se envolvem em questdes politicas como as dos caciques e conselhos e, se sdo chamadas a
palavra, é o desfecho da questdo em si.

Os locais sagrados, como montanhas, rios, nascentes, terreiros dos rituais, poro (casa
de guardar); retiros; celebracdes da cultura e vestes dos Praias sdo patrimonios intocaveis do
nosso povo. As organizacdes politicas de conducao da comunidade sempre séo resolvidas fora
desses espacos, a fim de, segundo 0 meu povo, ndo contaminar a esséncia da nossa semente;
pessoas sdo treinadas por anos para receber essa patente e também se tornam patrimonio
intocados da nossa gente, ou seja, um Juncaia.

Meu pai, Jovino Peba, 69 anos, € um homem pacato, que ndo gosta de falar muito, e,
em se tratando dessa temdtica, se reserva bastante. Eu, particularmente, fiquei feliz ao
conversar com ele, que me fez prometer ndo mais perturba-lo com essas coisas.

A seqguir, trago os depoimentos de Maria S6nia, 53 anos, conhecida por Lia de

Hozano, mestra e zeladora da nossa cultura, colhidos em janeiro de 2023.

[...] eu comecei nas nossas obriga¢des como mogo, eu cuidava de uma Praia de um
tio da gente, Mané Badu [ja falecido]. Fiquei, acho, uns 3 anos, s6 depois eu
comecei a ir para os Pinhancol junto com mais outros primos meus. Meu filho ainda
era um barrigudinho de moc¢o aqui no Ouricuri. Fui para aprendiz de zelador com
Damido para o Pinhancol, ele é quem foi meu mestre, ja falecido. Ser um zelador ja
diz, aquele ou aquela que cuida, que zela pelas coisas da nossa ciéncia; é para
poucos, ndo é todo mundo que quer ter preocupacgdo. Se uma comunidade indigena
descuida da sua ciéncia, ela morre; se o terreiro ndo estd com o batalhdo
funcionando, nada tem futuro. Podem até tentar, mas a nossa forca esta la, nesse
“lugar”.

As aprendizagens com as quais meu povo se relaciona obedecem a uma hierarquia que

ndo é pessoal. Entre os Jiripankd, um zelador recebe da natureza e dos ancestrais 0 dom
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necessario para conduzir o povo — ndo é de pai para filho, como em muitos povos; na verdade,
essa questdo da hierarquia familiar ndo € bem vista nas comunidades, considerando que o
povo foi formado por juncdo compartilhada, e ndo de cla familiar fechado.

Os assuntos da religiosidade s&o sagrados e as pessoas que detém essa
responsabilidade também estdo quase que nesse patamar, porque recebem cuidado e respeito
incondicional das comunidades, ou seja: uma vez zelador ou zeladora responsavel nos seus
afazeres, dificilmente um indigena de qualquer familia derruba o seu prestigio na
comunidade, e sua palavra, em muitos assuntos, deve ser respeitada. No posto, ele perde o

poder de falar em publico; mesmo assim, sua autoridade nos espa¢os sagrados € lei.

[...] tem pai e mde de Prai4 que vai dar opinido onde ndo cabe, nas reunides; um
“acaso”, eu tenho meu dever, eu tenho a minha orientagio, eu tenho pessoas que me
enxergam com confianga, eu num vou trocar essa confianca a toa. Terreiro é terreiro,
comunidade é comunidade, e eu entendo que o terreiro domina a comunidade, mas
tem que ser grande sendo pequeno. O que recebi, se fosse do povo, todo mundo
tinha. E para uso do povo, mas ndo assim, sem regra. (Maria Sdnia, 2023).

Para melhor entender, um Juncaia ndo € eleito pelo povo: ele é descoberto nas suas
habilidades espirituais e acompanhado, cautelosamente, por todos os mais velhos, que
guardam os ensinamentos. Assim, essa crian¢a, sem sofrer qualquer tipo de presséo, seja dos
pais ou da comunidade, é inserida, aos poucos, nas atividades culturais condizentes & sua
idade. Essa imersdo religiosa se d& pelo processo da participacdo: determinadas tarefas sao
dadas a essas pessoas, sob a supervisao da familia, e a cada uma realizada sdo dadas outras. A
superacdo dos niveis de maior aptiddo dira em que esse aprendiz pode ser um detentor dentro
das atividades culturais do nosso povo, ou seja, se tornar um zelador.

Para ser mais exato nessa explanacdo da estrutura social e cultural do meu povo,
gostaria de poder falar dos comportamentos sociais dessas pessoas dentro e fora do nosso
territério, mas, nesse sentido, o que gostaria de falar ndo me foi permitido. Como um zelador
e mestre para iniciantes na tradicdo, sou subordinado ao meu pai e ao meu pajé Elias; eles
também passaram por todos 0s processos descritos acima e, antes que eu pudesse expor essas
informacg6es, mandei outra pessoa ler para eles. Em nosso povo, algo que esta escrito so tem
valor na boca de outro com testemunhas. Até para mim.

As aprendizagens sdo as mesmas para homens e mulheres e ndo tém especificidades
como “homens s6 podem ser mestres de homens” ou vice e versa. Na cultura Pankararu, as
mulheres sdo, em sua maioria, as responsaveis pelos batalhGes sagrados e desempenham

papéis muito importantes nas comunidades, sendo verdadeiras colunas de resisténcia da
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identidade indigena. A seguir, o depoimento de Maria Sénia, também zeladora.

[...] eu nunca quis saber dessas coisas [risos], mas a minha familia quase toda tem
esse dom. Eu sou dos Cristove, Gomes, Carapina, Monteiro, Capucho, Badu, uma
mistura danada [risos], e meus tios mais velhos tinham essas obrigac6es, e em casa
era 0 meu pai. Ai, acho que me baleou [risos]. A minha avd materna, Mae Santa, era
parteira muito experiente e me dizia para eu tomar jeito, ela dizia que eu s6 queria
saber de vaidade, coisa de mocinha, sabe? Mas nunca me explicava. E meu pai s
vivia no mundo, tinha as coisas dele, mas ndo ligava, entdo eu estava so e sofri foi
muito. (Maria Sonia, 2023).

No depoimento de Lia de Hozano, como a conhecemos — um dos melhores que colhi e
também um dos mais complicados, pela nossa relagdo familiar: ela € minha prima de familia e
a avo materna dela fez o parto da minha méae quando nasci —, demorei muito a pegar a linha
de raciocinio para compreender o papel dessa mulher dentro da cultura Jiripank6 em relacéo a
outras etnias solidificadas no comando dos homens. Ter uma mulher a frente de um terreiro
que ja foi dominado por homens por geragdes leva a compreender a sociedade Jiripanké como
um conjunto de saberes e fazeres ndo relacionados ao género, mas as habilidades naturais ou
adquiridas.

A construcdo da identidade cultural é, necessariamente, familiar, seja de sangue ou de
etnia. Pude ver que a expressdo “softri foi muito”, dita por Lia de Hozano, estava relacionada
ao fato de o seu pai, mesmo tendo conhecimento de suas habilidades, néo ter Ihe dado a
devida atencdo. Nao foi mencionado em seu depoimento, mas ela deixou transparecer que
teve alguns problemas de salde e que seu tio Mané Joaquim e sua avé Santina (Mae Santa)
tomaram as providéncias e ela ficou curada. Nesse momento, sdo direcionadas as suas
habilidades como zeladora — contra a sua vontade —, que, mais tarde, foram alinhadas por sua

sogra Djanira, de quem se tornou herdeira religiosa.

[...] eu tinha era medo pelo que eu via os mais velhos passarem, ainda mais sem
ninguém para me ajudar [...], o povo de casa [...]. Ai, arrumei esse doido [risos] [se
refere a0 marido] e ganhei uma méae, comadre Deja. Ela era mestra ha muito tempo,
entdo de pouquinho fui me ajeitando, mas ela morreu logo e eu mais meu marido
ficamos com as responsabilidades, mas porque eu desenvolvi as minhas habilidades
se ndo podia passar para qualquer um? N&o sei de nada, mas o respeito a fé que eu
tenho nos Encantados e o respeito pelo meu povo e dele por mim ndo tem dinheiro
que pague, é a vida da nossa gente, as béncdos dos nossos pais Encantados. (Maria
Sonia, 2023).

As afirmativas de ter e pertencer nos depoimentos criam um sentido sincrono de um
depender do outro. Meu pai, Seu Jovino, se entende como um detentor cauteloso, que nao vé

razao para a exposicdo de sua crenca em todo lugar. Sua autoridade como lider é amplamente

conhecida em todas as comunidades; mesmo assim, ele se autoidentifica como pequeno
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dentro de seu conjunto. Maria S6nia se coloca como a agraciada impagavel e incapaz de saber
todas as coisas — e 0s dois como aprendizes, sempre. Como impressdo do primeiro impacto,
eu pedi aos dois que me vissem, no momento da entrevista, como um estranho. O objetivo era
que pudessem falar com mais naturalidade possivel.

Descobri que antropo6logos podem sofrer de ataques de ansiedade por querer descobrir
0 que ndo sabem ou ter que selecionar excessos de informagGes de convivio, como no meu
caso. Meu pai, naturalmente, seria 0 meu Juncaia mestre, mas essa tarefa, minha avé paterna
ndo quis deixar por conta de ninguém, nem da minha outra avd; aos olhos dela, v6 Peba, ou
Mae Velha, ninguém tinha condic¢des de cuidar de mim. Depois, descobri na turma de 1985,
ano em que fui incluso no circulo menor dos zeladores, que ninguém podia me olhar
atravessado que ela ralhava logo, e eu nem merecia tanto — era genioso. Ent&o, vi 0 meu pai
como alguém bem diferente dos ensinamentos tradicionais: ele deveria ser 0 meu mestre, mas
tive a sorte de ser a minha avo. Ele aprendeu de um terceiro a desenvolver suas habilidades de
lider religioso, eu nasci pronto e fui cuidado por uma geracdo anterior, uma maravilhosa
dadiva para os aprendizes indigenas, se ndo fosse a responsabilidade de também sustentar as
habilidades daquele tempo.

Um zelador é, por natureza, alguém que ndo vive para si mesmo; a sociedade
Jiripankd vé seus lideres, sejam politicos ou religiosos, como uma coluna de sustentacdo de
que todos sdo donos e, por isso, cobrados. Meu pai abdicou de suas viagens pelo mundo,
mesmo a trabalho, quando seu mestre Damido morreu, em 2017, e se tronou herdeiro de
habilidades dele. O mesmo aconteceu com Maria Sonia: suas habilidades ndo foram
desenvolvidas pela sua familia de sangue, e, mesmo assim, ela se tornou herdeira de sua sogra
pelas habilidades desenvolvidas.

As simbologias imateriais com as quais 0s povos indigenas lidam desde a antiguidade
criam vinculos sociais muito significativos para lhes garantir a vivéncia e a convivéncia com
as muitas maneiras de interagir. Assim, quando reterritorializam seus simbolos e determinam
seus herdeiros, também perpetuam suas memorias e projec@es. Se tornou uma frase de ordem
entre os povos tradicionais, em se tratando de costumes, passados “de geracdo para geragao”;
no caso de Jiripankd, como sustentacdo das suas simbologias e cosmovisdo, diz-se “de
habilidades para habilidades”.

Falar da relacdo entre o simbolismo da cruz e a territorialidade pode parecer, a
primeira vista, uma conexdo estranha ao universo indigena. No entanto, é importante
levarmos em consideracdo que boa parte da populacédo indigena, no Brasil, viveu em missoes

religiosas entre os séculos 16 e 18. E vimos, no 1° capitulo, que muitos elementos, crencas e
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rituais do cristianismo foram sincretizados e ressignificados em nossos rituais e na vida

cotidiana.

3.1 Cantando e Tocando Baixo

No meu TCC, intitulado Territério e identidade: processo de formacdo do povo
indigena JiripancO (Santos, 2015), abordo a chegada de outras familias Pankararu que
seguiram o mesmo destino da familia de Zé Carapina: o trabalho como empregados em
fazendas de criagdo de animal. Em diversas entrevistas com os mais velhos, tentando recordar
as lembrancas mais antigas contadas por seus pais e avos, ouvi muitas histérias que marcaram
a chegada destas primeiras familias. Muitas lembrancas estdo associadas aos receios e as
repreensfes que 0S Nnossos antepassados sofreram para manter e praticar seus rituais, a
fundacdo do primeiro terreiro do Ouricuri, pelas irmds Gongala (Chica e Vitalina), e as
estratégias para manter o siléncio durante os rituais, para ndo despertar a ira dos patrées
fazendeiros, que consideravam aqueles rituais como “macumba” ou “feiticaria”.

Quando as Gongcala ja tinham ido embora da comunidade, as vestes dos Praids foram
colocadas num local no Pedréo do Cruzeiro e ali se acabaram com o tempo. As condicGes de
vida estavam muito dificeis e as invasfes se intensificaram nas terras adquiridas por Zé
Carapina. Frequentemente, algum parente era chamado a delegacia da cidade para provar que
a terra por ele ocupada era registrada em cartorio, porque os posseiros diziam que ndo havia
pessoas morando ali ou que éramos nds os invasores. Os grileiros armados atuavam na
intermediacdo de “compra” e “venda” ou ocupando a terra a forca, através de ameacas. Nesse
contexto, a sustentagdo da cultura e os enfrentamentos ganharam novas formas de celebracdo:
nascem a cantoria de varetas — canticos embalados por pedacos de madeira as escondidas — e
o Toré queimado no Pinhancol, longe da vizinhanca perseguidora.

No Pinhancol, meu povo podia celebrar duas das nossas tradi¢cdes importantes: o Toré
e a Peniténcia na Serra do Cruzeiro ou Sambambaia. Esta Gltima é uma manifestacdo do
catolicismo popular herdada dos Pankararu e das idas ao Juazeiro do Norte, no Estado do
Ceara (Mura, 2013), costumes que se mantém muito vivos, mas que sdo celebrados em
tempos distintos. Se os Encantados sdo cultuados no dia a dia, por meio da crenca do povo, 0S
indigenas falecidos sdo celebrados no periodo da Quaresma, costume vindo dos Pankararu e
da romarias do Juazeiro do Norte (CE). As idas ao monte sagrado sdo tidas como

fundamentais para o fortalecimento de uma identidade mista na rememoragdo aos Nnossos
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antepassados e aos Encantados.

A cosmovisdo do povo Jiripankd pode ser considerada mista no sentido de que as
principais festividades, como a Festa do Cansancdo, sdo contemporaneas com o tempo da
Quaresma. No calendario catdlico, esse tempo é dedicado a peniténcias, confissdo, oracdes e
jejuns. Mesmo em locais distintos, as celebragdes tradicionais também séo observadas com o
mesmo valor. Ao invés de celebrar a memdria das mortes ou a purificacdo da alma, o povo
celebra a presenca continua de suas divindades no cotidiano e agradecem, com oferendas dos
cestos de comidas retiradas da terra, canticos, dancas e vigilias nos seus locais sagrados, que
envolvem a abstinéncia alcodlica e sexual e o ndo consumo de certas comidas.

Os Encantados, na cosmovisao dos Jiripanko, sdo seres espirituais que ndo morreram e
ndo precisam receber oracfes; ao invés disso, ha a necessidade, por parte do povo, de estar
constantemente celebrando, porque deles vém todas as orientagdes seguras para que a
comunidade continue firme como uma grande familia. Seria uma representagdo visivel da
“Terra Sem Males”.

A peniténcia e a oracdo para 0s mortos, muito intensas em Pankararu, sdo0 pouco
difundidas em Jiripankd, ainda que reservem todo o periodo da Quaresma para esses
intencdes. As estratégias adquiridas em sincronizar as celebragdes catolicas foram, na
verdade, uma maneira de camuflar as verdadeiras razdes para sustentar nossas raizes, situacdo
lastimavel a que os povos africanos ainda sdo submetidos ao sincretizar seus Orixas com
santos catolicos.

Embora exista uma certa “aceitagdo” velada do catolicismo em relacdo as tradi¢Ges
indigenas em meu povo, sentimos a rejeicdo pelas nossas formas préprias de ritualizar o nosso
sagrado, visto que, em nossa cosmologia, os Encantados sdo tidos como divindades
participantes da nossa vida cotidiana e social, sem que, para isso, assumam um lugar de
deidade ou sejam substituiveis por outras divindades por nos desconhecidas. N&o existe
sincretismo entre os Encantados ritualizados entre nés, os Jiripankd, com santos catdlicos ou
divindades de matriz africana. Percebi que existe, em nossa cosmologia, um uso partilhado
dessas divindades distribuidas no pantedo sagrado.

Para constatar essas vivéncias de influéncias africanas na imaterialidade Jiripanko,
encontramos, em muitas casas, imagens e, principalmente, quadros do Orixa lemanja, ou
Rainha das Aguas, como comumente é conhecida. O curioso é que esse Orixa ¢ divinizado
entre os Jiripankd, mas nunca junto aos demais Encantados da comunidade, ou na mesma
linha, e ndo ser na mesma linha significa que o Orixa, tanto quanto outras divindades, pode

ser reverenciado, ainda que se dé preferéncia aos que se tenham conhecimento de sua histéria
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com o povo. Grosso modo, podemos pensar que se trataria de uma espécie de recusa da
comunidade em aceitar outras divindades que ndo as suas. No caso dos Orixas, é pouco
provavel, visto que Jiripankd é uma ramificacédo significada de Pankararu e o contato com 0s
africanos se deu muito pouco tempo antes da ocupacdo, em 1850, e a vinda de Zé Carapina
para a regido do Ouricuri. Porém, o culto & Orixa lemanja se d& noutra vertente, em que a
crencga é de que a senhora das aguas salgadas é guardid dos oceanos e das nuvens das chuvas.
Na crenca do meu povo, as nuvens vém do mar e € lemanja quem comanda essa formacao.

Nesse sentido, a comunidade até conhece outros Orixas, tais como Xangd e Ogum,
mas néo dispensa importancia para estes, nem a outras divindades do pantedo afro-brasileiro,
nem veem lemanja como uma deusa africana, tampouco mée dos Orixas. Assim, a questdo do
sincretismo religioso em Jiripankd € inexistente e as culturas religiosas coexistem e sdo
ritualizadas em separado e em seu tempo, como se soubéssemos quem é gquem nos contextos
e, ainda, sem a necessidade de ocultar evidéncias para manter sentidos. Encantados, Orixas,
cruz e santos catdlicos sdo cultuados com a sua finalidade néo fundida.

Nessas condicdes, contatos e mudancas com que a comunidade tem lidado, a principal
frente de resisténcia contra essas afirmativas sempre foi a distincdo sociocultural e
cosmoldgica em relacéo ao sistema de crencas cristdo do seculo 19, quando a Igreja se sentia
ameacada, principalmente pelo protestantismo, em vigéncia desde 1910. Com a criagdo do
SPI, de certo modo, o Estado brasileiro se apresentava como “defensor” das culturas
indigenas e, com isso, da liberdade dos povos em celebrar seus rituais. Embora o SPI rumasse
para a integracdo forcada dos povos a comunidade nacional, o protestantismo se apresentava
como uma resisténcia aos desmandes da Igreja Catdlica e o povo teve que refazer sua maneira
de resistir sem ser visto, para ndo ser integrado a forca e nem ter sua crenga demonizada além
do ja sofrido.

O canto a calada ganhou uma forca tdo importante que, na atualidade, serve, de forma
especifica, para trabalhar as orientac@es de novos lideres e zeladores culturais na comunidade.
Dizem de um siléncio necessario para observar as variadas tentativas de desmonte das origens
culturais da comunidade.

Né&o aconteceu o sincretismo dos Encantados com os santos catolicos; no entanto,
alguns ritos foram incorporados aos costumes, como, por exemplo, o ato de encruzar comidas
e bebidas a base de rapadura, caldo de cana ou agucar como disfarce, quando o costume
antigo era elevar algumas vezes, em dire¢do ao sol, e defumar com o campi6 cheio de ervas
aromaticas, como o alecrim, caatinga de cheiro, semente de umburana e junco. Mesmo assim,

com as conquistas constitucionais, geralmente usamos o0 nosso modo tradicional. Um
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silenciamento sofrido, mas que fortaleceu o povo e é conhecido como as obrigacdes de
concentracdo, em que homens e mulheres devem ficar em seus espacos reservados, em
separado.

Em 2015, numa entrevista que fiz com o cacique Genésio Miranda, ele conta que seu
avd Quintino era zelador de Tona (conjunto de pecas que compdem a indumentaria dos
Praids, incluindo vestes, méscaras e aderecos feitos de fibra de carod) e que, junto com sua
avo Aninha Miranda, deram continuidade as tradicdes das irmds Gongala. Contou-me ele que,
aos sabados e domingos, quando os fazendeiros moradores iam a cidade, as familias podiam
praticar seus rituais com mais tranquilidade, sem medo de repreensfes. No entanto, quando 0s
patrdes estavam nas fazendas, os rituais eram cantados baixo, com portas fechadas e, ao invés
do maracd, os canticos sagrados eram acompanhados por pequenas varetas de catingueira
(Cenostigma pyramidale) batidas no chao. O ritual sagrado que denominamos “trabalho de
chdo” teria surgido nesse contexto de opressdo e repressdo das nossas praticas religiosas
(Peixoto, 2018)™. N&o existia, naquele tempo, como é hoje, a pratica do Toré em espaco
aberto. Para o pagamento de promessas aos Encantados, era necessario se deslocar ao Brejo
dos Padres, ja que, nas terras das fazendas ou areas proximas, nao era permitida a realizacdo
de nossos rituais.

Do mesmo modo, 0s pajés, para serem iniciados nos saberes tradicionais, se dirigiam
ao Ponta Mestre Pankararu, em Brejo dos Padres, onde poderiam, com maior liberdade,
praticar seus rituais e ter acesso a certos espacos territoriais onde determinadas ceriménias
eram realizadas, como terreiros, matas, serras, corregos e fontes de agua, entre outros locais
indicados pelos Ponta de Mestre, sob a orientacdo dos Encantados. Os deslocamentos até o
Brejo dos Padres eram frequentes: pajés, rezadores/as, curadores/as e caciques caminhavam
por varios dias, atravessando o raso da Caatinga a pé ou em lombo de animal.

O que os mais velhos nos dizem € que as ramas ou as sementes Jiripanko ja haviam
“brotado” no Brejo dos Padres antes mesmo da diaspora, sob a denominacéo Jeritaké (uma
das varias etnias no Brejo dos Padres). Essas ramas ou sementes eram compostas por grupos
familiares como os Carapina, Quintino, Monteiro, Miranda, Gomes, Alexandre, Gabao,
Pebas, Cristove e Caipira, que, ao migrarem em direcdo ao Sertdo alagoano, em meados do

século 19, se tornaram os grupos fundadores originais da etnia Jiripanko. Junto com estas

11 Essa pratica tem sido observada também por adeptos dos rituais de candomblé durante o periodo da escravidao
africana no Brasil, entre os séculos 16 e 19. Os tambores ou atabaques ndo eram bem vistos pela Igreja e pelos
senhores de escravos, por ndo pertencerem a tradicdo cristd. Entdo, durantes os rituais, eram substituidos por
palmas. Sobre essa questdo, sugiro a leitura da obra: RAFAEL, Ulisses Neves. Xangb rezado baixo: religido e
politica na Primeira Replblica. Aracaju: Edufs; Macei6: Edufal, 2013.
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primeiras familias, foram chegando outras que, por seus papéis politico e religioso, sdo
lembradas, ainda hoje, pelos mais velhos como repositorios da memoria e da tradicdo, como o
pajé Elias Bernardo, o cacique Genésio Miranda, Manoel Miranda, José Badu, Djanira,
Manoel Joaquim, Damido Manoel de Souza, Manoel Henrique, Jovino Henrique, Adelino
Aprigio, Neuza de Gindd, Santina lzabel, Jodo Bernardo, Maria Berto, Maria José (Mae Z¢),
Maria de Tereza Cristove, Hilda de Tereza Cristove, Tenorzinho, Danilo Pereira, Cicero Peba,
Domingos Caipira, André e Jodo de Chico, Cicero de Olinda, Maria Catarina (Dona Catu),
Maria Chulé, Maria Pedro, Maria Calu, Jodo e Antdnio Tomaz.

Até a década de 1920, os deslocamentos destas e de outras liderancas politicas e
religiosas Jiripanko para o Brejo dos Padres tinha uma motivacdo para além da iniciagdo e
participaco ritual. E que a escolha do cacique, do pajé e dos Juncaias Jiripanké era definida
pelas liderangas de Brejo dos Padres. No entanto, a medida que os grupos familiares Jiripanko
se consolidavam, comecava também um movimento em busca de autonomia em relagdo a
escolha de seus lideres. As indicages feitas pelos Pankararu nem sempre eram bem aceitas
por determinados grupos familiares, o que causava tensdo entre algumas familias.

Em 2019, numa conversa com o cacique Genésio Miranda, ele me explicou que o
processo de escolha das liderancas Jiripankd pelas liderancas Pankararu envolviam a
indicacdo dos Encantados e a hereditariedade, numa espécie de juncdo entre o sistema
cosmoldgico e o de parentesco. Os nomes indicados eram submetidos a apreciacdo e debates
em diversas reunides e 0s lacos de parentesco dos/as escolhidos/as era um critério relevante.
O proprio Genésio Miranda admitiu que seu pertencimento ao grupo familiar de José
Carapina foi importante para sua indicacdo como cacique, em 1982, papel que exerceu até sua
morte, em 2019. No mesmo ano, ocorreu a escolha do pajé Elias Bernardo, aos 23 anos de
idade. Além de ser publicamente reconhecido pelos Jiripankdé como um grande “mestre da
ciéncia”, ele possui lacos de parentesco com as primeiras familias que se estabeleceram no
Sertdo alagoano.

Nomes como os de Maria Anténia de Jesus, conhecida por Maria Chulé, e Maria Calu,
“mestras da ciéncia e da tradi¢do”, como nos referimos a elas, foram indicados, na década de
1920, pelos lideres Pankararu e tornaram-se referéncias importantes para 0 nosso povo. Elas
viveram muitos anos entre nos e transmitiram a “ciéncia do conhecimento”, iniciando lideres
religiosos locais de modo que passamos a ndo mais acatar as indicagfes das liderancgas
Pankararu. Desde entdo, temos realizado nossas préprias cerimdnias religiosas, que, em

alguns aspectos, diferem daquelas realizadas pelos Pankararu atuais.
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A autonomia politica e religiosa da rama Jiripanké em relagdo ao Tronco Pankararu
ndo impediu que mantivéssemos contatos frequentes através de visitas e convites para festas,
cerimonias religiosas, jogos de futebol, reunies de liderancas politicas (caciques, lideres de
grupos familiares e pajés). As vezes, o fato de termos alcancado autonomia no que diz
respeito a forma de administrar politicamente a area ou de organizar os rituais pode gerar
situagdes situagdes pontuais de tensdo entre os convidados Pankararu e os anfitrides Jiripanko.

Durante as celebracdes, aqui e ali, se ouve um comentario de um convidado
Pankararu, principalmente os mais velhos, sobre 0 modo como confeccionamos e adornamos
as indumentérias dos Praias, o ritmo da batida de nossos pés no chdo ou 0 modo como
realizamos as celebragdes. Em resposta, aqui e ali, se ouve que somos Jiripankd e que temos a
nossa propria “ciéncia”, nossos Encantados e nosso modo de ritualizar, dangar e vestir os
Praids. Essas situacdes, no entanto, ndo chegam a causar desavencas ou discussdes publicas;
sdo comentarios privados que, em geral, se tornam o assunto do dia depois das celebracdes.
Destes encontros, podem surgir situagcdes engracadas em que pessoas imitam, de forma
jocosa, 0 jeito de dancar de um convidado, comentarios sobre o0 acabamento das roupas de um
Praié ou discordancias quanto a uma determinada performance ritual.

Evidentemente, reconhecemos a importancia do aprendizado que os antigos Ponta de
Mestre Pankararu nos repassaram. Mas sabemos também que, com o passar do tempo, ao
comegarmos a constituir a nossa propria identidade étnica e territorial, acabamos por
ressignificar diversos aspectos da religido e da cultura original Pankararu. Reconhecemos e
nos orgulhamos de nossos lacos historicos, culturais, genealdgicos e de parentesco com 0S
Pankararu; ao mesmo tempo, nos consideramos um povo indigena Gnico, com nossas proprias
marcas distintivas. Em outras palavras, como diz o pajé Elias: “somos as sementes de uma

mesma arvore”.

3.2 “Somos Indios de Verdade?” A Luta pelo Reconhecimento Etnico e Territorial

Nos movimentos e didspora em dire¢do ao Sertdo alagoano, se juntaram a estes grupos
originais grupos familiares de outras etnias de Brejo do Padres, inclusive grupos néo
indigenas de agricultores, descendentes de africanos e grupos indigenas da Bacia do S&o
Francisco (na divisa entre Bahia, Pernambuco e Alagoas) que vinham para trabalhar nas
fazendas.

Os descendentes diretos das “primeiras familias”, boa parte deles vivendo no

aldeamento do Ouricuri, fazem questdo de demarcar seu lugar social como a ‘“‘semente
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original Jiripanko6”, por isso, reivindicam para si e 0s seus as principais posi¢es de poder
politico e religioso. O fato é que a coletividade Jiripankd atual € constituida por grupos
familiares oriundos de lugares e origens étnicas diversas, seja pelo casamento interétnico, por
aliancas politicas ou por buscarem abrigo entre n6s. Assim, ao serem incorporados aos grupos
locais, passaram a ser nossos parentes, a se autoidentificar e ser identificados como Jiripanko.

Se, como rama ou semente, estdvamos consolidando nossa propria instintividade
étnica e nossa autonomia cosmopolitica em relacdo aos parentes Pankararu do Brejo dos
Padres, 0 mesmo ndo se poderia dizer dos invasores de nossas terras. As tensfes com
fazendeiros e posseiros se acentuaram a partir de 1894, ap6s a compra dos 2.100 hectares de
terras por Zé Carapina. As terras recém-adquiridas comegaram a atrair grupos familiares de
Brejo do Padres, principalmente aqueles que tinham lagos de parentesco com o grupo familiar
de Zé Carapina e sua esposa, Izabel. Aquele espaco territorial de antigas fazendas e Matas de
Caatinga comeca a passar por uma profunda transformacao na sua organizacao socioespacial.

A medida que aumenta o movimento da didspora Pankararu, vdo surgindo, naquele
espaco, os aldeamentos indigenas compostos por grupos familiares e suas liderancas politicas
e religiosas, assemelhando-se ao ordenamento socioespacial de Brejo dos Padres. As
diferencas entre a organizacdo socioespacial das fazendas e das terras dos posseiros se tornam
mais evidentes e a populacdo regional ndo indigena que, até entdo, nos identificava como
“boias-frias”, “trabalhadores rurais” ou “sertanejos” passa a nos denominar “caboclos”, uma
posi¢ao social que ndao nos colocava na condi¢ao de “brancos”, nem de “indios”, como diria
Cardoso de Oliveira (1972) ao abordar o fenémeno da “caboclizagdo” indigena na Amazonia.

Muitos de nossos antepassados passaram a se autoidentificar como “caboclos” e, ainda
hoje, ha quem se autorrefira nesses termos. Do ponto de vista estratégico, adotar publicamente
a denominagdo de “caboclo”, ao invés de “indigena”, pode ter sido um &libi que nos permitiu
permanecer em nossas terras quando entraram em vigor a Lei de Terras, de 1850, e o Decreto
de Extincdo dos Aldeamentos Indigenas em Alagoas, de 1872, como ja comentado.

Na década de 1980, quando a Ditadura Militar (1964-1985) comeca a dar 0s primeiros
sinais de arrefecimento, comecamos a luta pelo nosso reconhecimento étnico como povo
indigena. Nesse periodo, nosso antigo territorio de 2.100 hectares ja se encontrava totalmente
retalhado em lotes invadidos por fazendeiros, posseiros e grileiros. Com o fim da Ditadura e a
promulgacdo da Constituicdo de 1988, tinhamos um ambiente publico, em nivel nacional, de
reivindicacdo de direitos. No entanto, em nivel regional, as tensdes e os conflitos foram se
intensificando em torno das disputas por terras, sob a alegacdo de que, tradicionalmente,

aquele territorio nunca foi de ocupacéo indigena.
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E nesse contexto que, na década de 1980, comegamos a levantar terreiros, como o
terreiro do Pinhancol, como uma forma de unir nossa comunidade em torno da luta pelo
reconhecimento étnico e territorial e também para encontrarmos forcas junto aos Encantados
para as demandas e tensdes que estdvamos vivendo frente as frequentes invasdes de posseiros.
Participaram da fundacdo desse terreiro diversos grupos familiares do Pinhancol e de outros
aldeamentos, como Damido Manoel de Souza, Renato, Maria, Gracinha, Cosme e seu pai,
Manoel Joaquim de Souza, Antdnio Tomaz, Cicero de Maria Luiza e seus filhos, Anténio,
José, Jodo e Maria, Manoel Antdnio da Silva (Du), as familias de Anténio Emidio, Cicero
Peba, Renato Pedro, José Estevao de Lima, Jodo Gomes da Silva (Jodo de Mariinha) e seus
filhos, Hozano, Osvaldo, Alfredo, Anténio, José, Odalio e Alice Cristove, Nedina, Antdnia,
Olinda, Maria Anisia, Santina Isabel e Manoel Monteiro.

Ao recordar a histéria da fundacdo daquele terreiro, Pai Jovino, mestre zelador de

batalhdo do terreiro do Sanharol, explica:

[...] eu cresci na tradigdo no Pinhancol, Damido foi meu mestre, sabio, atencioso e
rigoroso, mas de uma bondade bonita. Aqui, j& tinha outros mestres e mestras, mas
me senti a vontade de, por oito anos, receber meus ensinamentos da minha fé Ia.
Meu mestre ja dorme [é falecido], e eu recebi da familia dele toda a responsabilidade
de zelar pelo seu legado. E, sob a minha responsabilidade, guardo dezesseis fardas,
todas criadas naquele tempo no Pinhancol [se emociona]. (Pai Jovino Pereira dos
Santos, 2022).

Em 1992, apds o nosso reconhecimento étnico e a demarcacdo dos 215 hectares,
pudemos, finalmente, realizar as festividades publicas em nossas terras. Foi quando Elias
Bernardo assumiu como pajé e pediu que fossem levantados outros Praias no Ouricuri,
fundando os terreiros do Meio e da Imburana. Depois disso, vieram indigenas de Pankararu
saber se gostariamos de também realizar as mesmas festas tradicionais que eles faziam por la
e deram os treinamentos cerimoniais para que pudéssemos realizar. Os Pankararu Luiz
Caboclo, Anténio Moreno, Jodo Tomaz e Dida se dispuseram a ajudar, deixando Genesio
Miranda e sua irmd@ Maria do Carmo e o pajé Elias Bernardo como responsaveis pela
organizacéo e realizacéo dos rituais.

Essa reaproximagdo com os Pankararu num momento tdo delicado de nossa historia
foi muito importante, porque fortalecemos nossos lacos e relacfes atraves das praticas rituais.
Em 1993, aconteceu, pela primeira vez, nas terras demarcadas, a Puxada do Cip0, a Flechada
do Imbu, a Queima do Cansancdo e o Toré Queimado. Em 1994, aconteceu a primeira
cerimonia do Menino do Rancho, que, antes, era celebrada apenas no Brejo dos Padres. A

partir dai, instituimos o nosso proprio calendario de festividades e celebracGes. Naquela
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época, iniciamos nossas celebracdes com 12 fardas, como também sdo chamadas as roupas
dos Praias, uma forma de nos diferenciarmos dos fardamentos dos Pankararu do Brejo dos
Padres e de afirmarmos a nossa propria particularidade ritual. Atualmente, temos 102 fardas
de Praid, distribuidas em trés grandes terreiros: da Laranjeira, com 56; do Meio, com 26, e do
Poco d’Areia, com 20.

Imagem 11 - Grupo Jiripanké durante processo de reconhecimento étnico, na
década de 1990

Fonte: Auta Maria de Oliveira (acervo do Cimi), s.d..

Em 2015, numa entrevista que realizei com o cacique Genésio Miranda, ele descreveu
0 processo gradativo e crescente de perda territoriais, citando como exemplo as terras do

aldeamento Pinhancol, hoje tomadas por posseiros.

Aqui, era um caso sério, os mandao faziam de tudo para adquirir terra daqui, porque
la, em Agua Branca, dominavam tudo. Diziam e estava dito. Um primo meu, por
nome de Zé de Chico, vendeu duas tarefas de terra... Nao deu outra, o inspetor veio
tirar a medida e o desgracado marcou por onde quis, e meu tio Zé Gomes recorreu
na inspetoria, mas ndo teve jeito.

Durante a pesquisa, em conversa com diversos moradores de areas ocupadas por
posseiros, ouvi, sob a condicdo de anonimato, como eles sdo pressionados por posseiros e
politicos locais a vender ou deixar suas terras. S&0 ameacas de invasdo ou de compra por
precos bem abaixo do mercado, com a alegacdo de que aquelas terras ndo Ihes pertecem, por
estarem fora dos limites identificados pela Funai em 1992,

Uma das estratégias dos lideres Jiripankd para manter a posse de suas terras (mesmo

fora dos limites identificados) € recorrer aos calculos de parentesco e a genealogia,
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procurando identificar quem ¢ “indio Jiripankd verdadeiro” através do sobrenome das
familias. Desse modo, muitas familias Jiripankd que vivem em aldeamentos fora dos limites
identificados conseguem o apoio e a protecdo das liderancas para fazer frente as ameacas de
expulsdo cotidianamente sofridas. Liderancas de grandes grupos familiares, como as familias
Gomes, Quintino, Miranda, Alexandre, Monteiro, Gab&o, Cristove, Pereira, Peba, Jacinto,
Vieira, Cipriano, Araujo, Cirilo, Ursulino, Badu e Caipira, entre outras, constituem-se em
importante suporte coletivo de unido e solidariedade as familias que vivem sob ameaca de
expulsdo. Sdo esses lideres que enfrentam as ameacas dos posseiros e garantem a
permanéncia dos seus parentes.

A gquestdo se torna ainda mais complexa no caso dos casamentos interétnicos em que
membros de familias de posseiros se unem com membros de grupos familiares Jiripankd.
Essas unides tornam as fronteiras étnicas mais dificeis de ser identificadas. Mantemos a
tradigdo amerindia de “fazer parentes” com quem se aproxima de nds, acolhemos, abrigamos
e protegemos todos aqueles que respeitam a nossa cultura e as nossas tradi¢des. Esses arranjos
interétnicos, se, por um lado, expressam uma forma pacifica e solidaria de convivéncia com a
diferenca, podem, em outros contextos sociais, ser motivo para que nossa identidade étnica
seja posta em duvida, negada pelos regionais ou agentes do Governo. Situacdes como esta
pdem em risco nossas pretensdes de ampliacdo territorial, porque parte da populacdo nédo se
autoidentifica como indigena. Nesse aspecto, a organizacdo social em grandes grupos
familiares nos aldeamentos demarca as fronteiras de quem € parente. Os ndo parentes, isto &,
0s brancos, ocupam espacos geograficamente proximos de nossas casas e rogas, mas vivem

socialmente distantes, porque ndo se identificam como indigenas.



Mapa 6 - Mapa cartogréfico do territério demarcado
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Fonte: Departamento de Assuntos Fundiarios/Funai, 2022.

Mapa 7 - Terra Indigena Jiripankd (territério demarcado em 1992)
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Mapa 8 - Localizacdo da Terra Indigena Jiripankd
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Fonte: Google Maps. Arte: Yuri Rodrigues, 2023.

Cada pedacinho de terra que conseguimos regularizar foi parte de um longo processo
de luta coletiva. Um dos primeiros resultados de nossas lutas foi em 1987, quando a Funai
intermediou a aquisi¢do de 200 hectares de terras por renuncia de dominio do posseiro Luiz
Carlos Costa, aumentando a nossa area para 0s atuais 215 hectares. Mesmo assim, essa area,
evidentemente, ndo € suficiente para a nossa sobrevivéncia fisica e cultural.

Até os anos 1980, apenas os Xukuru-Kariri e Kariri-Xokd eram reconhecidos como
povos indigenas em Alagoas. Em 1992, fomos o primeiro povo a ter o reconhecimento étnico
indigena no Sertdo, a partir do Laudo Antropoldgico produzido pela antropdloga Maria de
Fatima Brito (1992). Neste longo processo, foi importante a participacdo ativa do cacique
Genésio Miranda e do pajé Elias, que organizavam e participavam de reunides nos
aldeamentos e em diversas instituicdes publicas dentro e fora do Estado: na Administracdo
Regional da Funai e no Ministério Publico Federal de Alagoas, em Macei0, e na Funai, em
Brasilia.

Foi um periodo em que foram fundamentais a unido interna do nosso povo, as aliangas
externas com lideres indigenas de outras etnias, como os Kariri-Xokd, os Xukuru- Kariri e 0s
Wassu-Cocal, no Estado de Alagoas; os Pankararu de Brejo dos Padres e os Fulni-0 no Estado
de Pernambuco. Além destes, o apoio de entidades como o Conselho Indigenista Missionario
(Cimi), a Articulacdo dos Povos e Organizagdes Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e

Espirito Santo (Apoinme), a Associacdo Nacional de Acdo Indigenista (Anai) e a
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Universidade Federal de Alagoas (Ufal), com destaque na atuacdo do professor Cldvis
Antunes e do pesquisador Dirceu Lindoso.

Encorajados pela unido e pelos apoios recebidos, além da divulgacdo, na imprensa, das
ameacas que sofriamos por parte de posseiros e fazendeiros, comegamos a praticar nossos
rituais com maior liberdade de expressdo. Ainda assim, com alguma frequéncia, chegavam
“recados” as liderangas, trazidos por grileiros, nos alertando sobre o perigo que corriamos
com quem estavamos “mexendo”. Para consolidar nossa presen¢a, fundamos mais terreiros
com Praias, mesmo nas areas invadidas por posseiros, que nao viam com bons olhos as nossas
manifestacdes religiosas. Ali, nos reuniamos para a realizagdo de ceriménias religiosas, como
a Festa do Cansancdo, o Menino do Rancho, a Flechada do Umbu, a Puxada do Cipd, para
dancar o Toré e a tradicdo do pagamento de promessas, apresentadas nas imagens a seguir. As
imagens contendo criancas foram devidamente autorizadas pelos pais ou responsaveis.

Desde a década de 1980, quando tornamos publica a nossa identidade étnica indigena,
a luta pela ampliacdo da area e sua demarcacdo tem sido a nossa principal pauta de
reivindicacdo. No ano 2000, ap6s a ocupacdo da Coordenacdo Regional da Funai (Nordeste 1),
em Maceio, em mobilizacdo conjunta com os povos Kalankd, Katokinn e Karuazu, que
buscavam o0s mesmos objetivos, conseguimos que fosse formado um Grupo de Trabalho
(GT), com intencdo de reavaliar e ampliar os limites territoriais e realizar um levantamento
estatistico do nimero de familias de posseiros que, ano a ano, vem aumentando na regido. A
Gltima visita técnica de agentes da Funai foi em 2005; deste entdo, estamos sem nenhuma
resposta ou perspectiva de mudanca da situacao territorial.

Entre os dias 22 e 28 de agosto de 2021, nossas liderangas participaram, em Brasilia,
do Acampamento Luta pela Vida, organizado pela Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil
(Apib), e, em nivel de Nordeste, a Articulacdo dos Povos Indigenas do Nordeste Minas Gerais
e Espirito Santo e Rio Grande do Norte (Apoinme/RN) e o Conselho Indigenista Missionario
(Cimi), sendo esta a quarta vez em que nos fizemos presentes. O evento reuniu mais de seis
mil indigenas de 170 etnias para protestar contra o chamado “marco temporal”. De acordo
com esta proposi¢cdo, os indigenas s6 teriam direito as terras que fossem comprovadamente
ocupadas por nos na data da promulgacdo da Constituicdo Federal de 1988. No caso dos
Jiripanko e de diversos outros povos indigenas, este argumento beneficiaria fazendeiros e

posseiros, que poderiam se apropriar “legalmente” das areas que hoje ocuparnoslz.

12 Noticias sobre 0s nossos protestos em Brasilia podem ser lidas em: https://cimi.org.br/2021/07/acampamento-
luta-pela-vida-o-brasil-esta-doente-e-0s-povos-indigenas-sao-a- cura-deste-pais. Acesso em: 02 mai. 2022.


https://cimi.org.br/2021/07/acampamento-luta-pela-vida-o-brasil-esta-doente-e-os-povos-indigenas-sao-a-cura-deste-pais/
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Em janeiro de 2022, ap6s 28 anos de espera, 0 Ministério Publico Federal em Alagoas
(MPF-AL) ajuizou uma acéo civil pablica contra a Unido e a Funai, obrigado-as a concluir o
processo de identificacdo e de demarcacdo de nossas terras, que, desde 1992, encontra-se em
sua primeira fase. No entanto, até o presente momento, ndo temos nenhuma informacé&o sobre

0 andamento desta ac&o™.

3 A acdo civil pablica do MPF pode ser acessada em: http://www.mpf.mp.br/al/arquivos/2022/sentenca-
demarcacao-jeripanko. Acesso em: 01 fev. 2022. Esta noticia foi veiculada no pagina do jornal Tribuna
Hoje.com, em 20 de janeiro de 2022. Disponivel em: https://tribunahoje.com/noticias/interior/2022/01/20/mpf-
decisao-obriga-funai-concluir-processo-de-demarcacao-de-terra-indigena-em-pariconha.



83

4 “PARA MANTER, E PRECISO OCUPAR. SE A GENTE NAO ESTIVER LA,
QUEM VAI CUIDAR?”"

Como vimos na Apresentacdo, a nossa area € fragmentada em dez aldeamentos,
formados por grandes grupos familiares: Ouricuri, Figueiredo, Pinhancol, Po¢o d’Areia, Volta
do Moxoto, Serra do Engenho, Araticum, Caraibeiras, Tabuleiro e Capim. A soma total
dessas areas é calculada em, aproximadamente, 2.100 hectares. Com as pressfes que sofremos
contra 0 nosso reconhecimento étnico indigena, principalmente por parte dos invasores, € 0
inicio do processo de demarcacdo, as liderancas resolveram abrir mao de 1.000 hectares para
evitar conflitos com os posseiros e fazendeiros. Desse modo, contrariados, mas dispostos a
pacificar os conflitos, aceitamos a demarcacdo de 891 hectares. Ainda assim, as invasdes
persistiram, sem que as autoridades competentes interviessem, de tal modo que, quando a
demarcagdo foi concluida, em 1992, ficamos sabendo que foram destinados apenas 215
hectares envolvendo apenas trés aldeamentos: Ouricuri, Figueiredo e Pinhancol.
Argumentaram os advogados da parte dos posseiros, sobre a dimensdo reduzida de nossa area,
que havia escrituras firmadas em cartério que comprovavam a venda de porc¢des de terras por
grupos de familias Jiripankd. Sabemos que h& documentos forjados nos cartdrios da regiéo,
mas é fato que h& também documentos legais produtos de relagcdes de compra e venda de
grupos familiares Jiripanké que se uniram por casamentos com posseiros e pequenos
agricultores.

A area restante, de aproximadamente 891 hectares, esta a espera, até 0 momento, de
identificacdo e permanece ocupada por familias Jiripankd e posseiros, que dividem os
mesmos espacos. Ainda que de forma precéaria, somos assistidos por algumas politicas
publicas, através da Secretaria Especial de Saude Indigena (Sesai) e do Distrito Sanitario de
Saude Indigena (Dsei de Maceid-AL). As escolas ficam a cargo da Secretaria Estadual de
Educacdo de Alagoas (Seduc).

A sequir, fagco uma breve caracterizagdo de cada um dos aldeamentos, descrevendo

sucintamente a morfologia e a organizacdo sociais: formacdo, composicdo e organizacdo

140 titulo que da nome a este capitulo foi uma frase proferida pelo cacique Genésio, em 2008, em sua casa, no
aldeamento Pinhancol, fora da Terra Indigena demarcada em 1992. Naquela ocasido, perto dali, havia um
mutirdo de jovens e adultos retirando a fibra do caroa para a confeccdo das vestes cerimoniais do Praia. Eu
estava acompanhado de um pesquisador e tinha acabado de apresenta-lo ao cacique. O pesquisador iniciou a
conversa comentando sobre o trabalho dos rapazes na retirada da fibra do caroa e do quanto era importante
manter a posse daquele territério. Foi entdo que o cacique lhe respondeu: “Para manter, & preciso ocupar. Se a
gente ndo estiver 14, quem vai cuidar? ”. A meu ver, esta questdo sintetiza a nossa forma de ocupagio territorial e
as nossas estratégias de resisténcia, que tém nos mantido, apesar de todas as dificuldades, neste espaco territorial.
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socioespacial e politica dos aldeamentos, suas particularidades historicas, culturais e
demogréficas.

Como ja foi dito, ainda que nos reconhegcamos como uma coletividade com identidade
étnica e territorial particulares, que nos distingue da populacdo regional, cada aldeamento e
seu grupos familiares possui autonomia, principalmente no que diz respeito aos assuntos
internos. E possivel que esse modo particular de nos percebemos como uma unidade étnica e
territorial indivisivel e, ao mesmo tempo, reconhecermos tragos internos da distintividades
étnico-culturais tenha sua origem na diversidade cultural que caracterizava o territério da
Missdo de Brejo dos Padres. Esses movimentos de construgdo/desconstrucéo de fronteiras
identitarias continuam ainda hoje, ao verificarmos os movimentos migratérios de mao dupla
entre os grupos familiares Pankararu, suas “sementes” e outros grupos (inclusive nao
indigenas), tornando inviavel qualquer tentativa de construcdo de uma identidade étnico-
territorial Jiripanko estavel.

Ainda que, em determinados contextos sociais, haja divergéncias entre certos grupos
familiares que reivindicam para si a descendéncia direta das primeiras familias que chegaram
ao Sertdo alagoano, o fato é que, ao referir-me ao termo Jiripanko, descrevo uma populacédo
étnica e culturalmente heterogénea que, em sucessivas levas migratérias, foi constituindo uma
coletividade distintiva na pluralidade de contextos sociais, situagfes, vivéncias e
contingéncias internas e externas que ora fazem ressaltar as similiaridades, ora apontam para
as diferencas. E nessa ambiguidade que constituimos nossa identidade étnica, reconhecida no
universo das relagdes exteriores com populacdes regionais e 0rgdos governamentais e ndo
governamentais.

Nos proximos paragrafos, fagco uma pequena descricdo de cada aldeamento que
compoe o que reconhecemos ser o “territdrio Jiripanko™. Os dados sobre as populagcdes € o
numero de familias de cada ndcleo populacional apresentados aqui séo do ano 2021 e foram
fornecidos pelo Polo Base Jeripancé do Distrito Sanitario Especial Indigena (Dsei) Alagoas e
Sergipe.

4.1 Aldeamento do Ouricuri

O aldeamento do Ouricuri tem 15 hectares e uma populagdo estimada em 894 pessoas
(aproximadamente 485 familias). Possui 407 casas, todas em alvenaria, cobertas com telhas
de barro. Entre 2016 e 2017, fui coordenador local, junto a Funai e a Caixa Econdmica

Federal, do Programa do Governo Federal Minha Casa, Minha Vida, e foram construidas 47
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casas. As coberturas de palha e as paredes de taipa que ainda existiam em algumas casas,
naquele periodo, foram proibidas pelos servicos de saude, em razdo da transmisséo de doenga
de chagas pelo bicho barbeiro (Triatoma infestans). Outra razéo para a construcdo de casas de
alvenaria é o desmatamento para dar lugar aos pastos e rogas dos posseiros, tornando escassa
a obtencdo de palhas do licurizeiro (Syagrus coronata), uma espécie de palmeira muito
abundante na regido e que seria de cobertura das antigas casas.

Ha duas igrejas catdlicas localizadas no centro da aldeia, uma construida no século 19
e outra de construcdo recente, do inicio do século 21. Quatro ruas principais formam um
quadrado em torno das igrejas e, no entorno, se encontram uma quadra de esportes, duas
escolas de Ensino Fundamental e Médio, um posto de satde construido em 2000 e outro em
fase final de constru¢cdo. Ha um pequeno bar na praca principal e venda de produtos

alimenticios nas varandas de algumas residéncias.

Imagem 12 - Vista panoramica da Aldeia Ouricuri

Fonte: Flavio Moraes (2022).

Imagem 13 - Vista de conjuntos residenciais na Aldeia Ouricuri
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Fonte: Flavio Moraes (2022).
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O aldeamento € servido por energia elétrica e parte da populacdo tem acesso a internet
pelo celular. A coleta de lixo é feita por uma empresa terceirizada pela prefeitura. A agua é
fornecida por caminhdes-pipa e armazenada das chuvas em cisternas para 0 consumo nos
periodos de seca. A Companhia de Saneamento e Abastecimento de Alagoas (Casal) nao
concluiu os servicos que levariam dgua encanada para todas as residéncias.

Historicamente, o Ouricuri tem um significado importante para a nossa comunidade,
por ser o primeiro aldeamento Jiripank6 no Sertdo de Alagoas. Fundado pelo grupo familiar
de Zé Carapina e sua esposa, 0 assentamento foi crescendo em populacdo com a chegada de
novos grupos familiares oriundo dos Pankararu. Hoje, os grupos familiares que habitam o
Ouricuri reivindicam para si descendéncia direta do casal fundador, Zé Carapina e |zabel, e se
autodenominam “familias originais”, razdo pela qual as liderancas politica e religiosa
(caciques e paje) sdo escolhidas entre os grupos familiares moradores do local.

O fato de os moradores do Ouricuri serem considerados descendentes diretos da
familia de Zé Carapina pode gerar discussdes sobre quem sdo os “verdadeiros indios

15 acaba por gerar, por vezes, conflitos em

Jiripank6”. A ideia de “pureza do sangue
determinados contextos sociais. Questdes que envolvem o interesse de toda a comunidade —
como a escolha do cacique, a construcdo de escolas e postos de salde ou a ocupagdo de
fungdes de lideranca ou cargos como professores, agentes de saude, etc. — podem fazer surgir
tensOes entre os moradores do Ouricuri e 0s moradores de outros aldeamentos. Para
fundamentar essa alegacdo, ha moradores do Ouricuri que acusam parentes de outros
aldeamentos de permitirem a presenca de posseiros em suas terras ou de se casarem com eles,
“misturando nosso sangue”. As liderangas do Ouricuri argumentam que a unido entre familias
Jiripanké e posseiros dificultaria ainda mais a luta pela ampliacdo da demarcacdo de nossas
terras.

Para o cacique Genesio, o pajé Elias e outras liderancas, os lacos genealogicos e de
parentesco dos moradores do Ouricuri com a familia de Z¢é Carapina os distingue pelo “modo
coletivo de pensar a terra”. Por sua vez, os moradores dos outros aldeamentos que pertencem
a outros grupos familiares teriam uma visdo que se assemelha a dos posseiros, justamente por
ndo pertencerem genealogicamente a linhagem de Zé Carapina e lzabel. Nesse aspecto, as
liderancas politicas que vivem no Ouricuri tém maior peso nas decisdes coletivas e vém se

mantendo no comando desde a escolha de Genésio Miranda como cacique, na década de

15 As relagdes entre o parentesco e a “pureza do sangue” SA0 Uma questdo recorrente entre diversos grupos
amerindios e ha varios trabalhos publicados nesta area. Sobre os grupos indigenas no Nordeste, o tema é ainda
pouco tratado. Recomendo a leitura do artigo de José Glebson Vieira (2015), num estudo sobre os Potiguara da
Paraiba (consultar as Referéncias, ao final deste trabalho).
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1980. Apos seu falecimento, em 13 de junho de 2022, o lugar € assumido por Cicero Miranda,
membro de seu grupo familiar.

Situacbes como essa geram insatisfagdo entre os grupos familiares que defendem a
ideia de uma eleicédo para a escolha da funcdo de cacique. A proeminéncia da genealogia nas
relacGes de poder politico e religioso €, relativamente, neutralizada pela atuagdo do “Conselho
Indigena”, que congrega liderancas de diversos grupos familiares, principalmente quando
envolve assuntos externos & comunidade.

Uma das primeiras entrevistas que realizei no aldeamento do Ouricuri foi com Dona
Josefa, 82 anos, conhecida como Bizunguinha, uma mestra dos canticos tradicionais que, por
estar idosa, ja ndo participa com tanta frequéncia como “cantadora” nas festas rituais, COMo 0
“Trabalho de Chao”, no qual a comunidade se reune nos terreiros e danga em circulos para
celebrar nossos ancestrais, 0s Encantados — “verdadeiros guardides”, como dizem 0s pajés.

Aproximei-me de Bizunguinha, tomei-lhe a béncéo e perguntei se podiamos conversar
sobre o “tempo antigo”. Ela, prontamente, aceitou. Bizunguinha, minha tia, é filha de uma
irma da minha avé materna Alice Cristove, ja falecida. Enquanto ela tomava uma xicara de
cha, nossa conversa foi se desenvolvendo. Recordando a formacdo do aldeamento do

Ouricuri, ela me disse:

Eu sou nascida aqui no Ouricuri. Meu pai também nasceu aqui, era da familia de
Mané Caipira. J& minha mae, Maria, nasceu na Serrinha, ali perto do Engenho. E da
familia Cristove, por isso sou sua tia [risos]! O que eu sei é que, antes, nds sabia que
era indio. Pai Véi Cristove e avd Mané Cristove, Tio Bernaldo, pai de compadre
Elias, os Caipira mesmo, os Gab&o, tudinho ia, até Mané de Chico foi pro rancho la.
Oxente? Aqui nem sonhava de ter essas coisas, pois ele era menino e hoje esta com
mais de 80 anos [...]. Pra vocé ver, e depois as coisas [0 aldeamento] foram
mudando, até agora. Estamos aqui com nossos Pai Véi nessa terra. (Dona Josefa
“Bizunguinha”, 2022).
Na formacéo dos primeiros aldeamentos, nossa relagdo com os parentes Pankararu de
Brejo dos Padres foi fundamental. Como 0s nossos aldeamentos estavam em formagéo e havia
ameacas frequentes de invasores, muitos parentes Pankararu nos convidavam para festas ou
vinham até nossas terras para préaticas rituais realizadas em segredo, algumas delas nas
fazendas dos patrdes. No comeco do século 20, o aldeamento do Ouricuri ja contava com
varios grupos familiares e, mesmo as escondidas, com discricdo e siléncio, nossos
antepassados praticavam seus rituais.
Como argumenta Strathern (2014, p.231), “na verdade, estamos vivendo o resultado
desastroso de um longo investimento cultural na ideia de sociedade como uma entidade”.

Transpondo essa ideia da autora para a historia Jiripankd, naquele tempo, ndo formavamos
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uma “sociedade” em sentido classico, porque viviamos entre idas e vindas, trabalhando nas
fazendas, morando em lotes, espalhados pela Mata da Caatinga ou indo para muito mais
longe, em busca de trabalho. Na conversa com Dona Bizunguinha, o “espalhamento” em que
viviamos ndo nos impedia de nos reconhecermos com uma coletividade de parentes, ainda
que vivendo em lugares que nos separavam fisicamente. Referindo-se ao aldeamento do

Ouricuri, Bizunguinha comenta:

Aqui ndo era aldeia, assim como umas mais velhas, do jeito do Brejo dos Padres e
uma [aldeia] que eu escutava que tem em Palmeira dos indios, ndo sei do nome...
[Xukuru-Kariri]. Mas o nosso costume sempre foi diferente dos branco daqui de
perto, como dali do Pariconha, de uns branco que tém no Tabuleiro, mas era porque
eles sempre souberam que aquele lugar ali sempre foi nosso. Mas, acuma sempre [0S
brancos], foram acoloiados [cumplices, associados] com o0s ricdo, nés sempre
ficamos pra tras, andando pra la e pra c4, trabalhando nas fazendas. Mas nosso jeito
sempre foi diferente, principalmente [na organizagdo] nas familias. Aqui, os mais
velhos sempre aconselhava a gente arrumar um noivo [risos] da comunidade mesmo,
porque eles, os brancos, tinham nojo, raiva da gente, por isso todo mundo aqui €
parente e com a mesma fé e forga nos Encantados. (Bizunguinha, 2022).

Ao se recordar das tentativas de invasdo e de desestruturacdo, pelos posseiros, do
aldeamento do Ouricuri, Bizunguinha comenta a importincia das liderangas ao “enterrar os

pés na terra” para resistir.

Me lembro quando a aldeia foi reconhecida [em 1992]. Foi assim, o finado meu
marido é primo de compadre Genésio [cacique Genésio Miranda], a mae dele era
prima dele e irmd de Mané Quintino, irmdo da finada Maria Séo Pedro, filha de
Aninha Miranda, filha de Zé Carapina e lIzabel, entdo eram parentes. E ele falava das
terras do Ouricuri, do Pinhancol, Figueiredo e Tabuleiro, era mais dessas onde a
gente trabalhava. E como o povo dos Passaro, Valentim e Torres comegaram a tomar
de pouquinho, com policia e tudo. Aqui, tinha um homem conhecido por Zé Gomes,
que casou com Maria, uma das filhas de Zé Carapina. Ele era da Paraiba, se
conheceram nessas viagens para o Juazeiro do Padre Cicero. Os mais velhos
aceitaram porque ele era de muito respeitoso e ajudava a comunidade, nunca
arrumou desavenca com a gente... Pronto! A familia Monteiro é desse povo ai e foi
ele que comegou a ir buscar os direitos da comunidade. Nesse tempo, o Véi Zé
Carapina ja tinha morrido, mas os brancos continuava tomando as terras. Foi depois
que Zé Quintino, Galdino, Martin Caipira, Lixande, Emidio, os cabeca [as
liderangas] enterraram os pé [na terra]. Porque apareceu um povo do Governo
medindo as terras e estavam querendo avancar nas terras restantes do Ouricuri.
(Bizunguinha, 2022).

Bizunguinha recorda com a alegria quando as terras do Ouricuri foram demarcadas e
0s parentes Pankararu do Brejo vieram ajudar a “batizar” o terreiro, que agora nos dava maior
liberdade para as ritualizagGes e vivéncias proprias. O assentamento € o “batismo” de um
terreiro tém significado importante na nogéo do que é um aldeamento indigena Jiripanko. E

por isso que as terras ocupadas por brancos sdo chamadas de “povoado”, “localidade”,
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“lugar”: por ndo terem um terreiro.

Ao referir-se a década de 1980, tempo de acirramento das disputas e tensGes e luta
pela demarcacdo, Bizunguinha lembra, também, o papel fundamental do finado cacique
Genésio Miranda e do Pajé Elias, as liderancas das mulheres, como Auta Maria de Oliveira
(in memorian) e Fal (Maria de Fatima), as aliancas com outros grupos indigenas e brancos
que ajudaram na luta pela demarcagdo, como o “povo do Cimi e da Apoinme”, as freiras
catélicas Maria do Carmo, Maria Leopoldina, Maria do Céu, o professore Jorge Vieira (ligado

ao Cimi) e pesquisadores que encamparam a luta em defesa do nosso povo.

Mas veio logo nesses tempos de hoje um pessoal da igreja, junto com outros indios

do Brejo, comadre Maria Berto, irméd de compadre Genésio, Jodo e Quitéria Binga,

Jodo Tomaz e outros I4, se ajuntaram aqui com outro pessoal e comegaram a lutar.

Mas ndo era todo mundo que queria saber disso, ndo, porque tinham medo. Até hoje

tem, as coisas ndo sdo boas, né, meu filho? Eu mesma estava I4, a reunido foi na casa

de tio Galdino, a casa era bem ali onde é o postinho velho de sadde, foi muita gente,

eu mesmo ndo entendia de nada [risos]. Mas Dema, meu finado marido, era danado

nessas coisas, me chamava e eu ia [risos]. Ai, Jodo Mariinha, Du, Z& Martim,

compadre Circo Peba, compadre Jarme, tio Noé, Zé de Chicd, comadre Nina, minha

cunhada, comadre Mila, as Monteira, Tia Nedina, pai e mae, tia Alice Cristove, tia

Hilda do Moxotd, as meninas da Furna, comadre Maria Berto, Alzira, Cecilia,

comadre Laura, comadre Zefina... Oxente! Era muita gente! Escolheram o compadre

Genésio e tio Elias para serem os cabegas e as coisas foram mudando até agora, € 0

que eu sei... E, agora, os homens ja estdo vindo para o terreiro. (Bizunguinha, 2022).

Dona Bizunguinha conclui nossa conversa dizendo que se “enterramos os pés”
naquela época (da demarcacao), devemos continuar “mantendo os pés no chao”, “dentro da

nossa terra”, para que ninguém possa apossar-se do que é nosso.

4.2 Aldeamento do Figueiredo

O aldeamento do Figueiredo possui 200 hectares e uma populagéo estimada em 268
pessoas (aproximadamente 140 familias). E o segundo maior aldeamento em populagéo,
depois do Ouricuri (do qual se distancia por cerca de 2,5 km). A area é atravessada por uma
estrada vicinal que liga os Estados de Alagoas (Pariconha) a Pernambuco (Tacaratu),
separados pelo Rio Moxoto.

O local é formado por um conjunto de casas de alvenaria, possui uma pequena capela
catdlica e um posto de salde. As residéncias sdo servidas de energia elétrica e o
abastecimento de agua depende de entrega por carros-pipa e do armazenamento nas cisternas.
Existem quatro terreiros: dois centralizados na comunidade e dois nas imediagdes de trés

porés (pequenas casas de taipa onde homens e mulheres, em casas separadas, ficam em
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“retiro”, como ¢ dito o periodo de recolhimento). O terreiro principal ¢ o Figueiredo, mantido
pelo pajé Elias Bernardo, que mora com sua familia numa casa em frente. Os demais estdo
sob os cuidados de Maria de Jesus (Maria de Domingos Estevo), Fabio Junior (Galego de
Lainha) e Jovino Pereira. O terreiro do Sanharol fica nos limites da terra demarcada e faz
fronteira com a Fazenda Santa Helena, area fora da demarcagdo, mas que reivindicamos.

Até meados do século 19, as terras que hoje pertencem ao aldeamento Figueiredo
eram parte da grande propriedade rural de Delmiro Augusto da Cruz Gouveia (1863-1917),
conhecido empresario da regido. Naquele periodo, a area foi desmatada para dar lugar a
criacdo de cabras e ovelhas destinadas ao comércio de peles e ao cultivo de algoddo. Os
curtumes, o comércio de couro e a producdo de fios e tecidos de algodao fizeram de Delmiro
Gouveia um dos homens mais ricos e influentes da regido.

O aldeamento foi se formando com a chegada dos primeiros grupos familiares
Pankararu e Pankararé a regido, no final do século 19, como trabalhadores rurais, seguindo 0s
passos da familia de Zé Carapina. Com a expansdao dos empreendimentos de Delmiro
Gouveia, chegaram também trabalhadores ndo indios de toda a regido da Bacia do S&o
Francisco, entre os Estados de Pernambuco, Alagoas e Bahia (Nascimento, 2012). Os grupos
familiares Vieira, Estevo, Ursulino, Jacinto, Bernardo, Cirilo e Badu sdo considerados 0s

fundadores do aldeamento.

Imagem 14 - Vista das residéncias da aldeia Figueiredo

Fonte: Acervo do autor, 2023.
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Imagem 15 - Vista panordmica da aldeia Figueiredo

Fonte: Acervo do autor, 2023.

Quando Zé Carapina adquiriu, por compra, parte dessas terras (nas quais esta incluido
o0 aldeamento Figueiredo), elas ja ndo pertenciam a Delmiro Gouveia. Seriam propriedade do
major Marques, uma figura importante do cenario politico regional que teria obtido as terras
como recompensa por sua participacdo em guerras e conflitos que marcaram o final do século
19 (Silva, 2004). Nesse periodo, estas areas se encontravam em conflitos e disputas
envolvendo politicos e empresarios rurais locais, posseiros e grupos Pankararu que ja haviam
se estabelecido na regido.

Numa entrevista concedida, em 2001, pelo cacique Genésio Quintino ao pesquisador
Amaro Hélio Leite da Silva (2004, p.04), é dito que o filho do major Marques, Firmino
Marques, teria loteado e vendido essas terras para posseiros, incluindo parte das que foram
compradas por Zé Carapina. Quando Zé Carapina foi questionar o posseiro Nicodemos Pandé
do porqué ele teria invadido parte das terras legalmente compradas, teria recebido a seguinte
resposta: “Eu ndo quero saber disso, ndo, eu quero saber que eu comprei. Toda vida houve
ladroagem” (Silva, 2004, p.04). Desse modo, a terra que abriga o aldeamento Figueiredo ficou
ainda menor, cercada de posseiros que, ainda hoje, vivem dentro da area.

Uma das particularidades do aldeamento Figueiredo é que ele é composto por familias
de origem Pankararé (Bahia), Pankararu e Jiripankd que se fixaram na regido como
trabalhadores rurais. Para retomar uma &area que ja nos pertencia por compra, mas nos foi
usurpada, algumas familias se uniram para comprar pequenas porcdes de terras que, juntas,

constituem o atual aldeamento Figueiredo.
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Em conversa com Dona Ernestina, 79 anos, esposa do pajé Elias, conhecida por Dona

Tutu, nos é contada parte da histéria das invasdes das terras de Figueiredo.

O nome deste lugar é Fazenda Figueiredo. E terra dos indios, mas foi tomada ha
muito tempo. As familias mais velhas daqui eram os Jacinto, os Viera e os Pedo, 0s
Estevo; mas, do arame para fora, ficou s6 os chdozinhos de casa do povo e as rogas
foram tudo engolida pela companhia de um povo ai das bandas de Delmiro pra la.
(Dona Ernestina, 2022).

As terras do aldeamento Figueiredo sdo um espago compartilhado com familias de
posseiros: uma parte nos pertence, por demarcacgdo, e na outra parte, fora da area demarcada,
vivem familias de posseiros. Dona Ernestina recorda que toda a porcdo de terra do Figueiredo
era ocupada por grupos familiares Jiripanké e que, ao longo do tempo, foram “engolidas”
pelos invasores. Sem ter para onde ir, as familias Jiripankd foram trabalhar nas fazendas da
regido.

Eu, quando me entendi de gente neste lugar, ja tinha meu povo e meu pai morava ali
perto do imbuzeiro do Morro d’Areia, num rancho de barro. E, depois, nos mudamos
para a fazenda de Zé Lima. Era duas fazendas: a de Liduardo, que é essa de Valmir,
hoje, e a de Zé Lima, que fica la no Silimbu. Nao tinha outro meio de vida, o jeito
era servir de morador. N&o tratavam a gente mal, mas nunca tivemos um futuro de
nada. (Dona Ernestina, 2022).

Ao recordar o periodo de demarcacédo de parte das terras do Figueiredo, Dona Tutu se
refere a0 medo que tomou conta da populacdo, “por que quem era doido se meter com esse

povo valente, ndo é mesmo?”, questiona. Hoje, ocupando apenas uma pequena parte das

b 1Y

terras, o povo “vive espremido”, “em casas imprensadas”.

O Figueiredo que eu me lembro nunca teve esses negdcios de brigas de terra, s6
quando a Companhia veio e comprou ndo sei de quem, porque a terra era do povo la
do Ouricuri. Ai, o Véio Oscar ficou tomando de conta e, como era conhecido aqui
do povo, dava servico 14 em Zé Lima, mas esse ndo € nas terras daqui, ndo. Mas as
de Liduardo é tudo isso ai que a Funai comprou uma parte. Mas ndo teve confusdo,
por que quem era doido se meter com esse povo valente, ndo é mesmo? Entdo,
ficamos aqui, espremidos aqui. Vocé pode ver as casas aqui tudo imprensadas: tem
nés aqui e meus filhos, meus irméos; ali mais para cima, o povo de Lainha; mais
para 14, o povo dos Vieira; mais para baixo, o pessoal de Maria Nega, tudo
amontoado. Mais um pouquinho de lado, as Venanga, e aqui, 0 povo do finado
Cirico, mas tudo nuns pedacinhos de nada, e mais la para baixo, morava a sua avo, a
Velha Maria Peba; um pouquinho mais j& l4 perto do Araticum, o povo de Maria
Pedro, que ainda é familia sua, e a Velha Catu. Mas ndo era s6 isso, ndo, s6 ficou os
Novaes, mas ai ja € mais para perto da Imburana Ferrada, mais perto da fazenda,
fora da extrema da terra. (Dona Ernestina, 2022).
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Quando os grupos familiares Pankararu chegaram a regido para trabalhar nas fazendas,
com muito custo, conseguiam comprar terras. Seguindo o padrdo morfoldgico dos seus
aldeamentos de origem, as terras compradas formavam novos aldeamentos e abrigavam
parentes que chegavam em sucessivas levas. Foi assim que o aldeamento Figueiredo foi
crescendo em populacdo e se organizando no espaco. A populacédo do aldeamento Figueiredo
tem uma particularidade: embora seja originaria dos Pankararu do Brejo dos Padres, uma
ramificacdo denominada Pankararé, que migrou para a regido de Paulo Afonso, na Bahia, se
juntou aos Jiripanké de Figueiredo através de casamentos interétnicos e trocas cerimoniais.
Hoje, toda a populagéo se autodenomina Jiripanko.

Sobre a chegada dos Pankararé entre os Jiripankd, Elisa Pankararu argumenta que
“todas as comunidades que se formaram a partir do Brejo dos Padres sdo irmas pelo Tronco

Velho”, enfatizando os lagos de parentesco que os une.

O Tronco ndo pode ser visto como uma imposi¢do de mando de uma comunidade
sobre as demais. Mesmo que tenham saido do mesmo local, é mais confortavel dizer
que o direito é universal, assim, todas as comunidades que se formaram a partir do
Brejo dos Padres sdo irméds pelo Tronco Velho, que ndo é politico, € imaterial e
ancestral e se refere aos nossos ancestrais Encantados. Entdo, Pankararu é apenas
mais uma rama cultural e ndo geradora das outras, porque as condicBes de
ritualidades, as territorialidades aplicadas aos outros povos que aqui habitaram é a
mesma que nos sustenta. (Elisa Pankararu, 2022).

As referéncias a um grande sistema de parentesco unificado que inclui todas as

“ramificagdes Pankararu” ficam evidentes nas visitas frequentes de parentes de diferentes

“ramas” ou “sementes” do “tronco Pankararu”.

Me lembro que ali, pelo lado de dentro, onde ja é nosso de novo, mais para cima,
perto do Imbuzeiro do Morro d’Areia, morava o finado Zé Badu com a velha Bilia,
que era da familia Vieira, irma da velha Venécia. Era uma casa baixinha, de barro,
coberta de palha, e 14 0 povo todo ia para ele fazer trabalho quando adoecia alguém.
E 14, mais para a frente, morava o Velho Ambroésio, perto da Fonte do Celeste, no pé
do Serrote do Bia. E longe, no Alto da Fome, morava o Velho Cornélio com
Venécia, mas tudo como morador. (Elisa Pankararu, 2022).

Os Jiripankd surgem como coletividade dessas jungdes de “sementes” Pankararu que
se espalharam por diversas regides do Pais, principalmente no Alto Sertdo, entre os Estados
de Alagoas, Pernambuco e Bahia. Embora nos consideremos todos Jiripankd, cada
aldeamento tem uma histéria de formacdo particular que vem de suas aliancas politicas,
intercasamentos, convites cerimoniais e sistemas de trocas materiais, principalmente em

periodos de seca.
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4.3 Pinhancol®

A area esta localizada no sopé de uma cadeia de serras: as Serras das Caraibeiras ou do
Cancgéo, Sambambaia e a Serra do Cardoso, a 4km a Oeste do aldeamento Ouricuri. N&o tem
populacdo permanente, por ser considerado um espagco cerimonial sagrado, local onde
realizamos rituais secretos de que somente quem é Jiripanké pode participar. Dependendo da
época do ano, no periodo de chuvas, pode ser usada para o pastoreio e ro¢ados. Possui apenas
quatro casas e alguns ranchos de taipa (por6s) que servem de apoio durante o periodo dos
rituais religiosos e de abrigo temporéario as familias que exercem ali atividades de agricultura
e criagdo animal. Nas matas do entorno do monte, ainda é possivel encontrar plantas, ervas,

raizes e sementes que sao utilizadas nos rituais religiosos e de cura.

Imagem 16 - Vista panoramica da aldeia Pinhancol

Fonte: Flavio Moraes, 2022.

Por ser uma regido de serras, clima ameno, solo fértil e coberta por pastagens, tem
sido frequentemente invadida por posseiros. Uma das formas de retomarmos a posse dessas
terras (que estdo fora da area delimitada em 1992) é por meio da compra. Foi o que fizeram os
filhos do cacique Genésio, que conseguiram de volta uma parte da terra por meio da compra
do maior posseiro da regido. Ainda hoje, sofremos uma intensa pressdo de posseiros para
vendermos ou desocuparmos a area; no entanto, a orientacdo das liderangas € para mantermos

a posse apenas entre nossos parentes.

16 Pinhancol é uma corruptela de “Piancé” e tem origem na cidade paraibana de Conceicdo de Piancé, local de
nascimento de Joaquim Pedro, que se casou, em 1903, com Isabel, neta de Zé Carapina. Eles se conheceram
numa viagem de peregrinagdo a Juazeiro do Norte, para a Festa de Padre Cicero.
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Conversei com seu Luis Emidio, 71 anos, que nasceu no local habitado por grupos
familiares até meados da década de 1980. Ali, moravam seus pais, Emidio Caipira e Antdnia
Pinhancol, e as familias Gomes, Estevao, Joaquim, Quintino, Porcena e Monteiro. As terras
do Pinhancol estdo dentro da area comprada por Zé Carapina, porém, fora da area demarcada
atualmente, razdo pela qual as familias Jiripankd vivem sob constante ameaca de invasdo de

posseiros. Seu Luis conta com emocdo suas memorias de infancia:

Eu nasci aqui no Pinhancol, este lugar sempre foi usado para a gente criar nossos
bichinhos, como até hoje eu e meu irmdo Antdnio estamos aqui. Mas esse lugar
todinho do pé da Serra daqui das Craibeiras moro eu, mas tinha o finado Cicero de
Olinda e os filhos dele, casados com duas irmas, as filhas de tio Mané Joaquim, ali
mais pra frente, na Serra do Cruzeiro, la era as casas deles. Hoje, tem s o terreiro
onde os Praid vém dancar e, mais em cima, no Alto da Sambambaia, tem o Cruzeiro
Grande, que foi colocado pelo pai de Mané Joaquim. Ele era da peniténcia
[promessa], junto mais o finado meu pai, 0 Velho Cicero de Olinda, Anténio Gomes,
0 Velho Genésio, l& na Serra do Cardoso, ja saindo pro Ouricuri. Entdo, essa area
aqui todinha morava gente, mas, agora, sO vem pra botar roca e no tempo da
Quaresma, que era 0 meu pai que fazia, depois meu irmdo Antonio e eu. Mas ai, ele
morreu ha trés anos e a familia ficou 1, no Ouricuri. Ja eu passo mais tempo aqui,
eu gosto é sossegado, é o lugar da gente, né?. (Luis Emidio, 2022).

Referindo-se as invasdes de posseiros, Luis Emidio comenta que a area do Pinhancol

era muito maior do que € hoje.

Aqui era bem maior, de onde vocé esta vendo até 14, no Acude Grande, que hoje é
de Valmir. De uma parte ainda para la até os Tinguizeiros, depois da roca dos
meninos de Genésio, da parte de baixo até acima das serras, era a area do Pinhancol,
mas o que sobrou foi essa parte aqui. VVocé pode ver que a cerca deles fica bem ali,
um pouco mais para baixo da nossa. (Luis Emidio, 2022).

Na fala de Luis Emidio, ficam evidenciados os sentidos da terra em sua dimenséo
cosmoldgica: viver nas terras altas da serra da regido, local onde seu tio-avd Joaquim Pedro
colocou o cruzeiro da peniténcia dos homens, ¢ “ficar mais perto do nosso Deus e dos nossos
Pai Véi”. As serras dessa regido foram (e ainda sdo) locais de romarias e peniténcias, locais
sagrados onde ocorrem rituais secretos vetados a presenga de brancos. Os “penitentes” sdo
grupos formados s6 por homens que se relnem, no tempo da Quaresma, para celebrar a
Paixdo de Cristo e rezar pelas almas dos entes queridos, pedir protecdo e agradecer pelas
béncdos dos Encantados. Perguntei a seu Luis Emidio qual o sentido daquelas serras na

religiosidade Jiripanko:
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N&o sei bem dizer o sentido, mas acho que, se estamos no alto, ficamos mais perto
do nosso Deus e dos nossos Pai Véi. Aqui, as pessoas da familia da gente mesmo,
tudo, vem até hoje pra rezar no Alto do Cruzeiro. Antigamente, o adjunto era aqui na
casa do meu pai, Emidio Caipira. E de costume o povo ir fazer as oragdes no alto da
serra e depois tomar um café ou almoco ou janta, tudo junto. Ou entdo, quando
vinha ali para a casa do finado Mané Joaquim pra dangar Toré. O terreiro tem até
hoje, fica no pé da Serra do Cruzeiro, entdo o Ouricuri sempre teve aqui e nds
também por la. (Luis Emidio, 2022).

Por ser considerado um local sagrado, principalmente o Cruzeiro, na Serra da
Sambambaia, preferimos manté-lo com pouca populagédo, reservando-o para nossos rituais
secretos, onde os brancos ndo podem alcancar. Lugar de peregrinacéo, as Serras do Pinhancol
sdo também conhecidas como terra da Caatinga, devido a paisagem esbranquicada no tempo

de estiagem. Lugar de morada dos Encantados, nossos “Pai Véi” ancestrais.

Imagem 17 - Vista panoramica da Serra do Cruzeiro (Pinhancol)

Fonte: Flavio Moraes, 2023.

4.4 Serra do Engenho®’

Este aldeamento tem, aproximadamente, 764 hectares, localiza-se entre a Chapada, a
Serra da Jurema e a Serrinha. Encontra-se fora da area delimitada em 1992 e sua populacao
estimada é de 308 habitantes (214 familias), incluindo grupos familiares Jiripanko e posseiros.

Fica a menos de 2km da cidade de Pariconha e a aproximadamente 3,5km do aldeamento

70 aldeamento recebeu esse nome por ter sido uma 4rea de plantio de algodao entre o final do século 19 e o
inicio do 20. “Engenho” se refere ao equipamento que as fiandeiras utilizavam para fiar, isto é, produzir fios para
tecelagem e confecgdo de roupas comercializadas nas feiras de Paulo Afonso (BA) e Delmiro Gouveia (AL).
Anos depois, a cultura do algodao foi substituida pela cana-de-aclcar e a mandioca. Ainda hoje, a producdo de
mandioca para farinha continua sendo o principal produto da regido. As primeiras familias Pankararu que
migraram para essa area foram empregadas nessas atividades produtivas.
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principal, o Ouricuri. Sdo partes da area conhecida como Serra do Engenho os povoados da
Serrinha, Chapada, Croa do Pajel, Simdo, Malaquias e Funddo. No entorno da area mais
povoada, formada por 48 casas, hd uma escola, uma casa de farinha, um posto de saude, uma
capela catdlica, servicos de energia elétrica e iluminacdo publicos.

Tal como nas demais comunidades, 0 abastecimento de agua € precario: depende da
coleta de &gua das chuvas em cisternas, no inverno, e da entrega por caminhdo-pipa nos
periodos de seca. Os povoados menores, como Chapada, Malaquias e Fundao, sdo formados
por conjuntos de pequenos grupos familiares que residem em grupos de trés, quatro ou até

cinco casas.

Imagem 18 - Aldeia da Serra do Engenho

Fonte: Rosivan Santana, 2022.

Imagem 19 - Aldeia da Serra do Engenho (Alto da Chapada)

Fonte: Rosvan Santana, 2022.

Historicamente, essas terras pertenceriam a familia Pankararu de Manoel Cipriano dos
Santos e Marcelina Maria de Jesus, que, nas primeiras décadas do século 20, teriam adquirido
a area através de compra de antigos ocupantes ndo indigenas. A partir da compra, 0s primeiros

grupos familiares Jiripankd que se instaram na comunidade foram os Cristove, Pereira,
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Bezerra, Alexandre e Catirina. Atualmente, as familias Cipriano, Bernardo, Cristovdo e
Henrigue constituem os principais grupos residentes.

Por ser uma area que ficou de fora da demarcacdo em 1992, familias de posseiros
foram chegando e se instalando no local com a protecdo de politicos locais, que asseguravam
a fixacdo e prometiam a regularizacdo em troca de votos. Hoje, o espaco é dividido entre o
aldeamento, que forma um conjunto de casas de parentes proximos, e casas e rogas de
pOsseiros com seus proprios povoados.

De acordo com alguns relatos que ouvi de moradores locais que preferiram ndo se
identificar, para frear o processo de invasdo de posseiros, algumas familias mantiveram (e
ainda mantém) uma espécie de “arrendamento entre parentes”. E que, nessa regifo, a pratica
do arrendamento de terra é uma atividade muito comum: o dono cede, temporariamente, sua
terra para outra pessoa plantar, mediante um pagamento que pode ser em dinheiro ou através
da divisdo da producdo. Muitos posseiros negociavam o arrendamento de nossas terras para o
plantio da cana-de-agucar destinada a fabricacdo de melago e rapadura (dai, o nome “Serra do
Engenho™). Ocorre que essa pratica estava fazendo com que muitos posseiros solicitassem o
“arrendamento” e depois se recusassem a deixar a terra, alegando, perante as autoridades
locais (cartorios, por exemplo), ser seus legitimos donos, exibindo “recibos de compra e
venda”.

Os moradores dizem que ha recibos com assinaturas falsas ou que foram obtidas de
forma ilicita, sem que o morador tivesse clareza do que estava assinando ou imprimindo suas
digitais, por ser analfabeto. Com o aumento das tensGes, as liderancas proibiram o
arrendamento da terra para posseiros, permitindo-o apenas entre parentes. Com essas
medidas, as tensdes diminuiram, mas ainda ha posseiros ocupando a area e reivindicando sua
posse na Justica.

Entre as décadas de 1980 e 1990, as familias da Serra do Engenho estiveram conosco
na luta pela demarcacdo. Durante a producdo do Laudo Pericial de 1992, aqueles grupos
familiares reconheciam e eram reconhecidos como nossos parentes; ainda assim, essas terras
ficaram de fora do territorio delimitado, porque ja se encontravam quase que completamente
tomadas por posseiros, ndo sendo consideradas, pelos 6rgdos do Estado, como ‘“area
indigena”.

Com o passar dos anos, algumas familias Jiripanko locais se uniram, por casamento, a
grupos familiares de posseiros, tornando ainda mais dificil, em diversas situacOes, estabelecer
as fronteiras entre quem € Jiripank6 e quem ndo é indigena. Muitas liderancas que lutam,

ainda hoje, pela incluséo dessa area num novo processo de delimitacdo dizem que, naquele
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periodo, as familias Jiripankd ali residentes ndo quiseram entrar em confrontos com o0s
posseiros, seja por temor de represalias, seja pelos lagos de parentesco que ja haviam se

estabelecido entre eles.

Como consequéncia dessas relagdes interétnicas, ha situacdes em que, dentro de um
mesmo grupo ou nucleo familiar, é possivel encontrar pessoas que se identificam como
Jiripankd, enquanto outras se declaram ndo indigenas, e sim “brancas”, como costumam dizer
para se distinguir. Essas distin¢Bes trazem consequéncias na vida social dos brancos, que sdo
impedidos de participar de determinados rituais restritos aos Jiripank6 e ndo podem ocupar
fungdes de liderancas politicas ou religiosas, como cacique, pajé, rezador/a e curador/a. Mais
recentemente, estamos implantando uma politica de sé aceitar professores e agentes de salde
indigenas nas escolas e postos de saude.

A inseguranga quanto ao futuro da posse da area faz com que muitos moradores
recorram as relacGes genealdgicas e de parentesco para afirmar ou negar sua identidade
indigena, conforme a situacdo do momento. Como sdo muitos os grupos familiares, ha
situacOes de divergéncias entre pessoas que pdem em duvida a existéncia de relacdo de
parentesco genealdgico com uma determinada pessoa ou familia. A relativa autonomia dos
aldeamentos em relacdo ao poder central do cacique de algum modo atenua essas tensoes,
pois cabe ao lider do grupo familiar resolver os conflitos.

Conversei com Domingos Savio, 53 anos, lideranca politica e religiosa da Serra do
Engenho, sobre as origens do local. Ele me informou que os primeiros moradores foram 0s
seus bisavoés, das familias Bezerra e Cipriano. Disse-me que as terras do Pajed, Mamédio e
Chapada foram, em boa parte, griladas, sobrando espaco de cultivo aos moradores locais.
Reforcando a pluralidade étnica que forma os Jiripankd, Domingos comentou que uma parte
das familias ali residentes s@o descendentes de povos indigenas da Serrinha dos Caboclos, no
Brejo dos Padres. O Brejo do Padres, como sabemos, era uma misséo religiosa formada por
uma populacdo pluriétnica (Arruti, 1999).

Essa comunidade tem uma particularidade na sua formagdo: as familias indigenas
que vivem aqui ndo sdo descendentes diretos do povo do Ouricuri, sdo da Serrinha
dos Caboclos, em Pankararu. Os casamentos entre os Bernardo, Cristove, Henrique
com os Bezerra, Alexandre e Cipriano, também indigenas, formaram essa aldeia e,
por meio da meagem de terras entre parentes, conseguiram sustentar a posse da terra
restante e depois se juntar a comunidade central, o [aldeamento] Ouricuri, no
processo de reconhecimento do povo nos anos [19]80. (Domingos Savio, 2022).
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Tal como ocorreu com outras areas, parte das terras da Serra do Engenho foram
compradas em lotes por grupos familiares indigenas, num esfor¢o de evitar as invasdes de
posseiros. Essa alteracdo na morfologia espacial ndo modificou a organizacao social, j& que as
familias, com seus titulos de propriedade de terras, formaram aldeamentos, reproduzindo sua
forma socioespacial de ocupar a terra e organizar a comunidade.

Na luta pela demarcacdo, na década de 1990, e devido a intensificacdo dos conflitos,
muitas familias se mudaram para a Serra do Engenho. Os descendentes de Cristove Véio
(Bernardo, Henrique e Cristovao), familia de Maria Chulé e do pajé Elias, vieram do Poco
d’Areia para essa regido. Domingos destacou a importancia da participagdo desses grupos
familiares na luta por reconhecimento étnico e demarcacéo territorial. Infelizmente, a Serra do

Engenho ficou fora dos limites demarcatorios.

O meu pai, Antdnio Bezerra, Arlindo Cristove, Mané Lixandre, Simplicio, Norato,
Marco, Dona Felina, Gelita e Maria da Furna, Gertrudes, Jovelina e Lisso sdo as
familias 14 que, juntos com os demais daqui, colocaram a comunidade como
territorio unificado no processo de reconhecimento. Mas, quando foram medir, a fim
de registrar a terra, preferiram ficar com as posses particulares e sendo registrados
como Jiripankd. Aqui é diferente; sei que isso, no futuro, vai causar problema pela
ndo existéncia de uma terra coletiva. As familias sdo indigenas, mas a terra toda é de
posse individual. Cada familia tem a sua e ndo se configura uma posse coletiva.
(Domingos Savio, 2022).

No depoimento de Domingos Savio, podemos observar que a compra de lotes de terras
por alguns grupos familiares na Serra do Engenho e na Chapada foi uma forma de preservar e
garantir seus direitos juridicos de propriedade ante o perigo das invasdes de posseiros. Em
outras palavras, era preferivel comprar a terra que Ihes pertencia e foi invadida do que correr o
risco de perdé-las na Justica, por acdes impetradas pelos invasores. Por outro lado, essa
configuracdo espacial de lotes individuais se tornou um empecilho para o reconhecimento da
terra e dos seus ocupantes como indigenas. Foi 0 que ocorreu durante o processo de
demarcacgdo, em 1992, em que as regides das serras do Pajed, Simdo, Chapada, do Engenho,
Malaquias e Malhada Vermelha ficaram fora do processo de demarcacdo. No entanto, ainda
que, juridicamente, sejam terras de propriedade individual, sdo coletivamente utilizadas pelos
grupos familiares, seguindo nossa tradicéo.

O fato de a Serra do Engenho néo ter sido inclusa no processo de demarcacdo nao
impede as relagGes entre grupos familiares de outros aldeamentos. As familias Jiripank6 que
vivem ali participam ativamente de nossas festas e cerimonias religiosas, que podem ser

livremente realizadas nas terras demarcadas, sem que sejamos incomodados por brancos.
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Relagdes de solidariedade e reciprocidade também sdo cotidianas e nos consideramos
todos Jiripanko, todos parentes. Para fortalecer os lacos dos grupos familiares da Serra do
Engenho com os grupos familiares das areas demarcadas, como o Ouricuri, mantemos entre
nos o sistema de meagem, sem a intervencdo de brancos. Nosso sistema de meagem €
diferente do sistema do branco. Na meagem dos brancos, a terra é cedida e metade da
producdo é dividida entre o dono da terra e o cultivador. Por sua vez, nosso sistema de
meagem € restrito aos grupos familiares Jiripanké e funciona como um sistema de
“empréstimo” da terra, ndo sendo necessario dividir a producdo como o dono da roga. O
espaco da roca é cedido gratuitamente para quem ndo tem terra suficiente para plantar ou
quando seu plantio ndo deu boa colheita. Sdo acordos de confianga entre grupos familiares
gue se ajudam em caso de necessidade e impedem que brancos venham solicitar a meagem e
depois reivindicar a posse. E dessa maneira que Serra do Engenho consegue proteger suas
terras, impedindo a expansdo dos invasores.

4.5 Araticum

Este aldeamento é parte da &rea do aldeamento Figueiredo, distante,
aproximadamente, 2km do Ouricuri. O assentamento das primeiras familias ocorreu ha cerca
de 20 anos, quando os Jacinto, Vieira e Carapina constituiram ali seus grupos familiares.
Hoje, formam um pequeno aldeamento de aproximadamente 37 pessoas (26 familias). N&do ha
escolas, postos de saude ou outros prédios ou instalagfes. Esses servicos sdo oferecidos a

populacéo local no aldeamento Figueiredo.

Imagem 20 - Vista panoramica da aldeia do Araticum

)

Fote: Aervo doautr, 2023.
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O aldeamento do Araticum fica no limite da area que reivindicamos como nosso
territério para fins de demarcacdo de nossas terras. Os grupos familiares que ali vivem sdo
originarios do aldeamento Figueiredo e fixaram-se em busca de terras para suas rocas. H4 um
grande nimero de familias de posseiros que convivem lado a lado com 0s nossos parentes. No
periodo de demarcacdo de nossa area, em 1992, houve tensdo no local entre posseiros e
familias Jiripankd. Os posseiros temiam ser retirados caso a area fosse demarcada. Como a
area ficou fora da demarcacdo, o nimero de posseiros, desde entdo, tem aumentado. Nossos
parentes do Araticum frequentam terreiros e participam de festas e cerimonias religiosas em

aldeamentos vizinhos.
4.6 Tabuleiro

Esta area é assim denominada por constituir-se numa faixa de terras férteis um pouco
mais elevadas e planas, conhecida como “travessio”. E utilizada para plantio e criagio
animal, dependendo da época do ano e do regime de chuvas. Possui cerca de 35 casas de
alvenaria, uma capela catdlica, uma cisterna comunitaria, uma casa de farinha em atividade e
outra desativada. Nao possui escola ou posto de salde.

Tal como ocorreu com as demais areas por nds ocupada, no inicio do século 20, o
Tabuleiro foi loteado pelos descendentes do major Marques, o que possibilitou a invaséo de
posseiros que reivindicam sua posse até hoje. Algumas familias residentes de posseiros
alegam ser herdeiras do major e, por essa razéo, se recusam a abandonar o local. No entanto, a
area € parte das terras que pertenciam ao major e que foram vendidas para Zé Carapina em
1894.

Sob anonimato, alguns moradores Jiripankd contaram que, décadas atras e ainda hoje,
familias de posseiros tentam forcar a compra de pequenos lotes por precos muito baixos,
alegando direito de heranca por serem parentes do major. Contrariando as orientagdes das
liderangas, algumas familias Jiripankd, principalmente aquelas constituidas por
intercasamentos com brancos, vendem suas terras aos posseiros que, logo apds se instalarem,
ampliavam suas posses para quatro ou cinco tarefas'®. O resultado é que, hoje em dia, 0

numero de familias de posseiros € maior que o de familias Jiripankd. Atualmente, das cerca de

'8 Tarefa é uma unidade de medida agraria de uso comum no Nordeste brasileiro. O valor de uma tarefa é muito
variavel, conforme o Estado ou a regido. Em Alagoas, uma tarefa equivale a, aproximadamente, 3.025m2. Fonte:
SILVA, José Reinaldo Nogueira da. Etnomatematica: abordagem dos diversos tipos de unidades de medidas e
sua utilizacdo no Sertdo alagoano. 2016. 135f. Dissertacdo (Mestrado Profissional em Matematica) — Programa
de Mestrado Profissional em Matematica em Rede Nacional, Instituto de Matematica, Universidade Federal de
Alagoas, Maceio, 2016.
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35 familias de moradores, 14 (aproximadamente 60 pessoas) se identificam como Jiripanko.
Boa parte das familias de posseiros sdo descendentes das familias de major e Firmino
Marques, antigos “coronéis” da regido.

Como a area ficou de fora da delimitacdo de 1992, as familias Jiripanko locais tiveram
que comprar pedacos de terras dos proprios posseiros; ainda assim, existe um clima de tenséo
permanente, porque 0s posseiros temem a demarcacéo da area e sua desintrusao.

Os grupos familiares desta area possuem relacBes muito proximas com 0S grupos
familiares dos Cristovao e Casé, por meio de casamentos intergrupais. Por essa razdo, apesar
de viverem “cercados” por posseiros, seus lacos de parentesco com aquelas familias sdo
importantes para manté-los como membros de nossa coletividade, com a qual se identificam.
Os moradores mais antigos contam que a area foi, originalmente, ocupada pelo grupo familiar

dos Ambrdsio, que residia nas proximidades da Fonte do Celeste, no sopé do Serrote do Bia.

Imagem 21 - Vista panoramica da aldeia do Tabuleiro

Apesar das “relagdes cordiais” entre posseiros e grupos familiares Jiripanko, as
tensbes afloram quando o assunto é a retomada da demarcacdo. Nesse sentido, as relagdes
entre nossos parentes € os brancos locais oscilam entre “cordialidade” e “conflito”. Como as
familias Jiripankd se sentem isoladas em relacdo aos posseiros, sdo frequentes as visitas a
outros aldeamentos, para participarem de cerimdnias rituais, festas, jogos de futebol, rituais de
cura de benzedores/as e curadores/as. Desse modo, apesar de geograficamente separados,
mantemos nossa unidade social, que nos traz o sentimento de pertencimento a um mesmo

grupo étnico.
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4.7 Poco d’Areia

O aldeamento tem uma area 879 tarefas e uma populacdo estimada em 178 moradores
(aproximadamente 128 familias). Dista, aproximadamente, 12km do aldeamento considerado
principal do Ouricuri e 8km da cidade de Pariconha, & margem direita do Rio Moxotd, na
divisa entre os Estados de Alagoas e Pernambuco. Trata-se de uma regido de Mata da
Caatinga, com clima semidrido, terreno arenoso e pedregoso utilizado na cria¢do de caprinos.

Quase todas as casas sdo de alvenaria, algumas poucas séo de taipa. Como néo existe
agua encanada, as familias construiram cisternas que armazenam a agua das chuvas de
inverno. No periodo seco, as cisternas sao abastecidas com carros-pipa da prefeitura; porém,
nem sempre eles sdo enviados e a populacdo se vé obrigada a comprar agua de empresas
privadas. Ha fornecimento de energia elétrica e servico mdvel de telefone e de internet. Possui
uma escola com apenas uma sala de aula, uma capela catolica, um terreiro e dois porés.

A ocupagdo da area do Pogo d’Areia por grupos Pankararu e Jiripanké é tdo antiga
quanto a area de ocupacdo do Ouricuri. As duas margens do Rio Moxoté (dos lados
pernambucano e alagoano) séo, historicamente, ocupadas por grupos familiares de Brejo do
Padres. As memdrias mais antigas, dos mais velhos, dizem que ali fixaram-se as familias
Cipriano e Barbado, dando origem aos aldeamentos Cachoeira, Po¢o dos Cagados e Poco das
Pedras (no lado de Pernambucano). Na margem alagoana, as familias Bernardino, Alexandre,

Gabdo, Cristove, Emidio e Badu teriam constituido os aldeamentos Serraria e Pogo d’Areia®,

Aqui sempre foi uma comunidade indigena, assim ndo reconhecida ainda. A nossa
familia é dali, da Tapera e da Serrinha dos Caboco, no Brejo, quando meus bisavés
tanto da parte do meu pai de quanto de minha mée [chegaram]. Essa comunidade é
uma posse particular e a principal dona era a minha bisavé Bernardina, avé do meu
pai Domingos, e depois [a posse da terra passou] para a mae dele, Maria Rosa
Bernardina, e, por fim, passou para 0 meu pai e os irmdo dele, minha tia Benta e
Simplicio. Tia Benta sempre morou do lado de Pernambuco, tio Simplicio foi morar
na Serra do Engenho e meu pai ficou aqui, onde é o centro da comunidade, junto
com meu tio Emidio, irmdo da minha mée e de tia Afonsina, prima carnal do meu
pai. Depois que se casaram, vieram morar aqui por mando de Maria José [Mée Z¢€],
ima da minha avé Maria Rosa. Depois, com o apoio dos meus avés, chegaram outros
indios. A terra era até boa em tamanho e dava para todo mundo, era para ndo deixar
espaco para invasores, mas ndo adiantou muito. Os poderosos arrumaram uma forma
de tomar a terra por compra duvidosa e aqui sempre fomos pouca gente, tirando aqui
essa regidozinha onde a gente mora, o terreiro, 0 por6, mais para cima, em direcao
ao Ouricuri, ndo estd mais com a gente e s6 parou mais quando todo mundo aqui foi
registrado como Jiripankd, como de fato a gente é, mas ndo é um problema resolvido
ainda. (Domingos Savio, 2022).

1% Eu, Cicero, tenho muitas memérias de infincia no Pogo d’Areia. Ali, vive parte dos parentes da minha mae.
Quando crianga, eu ia com meus pais e tios para as festas no terreiro do Tamarindo e participava de pescarias.
S&o as melhores lembrancas de minha infancia.
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No depoimento de Domingos, assim como em outros, fica evidente que uma de nossas
estratégias para permanecermos na area era a compra de lotes de terra. Ainda assim, 0s
posseiros invadiam e reivindicavam a posse, exibindo documentos, em geral, “recibos de
compra e venda” sem valor legal, para nos expulsar. Por estar muito préxima ao Rio Moxoto,
esta area foi sempre cobigada por posseiros, grileiros e fazendeiros.

As margens do Rio Moxotd eram um antigo territorio de caga, pesca e coleta, area de
terras férteis e importante fonte de abastecimento de agua para 0s parentes que vinham de
areas distantes em Alagoas, Pernambuco e Bahia no periodo de estiagem. Mesmo o Moxotd
sendo um rio permanente, no periodo de estiagem, suas dguas baixam e umas das formas de
se conseguir agua € cavar o leito seco, coletar a agua que se acumula nos orificios das pedras
(“pogos”, como denominamos) e nas cavernas subterrdneas que se formam sob fontes de
agua. Com a construcdo de uma hidrelétrica pelo Governo de Pernambuco, boa parte das
terras que ocupavamos foram inundadas para a formacdo de um lago artificial. Apds o
término das obras, a area foi cedida a uma empresa privada, que desenvolveu e implantou um
projeto de agricultura e de pesca, loteou e vendeu as propriedades para pequenos e médios
produtores rurais. E neste contexto que os grupos familiares do Pogo d’Areia vivem hoje.

De acordo com o depoimento de Domingos, apesar de esta area ter ficado de fora da
demarcagdo, o fato de termos obtido, oficialmente, o “reconhecimento étnico” como povo
indigena contribuiu para atenuar os conflitos. Alem disso, estratégias de ocupagdo e
mobilizacdo, como o assentando de terreiro e poro, a organizacdo dos moradores para impedir
novas invasdes de posseiros e 0 apoio das liderancas, fizeram com que o processo de
usurpacdo daquelas terras desacelerasse nas Gltimas décadas. Domingos conclui: “mas nao é

um problema resolvido ainda”.

Imagem 22 - Vista panoramica da aldeia do Poco d’Areia

Fonte: Lucilene Nascimento, 2023.
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Imagem 23 - Mata da Catinga do Poco de Areia

Fonte: Lucilene Nascimento, 2023.

Imagem 24 - Lagoa do Aldeia do Pogo d’Areia

Fonte: Gracilene Gomes, 2023.

4.8 Capim

O aldeamento Capim fica a cerca de 5km da aldeia Ouricuri, fora da area delimitada
em 1992. A terra foi adquirida atraves de compra e, por isso, a Funai ndo a reconhece como
Terra Indigena. Ali, vivem cerca de 10 familias Jiripanko que se fixaram na década de 1980,
além de grupos familiares Karuazu, Pankararu e familias de posseiros. H4 uma escola e um
posto de salde que atende a populacdo local e os moradores proximos. No ano 2000, foram
fundados o terreiro e o por6 de Maria Antonia da Concei¢do (conhecida por Dona Maria
Preta). A fundacdo do terreiro de Dona Maria Preta contribuiu para estreitar ainda mais as
relagcdes entre os parentes do Capim e os parentes de outros aldeamentos, principalmente do

Ouricuri. Com frequéncia, recebemos convites dos moradores do Capim para participar de



107

cerimonias rituais e os convidamos também. O estreitamento dessas relagfes, no entanto, tem
desagradado os moradores evangeélicos (indigenas e posseiros), que nos acusam de praticar
rituais de “macumba’ ou “feiticaria”.

Foi dificil encontrar moradores que contassem a historia de formacdo daquele
aldeamento. E que, no passado, aquelas terras foram adquiridas por compra de lotes que
foram repassados, revendidos e ocupados por familias Jiripanké e posseiros. S&o os lagos de
parentesco, principalmente através de casamentos entre grupos familiares Jiripank6 do Capim
com pessoas de outros grupos familiares, que mantém o “povo do Capim” como parte da
nossa coletividade de parentes.

Conversei com Valmir Vieira, 45 anos, um dos filhos de Dona Maria Preta, falecida

em 2007, sobre a formagdo do aldeamento.

Aqui eu ndo sei quem criou esse lugar, sO sei que meus pais vieram morar aqui
vindo da Tapera e compraram esse terreninho aqui, sé esse e ali mais para cima no
Serrote onde a gente planta. Eu sempre soube que sou indio, mas por um tempo a
gente ficou assim meio isolado e s6 ia para o Brejo dos Padres para as Festas dos
Homens [os Praias]. Mas, mamae sempre conheceu seu Elias de muitos anos e seu
Genésio e quando ndo tinha festa no Brejo a gente ia para casa de seu Elias. Nesse
tempo a aldeia ainda ndo era reconhecida la no Ouricuri. Entdo aqui ndo é uma
aldeia é um povoado com indio, todos sdo Pankararu, uns registrados em Jiripanko,
outros em Karuazu e outros em Katokinn. Minha irma mesmo, a Cida preferiu, se
registrar em Karuazu aldeia do marido, mas eu fiquei onde minha mée foi recebida.
E o que eu sei. (Valmir Vieira, 2022).

Imagem 25 - Residéncias na aldeia do Capim

Fonte: Marisa Santos, 2023.
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Imagem 26 - Area central da aldeia do Capim
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4.9 Caraibeiras dos Teodosios (ou Craibeiras)

Este aldeamento se localiza bem préximo das areas delimitadas em 1992, proximas a
Serra da Sambambaia e da Lagoa do Vitelo. Conta com, aproximadamente, 170 pessoas
(cerca de 60 familias). Estas familias teriam se instalado ali na década de 1950, parte delas
oriundas do aldeamento do Ouricuri e que teriam se unido através de casamentos com
familias de agricultores locais ndo indigenas.

As primeiras familias Jiripanké que se instalaram ali foram: Fortunato, Souza e
Capucho — estes dois ultimos tém parentesco com descendentes dos Carapina, Badu, Peba,
Estevo e Gomes (grupos familiares que deram origem ao aldeamento do Ouricuri). Essas
ligacOes genealdgicas e de parentesco de Caraibeiras com os grupos familiares do Ouricuri se
revelam em diversos contextos e situacGes sociais: nos convites para festas e celebracoes
religiosas e na participagdo de lideres de grupos familiares no “Conselho Indigena”, entre
outras atividade que envolvem a coletividade. A area, no entanto, como estd fora de
demarcacdo, € ocupada por posseiros que se dizem “legitimos proprietarios”, por “compra” ou

por “heranca familiar”.
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Imagem 27 - Area residencial do aldeamento
Caraibeiras dos Teoddsios

Fonte: Selma Bezerra, 2023.

Imagem 28 - Vista do aldeamento Caraibeiras dos
Teodosios
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Fonte: Selrﬁé Bezerra, 2023.

Caraibeiras ¢ um aldeamento no meio da Mata da Caatinga, lugar de passagem para
chegar ao Estado de Pernambuco pela Volta do Moxot6 e aos municipios de Delmiro
Gouveia, em Alagoas, e Paulo Afonso, na Bahia. E a principal rota de transporte de produtos
que no6s e os brancos produzimos e comercializamos, como carne de ovinos e caprinos,
farinha de mandioca e macaxeira.

Conversei com Selma Bezerra, lider comunitaria descendente de Teoddsio Marques,
irmdo do major Marques. Seu marido, Pankararu, é da familia dos Fausto Capucho, vindos de
Brejo dos Padres. Selma e ele se identificam como Jiripankd. Ela desenvolve um trabalho
com a juventude do aldeamento dos Teododsios em parceria com a lider comunitaria do
Ouricuri, Cleide Gomes, sobrinha-neta do pajé Elias. Ambas atuam em atividades ligadas as

pastorais da Igreja Catdlica.
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De inicio, pensei em ndo colher o depoimento de Selma e Cleide, devido a
participacao delas na catequese de criancas e jovens do aldeamento dos Teoddsios. Na minha
opinido, elas estariam repetindo o que os colonizadores portugueses fizeram conosco,
“demonizando” nossa religido e impondo o cristianismo. No entanto, apds refletir melhor,
percebi que, em nossos rituais, ha muitos elementos do catolicismo — o que ndo nos
surpreende, tendo em vista os séculos em que nossos antepassados viveram em missGes
religiosas. Alids, nossos parentes Pankararu constituiram sua identidade étnica no “caldeirdo
étnico-cultural” da Missdo Religiosa de Brejo dos Padres.

Percebi também, nas conversas com Selma e Cleide, que, mesmo sendo catequistas,
elas ndo impediam ou “demonizavam” nossa religido, ao contrario: deixaram claro que o
papel delas ndo era de evangelizacdo, e sim de levar bons ensinamentos as criancas e aos
jovens que, segundo elas, estdo ficando cada vez mais “perdidos”, se alcoolizando e “fazendo
coisas erradas”. Por fim, pensei que o depoimento delas poderia ser importante para
demonstrar ao leitor a complexidade sociocultural Jiripanké e afastar a ideia de uma “pureza
cultural” dos povos indigenas, como se isso nos tornasse “menos indigenas”.

Como a questdo da influéncia do cristianismo ndo € o tema deste trabalho, me ative ao
gue me interessava entender nesta parte da pesquisa: a origem de formacéo dos aldeamentos.

Falando sobre o aldeamento dos Teododsios, Selma comentou:

Meu tataravd Teoddsio Marques adquiriu essas terras do Baréo de Agua Branca para
criar animais. Essa regido aqui toda é boa para criar, plantar. Entdo, fez uma casa
para ele e foi ajuntando os moradores que trabalhavam para ele no Caraibeiras, [esta
area] foi formada por familias de vaqueiros. Ali, mais na frente, tem a fonte velha,
que foi cavada para dar agua para os animais e para eles mesmo. Tinha uma
reservada para isso. Foi na metade do século 19, sdo da Bahia e eram boiadeiros.
Essa regido, até o Moxoto, forma areas usadas para criar animais. O outro irméo
dele, Felix de Souza, foi para a regido onde hoje é a cidade de Pariconha. (Selma
Bezerra, 2022).

Por ser descendente do major Marques, Selma acentua que “os indios, quando
chegaram”, foram “aceitos como moradores” nas terras do Major. Quando lhe perguntei sobre
a presenca indigena nas terras do atual aldeamento dos Teoddsios, ela respondeu que “o
contato com os indios ndo foi muito, porque a ocupacdo deles sempre foi mais pra 14, na
Caatinga e [no] Moxotd. Essa regido aqui fica muito longe”. E concluiu: “o convivio sempre

foi muito bom”.
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Eu sei que Caraibeiras é mais antiga que Pariconha; na verdade, é o primeiro
povoado instituido no Alto Sertdo de Alagoas. O contato com os indios nao foi
muito, porque a ocupacdo deles sempre foi mais pra 14, na Caatinga e [no] Moxoté.
Essa regido aqui fica muito longe, eu acho que so agora, nos anos [19]50 e [19]70, é
que chegaram a familia do meu marido, os Capucho, os Pebas, os Tomas, 0s
Caribés, mas sd soubemos que eram indigenas quando comecaram [a] ir para o
Pinhancol, ali pertinho, para a casa de Mané Joaquim. Meus av0s ndo eram
indigenas, mas, sempre que podiam, ia pra la assistir [a televisdo], eu também
[risos], ai me casei com um indigena [...]. O convivio sempre foi muito bom. (Selma
Bezerra, 2022).

Considero importante ouvir uma interlocutora branca casada com um indigena para
tentar compreender seu ponto de vista sobre nossas formas de ocupagdo dos espagos
territoriais e nossa identidade étnica indigena. Ao dizer que 0 major “aceitou os moradores”
indigenas em suas terras, ndo € mencionado que as primeiras levas de grupos familiares
Pankararu que ali chegaram vieram como trabalhadores rurais e viviam em condigOes
andlogas a escraviddo, “trabalhando em troca de comida”, como contam os mais velhos.
Quanto ao “convivio” entre brancos e Jiripanko ser considerado por ela como “muito bom”,
se deve ao fato de que as terras dos Teoddsios ficaram fora da demarcacéo e, hoje, sdo quase
que completamente tomadas por posseiros. As poucas familias Jiripanké que ali vivem

frequentam o terreiro do Pinhancol, o mais proximo.

410 Volta do Moxoto

Este aldeamento esta localizado a margem pernambucana do Rio Moxot6. A ocupacao
desta area pelos Pankararu remonta ao periodo de fundacdo da missdo de Brejo dos Padres;
alids, esta area € contigua ao territorio missioneiro. Por ser uma area cortada por rio, numa
regido semiarida, antes mesmo da conquista dos colonizadores portugueses, ja era habitada
por povos indigenas diversos, denominados, genericamente, “Cariris” pelos colonizadores.
Suas terras férteis logo despertaram o interesse dos colonos em implantar fazendas e missfes
religiosas e, utilizando-se da mdo de obra indigena, desenvolver agricultura e criacdo de
animais na regiao.

Essa diversidade étnica e cultural se reflete ainda nos dias de hoje, tendo em vista que
muitas familias ali se identificam como Jiripankd, Kambiw4, Pankararé e Pankararu, dentre
outras. Por essa razdo, resolvi incluir a Volta do Moxoté como parte da coletividade
Jiripankd, embora, em sentido territorial, esta area ndo seja reivindicada por n6s. Sao dois ou

trés grupos familiares que se identificam como Jiripanko.
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Imagem 29 - Aldeamento da Volta do Moxotd, em
Jatoba/PE

Fonte: Acervo do autor, 2023.

S4 (2022) define a Volta do Moxotd como uma 4area de “transito religioso” de diversos
grupos indigenas do Sertdo. De fato, os grupos familiares que se autodefinem como Jiripankd
“transitam” entre os nossos aldeamentos e 0S aldeamentos de outras etnias, € nos
consideramos todos parentes originarios do “Tronco Pankararu”.

Em 1998, um acordo entre a Funai e um fazendeiro permitiu a permanéncia de
algumas familias indigenas numa area da fazenda, onde vivem e trabalham. A questdo
fundiaria na VVolta do Moxot0, no entanto, até hoje ndo esta resolvida e as familias vivem sob

ameaca de expulsdo e sem assisténcia por parte de nenhum 6rgéo do Estado.
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5 O BEM VIVER

Neste capitulo, tratarei das relagdes do povo indigena Jiripankd6 com 0s espacos
fisicos, sociais e cosmoldgicos. Abordarei, ainda que de maneira sucinta, as variadas maneiras
de vivenciarmos as territorialidades — no plural, porque, diferentemente das nocGes de
espacialidade e territorialidade dos brancos, para nos, existem outras dimensfes espaciais,
além desta que conhecemos como “terra”, que sdao habitadas por uma multiplicidade de seres
ndo humanos que vivem no fundo de lagos e rios que secam e voltam a se encher no inverno,
que residem nas Matas da Caatinga, nas serras, nos ventos, em tempestades e friagens, que se
deslocam pelos céus e se manifestam em sons de trovoadas e relampagos ou vém do céu a
terra nos visitar nos terreiros. Ha seres que nos assombram nos caminhos e trilhas, seres que
rondam e entram nas casas das pessoas. Podem intervir em nossos corpos, levando béncaos,
salde e alegria ou doencas, tristeza e morte.

Para nos, a terra tem mdultiplos sentidos que envolvem, num mesmo nivel, as
dimensbes da realidade social e cosmoldgica. A meu ver, essa € uma das principais
dificuldades que encontramos em nossas lutas pela ampliacdo da demarcacdo efetivada em
1992. Para o0s agentes e 6rgdos governamentais, assim como para a populacao regional, as trés
areas demarcadas — Ouricuri, Figueiredo e Pinhancol — sdo suficientes para a nossa
sobrevivéncia fisica. Meus parentes, assim como eu, somos inquiridos com muita frequéncia
por posseiros, grileiros, patrdes, alunos e professores das escolas da cidade ou em conversas
informais com brancos nas ruas: “por que vocés querem mais terra? Tanto mato e vocés ndo
plantam roca por qué?”. A ideia que vem junto com essas indagacdes € de que a terra existe
apenas para produzir alimentos e garantir o sustento das familias. Nesta perspectiva, deixar
terras com areas cobertas com mata, sem cultivo ou pastagem, seria, do ponto de vista do
branco, um “desperdicio”, um indicativo de nossa “pregui¢a de trabalhar” ou um sinal de
nossa “ignorancia” ou “ingenuidade” por nio sabermos “tirar dinheiro da terra”. E o que nos
acostumamos ouvir. Ao tentarmos lhes explicar o nosso ponto de vista, mostram-se
desinteressados, riem ou ironizam nossos costumes e tradi¢fes, pondo em duvida, inclusive, a
nossa identidade étnica indigena, afirmando que, “hoje em dia, ndo tem indio mais”.

No caso especifico dos Jiripanko, a “terra”, como superficie espacial, ndo ¢ um lugar
de fixidez; ao contrario, é um espaco de fluxo permanente de pessoas e de seres ndo humanos
(animais, vegetais e entidades espirituais) que transitam em movimento permanente, sem

reconhecer as fronteiras marcadas pelos invasores.
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Ainda que limitados por cercas de arame farpado, nada nos detém, por mais que
sejamos ameacados pelos invasores, de nos movimentarmos dentro ou fora de nossos
territorios para visitar nossos parentes em outros aldeamentos, construir novos assentamentos,
constituir novos grupos familiares, sair em busca de novos espagos territoriais onde possamos
nos assentar, transformando aquele espago fixo em mais um ponto na extensa rede de
deslocamentos espaciais que mantemos em movimento constante.

As plantas, principalmente no periodo das chuvas, brotam e crescem indiferentes as
cercas dos pastos e plantacdes dos invasores: sobem as serras, cobrem os vales, se espalham
nas planicies e crescem as margens dos riachos temporarios. No passado, contam 0s mais
velhos, esses bens naturais eram mais acessiveis, porque ainda havia maior cobertura vegetal
nas serras e planicies. Hoje, boa parte dessa vegetacdo nativa foi derrubada pelos invasores
para fazer roca e pasto. Arvores como o angico (Anadenanthera macrocarpa), por exemplo,
foram derrubadas para a producéo de madeira de construcdo, cercas, mourdes e estacas para
currais de animais. Outras espécies foram queimadas para a producdo e comercializacdo de
carvao. Por essas razdes, muitas vezes, para conseguirmos produtos naturais de origem animal
ou vegetal para consumo ou uso ritual, temos que caminhar para locais bem distantes, fora da
TI, e nem sempre nos é permitido entrar e coletar nessas areas ocupadas por posseiros.

Nem nos, nem as plantas, 0s animais ou 0s seres sobrenaturais obedecemos as
limitacdes e fronteiras que nos sdo impostas pelas cercas de arme farpado dos invasores de
nossas terras: na vida cotidiana e nos dias de celebracdes, nos deslocamos para 0s
aldeamentos de nossos parentes, ainda que tenhamos que pular cercas para cortar caminhos.
Do mesmo modo, os Encantados se deslocam livremente, vindos de longe para junto de nds
para nos abencoar em terreiros, matas, fontes, riachos e serras que se localizam dentro ou fora
dos limites da TI.

As plantas, os animais, a agua, o vento, a chuva, a seca, nenhum desses elementos
naturais vive aprisionado no espago — e se rebelam contra as fronteiras impostas por posseiros,
grileiros e fazendeiros. Muitos elementos naturais desta regido sdo simbolicamente
importantes para a nossa sobrevivéncia fisica e cultural, ndo se adequam a ideia de
propriedade e limites e se expandem, ramificam e ultrapassam cercas, sobrevoam e correm
livres, como se nada Ihes pudesse impedir de seguir em frente.

Assim é com as plantas da Mata da Caatinga, que nos oferecem sementes, folhas,
flores, caules e raizes utilizadas por nossos pajés, rezadores/as e curadores/as na produgéo de
remedios (garrafadas, lambedores, chas, banhos e unguentos) para diversos males. Essas

plantas sd@o também utilizadas para produzirmos tinturas corporais, tingir objetos cerimoniais,
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produzir flechas, campibs (cachimbos), adornos, cocares de penas, maracas feitos de cabaca
(Lagenaria siceraria) e fibras vegetais de carod (Neoglaziovia variegata) para as roupas e as
mascaras dos Praids, esteiras, cestos, telhados de folhas de palmeira, entre outros usos
cerimoniais ou para a vida cotidiana.

Do ponto de vista juridico, reivindicamos um territorio bem maior que os 215 hectares
demarcados em 1992. Conforme documento anexado do Departamento de Assuntos
Fundiarios da Funai (DAF) e documento de Bens e Patrimonio Publico da Unido, embasados
no Laudo Antropolégico de Maria de Fatima de Brito, nossas terras estdo enquadradas nos
seguintes limites: a Leste da Serra da Chapada (Cabe¢a do Jodo Curto), Serra do Simé&o
(Grota d’Agua) seguindo para a Serra do Cruzeiro (Lagoa da Sambambaia), a Oeste da Lagoa
do Vitelo. Esses seriam os limites da area comprada por Zé Carapina.

No entanto, como vimos no primeiro capitulo, essa area, que era continua, hoje, é
descontinua, devido as sucessivas invasdes de posseiros e fazendeiros. No tempo em que Zé
Carapina a adquiriu, os limites territoriais ndo eram tdo precisos como sdo hoje; eram
definidos por serras, chapadas, riachos e lagoas. Essa € uma das dificuldades que encontramos
para demonstrar aos oOrgdos oficiais de demarcacdo os limites exatos das terras de Zé
Carapina, que eram de 2.200 hectares, conforme consta no Relatorio Antropoldgico de Maria
de Fatima Brito (1992). Por outro lado, como essas terras foram se fragmentando ao longo do
tempo (seja pelos invasores, seja pelo assentamento de novos grupos familiares Pankararu de
Brejo do Padres), ha controvérsias dentro da propria comunidade Jiripankd sobre os reais
limites.

Como ja foi dito, no periodo da demarcacdo, para pacificar os conflitos e a fim e
acelerar o processo demarcatdrio, as liderancgas Jiripankd abriram méo de 1.000 hectares de
terras, ou seja, aproximadamente 46% da area comprada e legalmente registrada em cartério.
Dos 1.200 hectares restantes, ficamos com apenas 215 hectares, ou seja, aproximadamente
18%. Se formos calcular as perdas totais de nossas terras originais, ou seja, 0s 2.200 hectares
inicialmente comprados, tivemos uma reducéo total de aproximadamente 90%.

O que ocorreu, ao longo da histéria, desde que Zé Carapina adquiriu estas terras é que,
devido as invasfes e aos novos assentamentos de aldeia, as populac6es foram se pulverizando
pela area, de modo que ela ndo manteve sua integridade. Muitos grupos familiares que viviam
dentro da area adquirida por Zé Carapina foram expulsos por posseiros e formaram novos
aldeamentos fora dali. Do mesmo modo, posseiros e fazendeiros compraram lotes de terras
dentro da area adquirida por Zé Carapina. Houve, assim, uma desestrutura¢do e um rearranjo

territorial com grupos familiares Jiripanko dentro e fora da area adquirida por Zé Carapina.
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Hoje, 0 que se diz, mas ndo se sabe com certeza, é que, dos 10 aldeamentos atuais,
apenas o Capim e a Caraibeiras dos Teoddsio ndo estariam dentro da area adquirida por Zé
Carapina. No entanto, hd grupos familiares Jiripank6é vivendo nessas areas, junto com
posseiros, do mesmo modo que ha posseiros vivendo nas terras dos nossos aldeamentos. O
consenso que existe entre todos os Jiripank6 é que as trés areas que foram demarcadas em
1992 (Ouricuri, Figueiredo e Pinhancol) ndo representam, nem de longe, a grande area que Zé
Carapina adquiriu e que reivindicamos. Nossa reivindicacdo é que onde houver grupos
familiares Jiripankd assentados é Terra Indigena que deve ser demarcada, independentemente
de ser um territorio continuo ou néo.

Durante a pesquisa, ao conversar com 0s mais velhos e reconstituir suas memorias
sobre esses espacos, ficou muito claro para mim que ndo pensamos a partir de limites ou
fronteiras. Muitos idosos com quem conversei, gquando rememoravam sua infancia e
juventude nesta regido, ndo faziam referéncia a limites espaciais, ainda que ja houvesse
fazendas na area. Eles falavam do espaco referindo-se a aspectos da paisagem, aos acidentes
geograficos: “nds cacavamos na Serra do Engenho”; “nos embrenhavamos na Mata da
Caatinga para pegar prea”; “iamos ao Rio Moxot6 pescar”.

Embora houvesse limites territoriais (as fazendas), havia ainda “espagos vazios”, por
onde era possivel perambular para cacar, pescar, coletar e fazer assentamentos de aldeias. O
espaco medido, esquadrinhado, limitado e cercado como vemos hoje ndo esta na memoria dos
mais velhos, que lamentam viver, hoje, numa “prisdo”, impedidos de caminhar livremente
como no passado. Apesar da aridez do clima e da pouca fertilidade do solo, os mais velhos
descrevem uma paisagem povoada por uma diversidade de plantas e animais que, hoje em dia,
estdo extintos ou em processo de extingdo. As areas que eram de matas foram substituidas por
pastagens e plantacdes. A ocupacdo e a drastica reducdo de nossa area pelos posseiros nos
obrigaram a reproduzir o seu sistema de producdo. Atualmente, restam poucos espagos onde
ainda é possivel fazer caca, pesca e coleta; toda a terra “tem um dono”.

Os mais velhos contam que, até meados do século 20, momento em que se intensifica
a invasdo de posseiros, esta area era povoada por diversas espécies animais: aves, como galos-
de-campina (Paroaria dominicana), jesus-meu-deus (ou tico-tico) (Zonotrichia capensis),
sabia (Turdidae), azuldo (Cyanocompsa brissonii), papa-capim (Sporophila nigricollis),
corrupido (Icterus jamacaii), rolinha fogo-pagd (Columbina squammata), asa branca
(Patagioenas picazuro); répteis, como cascaveis (Crotalus durissus), jararacas (Bothrops
jararaca), lagartos (Gymnodactylus geckoides Spix), catengas (lagartixas) (Phyllopezus

pollicaris) calangos (Tropidurus torquatus), teits (Tupinambis) e diversas espécies de sapos,
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rds e pererecas; mamiferos, como pred (Cavia aperea), tatu-peba (Euphractus sexcinctus),
tamandua (Myrmecophaga tridactyla), moco (uma espécie de roedor) (Kerodon rupestris),
gato-do-mato (Leopardus tigrinus), entre outros.

Para visualizarmos com mais clareza a organizagdo socioespacial, apresento, adiante,
um mapa das areas que tradicionalmente ocupamos e que, hoje, encontram-se invadidas em
boa parte por posseiros. Destacam-se: em verde, a area demarcada; em azul mais claro, a area
que estd em processo de demarcacdo; em laranja, a “Caatinga aberta”, espacos que utilizamos
como recurso alimentar e regido cosmoldgica desde tempos imemoriais.

Proximas a aldeia Ouricuri, ficam as serras do Pajed, Pajet de Fora e do Siméo e a
Grota do Morcegueiro. Nas terras planas, a “Caatinga aberta”, depois do antigo “travessao”
(uma faixa de terras a Oeste da aldeia Ouricuri, no entorno da area da Caatinga e da Salina).
Antes da intensificacdo das invasdes, essa regido era de uso coletivo para plantio ou criacdo
animal e cercada de madeira muito resistente da arvore do perereiro (Aspidosperma
pyrifolium) para demarcar nosso espaco e impedir as invasdes. Faziam parte dessa area o
Riacho do Ouricuri, Morrinhos, Serrote do Bode, Serrote dos Ovos, Serra do Lagartixo, Serra
do Minador, Saco do Juazeiro, Serrote Preto, Morro do Bode (perto do Olho d’Agua, uma
fonte de agua), Serra da Cachoeira e Serrote do Gato.

As serras da Sambambaia e do Cardoso, os serrotes do Longuinha, do Bia e Pelado e a
Pedra do Ouricurizeiro sdo regifes habitadas por grupos familiares Jiripankd, de uso
tradicional fora dos limites em estudo para demarcacdo. Como parte de nossas reivindicacoes
pela ampliacdo da nossa Terra, estdo: Morro da Areia, Alto do Bia, Alto do Celeste, Alto da
Fome ou de Cornélio, Longuinha, Raso da Salina, Morro da Imburana, Raso do Bom Nome,
Raso do Vitelo e Aguiadas. Reivindicamos, ainda, os “baixios”, vales como o Entre Serras do
Simao e Pajeu, Baixas do Tinguizeiro, Funda da Raposa e do Tatu, os riachos da Fonte do
Ouricuri, do Pajeu, do Jegue, da Salina, do Nicécio, do Bia, do Tatu, da Jiboia, do Longuinha,
da Maracana, da Raposa, do Minador e das Pirrinhas. E trés lagoas: Vitelo, Sambambaia e do
Folgador.

A nocdo de espaco aberto, ainda que parcialmente ocupado por fazendeiros, fica
evidenciada na fala de Manuel Francisco dos Santos, 89 anos, morador do aldeamento do

Ouricuri, antigo cacador e pescador na regido do Rio Moxotd e nas areas abertas da Caatinga.

[...] no tempo do meu pai, aqui ja tinha nés, os cabocos, e ele criou a gente pescando
no Moxotd e cagcando no Raso da Caatinga. Ele ia muito para o Raso do Tatu, que
fica ali para riba, na cabeca da Serra do Simdo. Ele ndo tinha roca, a roca dele era o
mato. Quando chegava [com carne de caga e vegetais], ele trocava com 0s outros
[familias] por feijéo, farinha. N&o era bem uma troca, mée levava uma caga e 0s
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meus tios ja mandavam o que a gente ndo tinha. Era ruim, porque os tempos de fome
vinham. Tinha dono de terra que ndo queria ver um caboco nem no pé da cerca.
Outros ndo, eram melhores. Ndo tem um caboco aqui que ndo comeu corrd [uma
espécie de peixe] do Moxotd. Mas, agora, acabou-se tudo, Moxotd secou, a Caatinga
tem tanto dono e nods aqui, esperando. (Manoel Francisco dos Santos, 2022).

O Rio Moxotd, o unico perene no periodo de seca, teve (e ainda tem) um papel
importante na sociocosmologia Jiripankd. As terras Umidas, cobertas de matas nas
proximidades do rio, e a abundancia de peixes, crustaceos e outros animais terrestres fazem
dessa regido uma porcao espacial importante no sistema de vida Jiripankd. Na vazante, no
periodo das trovoadas, entre os meses de dezembro e janeiro, € o tempo em que muitas
familias Jiripankd se deslocam a regido e vao a pescaria do peixe curimatd ou crumata
(Prochilodus lineatus). Quando, no periodo de seca, as dguas do rio baixam, formam-se os
“pogos d’agua” entre as pedras rio, e ali fazemos as “tinguijadas”, uma mistura feita de sabura
(residuo amarelo e amargo, proveniente do pdlen de abelhas) ou propolis da abelha sem ferrdo
chamada arapua (Trigona spinipes), uma espécie nativa de abelha encontrada na regido. O

cozido é altamente tdxico para os peixes e os faz emergir, facilitando a captura.
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Mapa 9 - Area territorial reivindicada pelo povo Jiripanké
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Fonte: Elaborado pelo éutor, 2023.

Na conversa em que reuni meu pai, Jovino Pereira, Seu Jodo Batista (esposo de uma
tia, irmd da minha mde), Seu Mane de Chico e Seu Reginaldo, o rio é descrito como “um
parente” (um av6, um pai, um compadre), por fornecer alimentos nos momentos dificeis de
escassez alimentar. Eles se lembraram, emocionados, da longa estiagem, na década de 1970,
em que, sem alternativa de alimentos, as familias tiveram que comer as “comidas brutas”,
como sao chamadas plantas ndo comestiveis por n6s, como macambira (Bromelia laciniosa),
mucuna (Mucuna), xique-xique (Pilosocereus gounellei) e mani¢oba (Manihot caerulescens).

A seguir, transcrevo parte da conversa que mantive com Jodo Batista, 72 anos,

morador do Ouricuri, pescador, cagcador e coletor de mel.



120

O Moxot6 é um pai para todo mundo aqui neste lugar e da regido toda, tanto caboco
e 0s branco tudinho, mas se tiver coragem [risos]. Eu mesmo e meus irmdo fomos
tudo criado do mato do Moxoto, ali eu aprendi a cagar e pescar com meu pai e meus
tios. Porque eu comparo ele como um pai, acho que estd mais para avd mesmo ou
compadre [risos], porque meu pai ia buscar socorro no Moxoté e no mato para criar
noés e depois eu também ia la para criar meus filhos, entdo. Se cai trovoada boa,
vamos |4 pegar crumatd; se as aguas apartam, vamos la para tinguijada, mas essa
derradeira o povo ndo faz mais, ndo! Estdo ricos [risos]! Antigamente, era o que a
gente tinha e ninguém morreu de fome, até fazer umas barragens desgracadas ai pra
riba, na cabeceira do riacho. Isso acabou com os peixes. Matou o rio. (Jodo Batista,
2022).

Além da pesca, havia as expedicOes de cacadas noturnas, destinadas & caca de animais

de habitos noturnos que habitavam as matas das serras.

[...] eu tinha 14 para 15 anos e ia a noite, com meu pai, para 0 mato. Era um frio
danado. Naquele tempo, tinha muita caca e, quando era tempo de lua clara, a gente
ia cagar para pegar tatu-peba, tamandua, gambirra [uma espécie de gambd], essas
cagas que gostam da noite. Ja tem a regido certa, nas serras do Cardoso, Cruzeiro,
Lagartixo e Minador, mas também a gente ia pelo Alto da Imburana, Caldeira do
Gato e Morro Vermelho. J& aqui, nas serras perto da aldeia, a gente usava mais para
cacar mocO. Naquele tempo, 0 Raso [as planicies de Mata da Caatinga] ndo era
muito cheio de cerca e a gente daqui tudinho podia ir cacar. Mas, hoje, tem gente
que até ameaca de prisdo ou de morte. Eu ainda caco, ja sou de idade, mas ndo é por
necessidade, é mais por lembranca de onde andei mais meu pai € meus tios. Mas 0s
tempos estdo mudando. (Jodo Batista, 2022).

Entre nds, assim como ocorre com outros grupos amerindios, os deslocamentos
espaciais e a busca por alimentos eram um trabalho coletivo que garantia o sustento de todas
as familias. Hoje em dia, com a invasdo dos posseiros, houve uma mudanga radical no uso dos
espagos. A existéncia de “propriedades particulares”, lotes cercados de arame farpado,
restringiu a atividade produtiva a um espaco privado e a producdo é voltada para o sustento
exclusivo das familias nucleares dos produtores. O excedente € vendido nas feiras da cidade.

Na conversa que mantive com o Seu Arlindo Pereira, 84 anos, fica claro que o uso

coletivo dos espacos era um marcador importante no nosso modo de vida.

[...] quando meu pai veio morar aqui [no aldeamento] na Serrinha, eu nem era
nascido ainda. A nossa area de plantar sempre foi ali, na Serra do Pajeu; ali vinha
muita gente do Ouricuri para plantar mandioca, principalmente mandioca. O barro
vermelho daqui sustenta mais tempo e a temperatura é mais fria. Outros plantam na
Serra do Pajed de Fora, Momédio e Coragdo da Terra, tudo aqui em cima. O servigo
sempre foi coletivo. Comecava numa roga, assim, dia de segunda, e enquanto ndo
terminava a Gltima roga, demorasse o tempo que fosse, a gente ndo parava. E assim
também nas limpas e nas farinhadas. Era também um tempo para arrumar paquera
nas farinhadas [risos]. Mas ndo é suficiente. Tem familia com 10 ou 12 pessoas para
ser sustentada numa tarefa de terra, ai fica dificil, mas a gente sempre da um jeito.
Al [nas serras], a gente sempre produziu para comer €, as vezes, vendia um pouco.
(Arlindo Pereira, 2022).
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A coleta de frutos, raizes, folhas e sementes era (e ainda €) uma atividade das
mulheres, embora os homens possam, ocasionalmente, participar quando ndo estdo
trabalhando nas propriedades dos fazendeiros. Elas se organizavam em expedicdes para fazer
a coleta nas matas e, nos periodos de seca, essas expedi¢es contribuiam para complementar a
alimentacdo da familia.

Na memoria de minha mée, Cilene, 60 anos, aparece o imbu (ou umbu) nas Matas:

[...] Cansei de sair de madrugadinha com minhas irmés e umas comadres para o
Pinhancol buscar imbu. E um pouco longe daqui do Ouricuri, a gente ia de
madrugadinha e, quando era umas seis horas, ja ia chegando com os cestos de imbu
e ali ia ajeitar para dar comida a nossos meninos com alguma caga que tivesse: um
pred, um franguinho, um mocd, um peixe, essas coisas assim. (Cilene Maria de Jesus
dos Santos, 2022).

Maria Aparecida, 45 anos, professora da Educacdo Basica na Escola Indigena José
Carapina e moradora do Ouricuri, relembra que, na infancia, acompanhava sua mée e 0s
irmaos para coletar lenha e o fruto da quixaba (Sideroxylon obtusifolium), uma planta nativa
das planicies de Matas da Caatinga. Como se pode ver no depoimento dela, o cercamento dos

posseiros j& constituia um impedimento a livre circulac&o.

[...] no tempo da quixaba, era muito para bom sair para buscar, junto com meus
irmdos e minha méae. E ali pertinho, nas beiradas do Riacho da Salina. A gente ia
cedinho e uns traziam os cestos com quixaba e outros traziam lenha. As vezes, dava
sorte, se a gente pegasse um teil [espécie de lagarto] comendo com as quixabas ja
estava 0 prato pronto! Mas, hoje em dia, € tanto arame [cerca dos posseiros] que a
gente sO tem gosto de ver. Tanta gente que diz que é dono da Caatinga que eu nunca
vi. Tu ndo lembras no dia que as cabras beberam a dgua boa que ndo levamos e nés
tivemos que beber agua salobra da Fonte da Salina? Acho que as pessoas ndo vao
mais buscar quixaba, mas ndo é porque acabou as quixabeiras, sdo as cercas e 0S
riscos que a gente sofre mesmo. (Maria Aparecida, 2022).

Ao relembrar sua infancia, Maria Sonia, 53 anos, parteira e meizinheira (curandeira),
conhecida como Lia de Hozano, se recorda com tristeza de quando suas avos, mée e tias
saiam para coletar imbu para matar a fome. Eram expedi¢des organizadas por mulheres que,
muitas vezes, levavam seus bebés ou criangas pequenas para amamentar enquanto catavam
imbu. Hoje, reflete ela, a necessidade alimentar continua, mas a liberdade de se deslocar pelo

territorio é impedida pela cerca dos posseiros.

Sempre foi assim, até hoje. Minha mae, avés e tias sempre gostavam de ir buscar
imbu no Pinhacol ou no Vitelo. Elas diziam que esses imbuzeiros eram mais doces,
porque recebiam mais chuvas no tempo do inverno. Ali para os lados do Lagartixo,
no caminho do Pogo d’Areia, também tem imbuzeiro bom, mas sdo menos carnudos,
entdo as mulheres preferiam ir nesse lugar. O imbu tinha vez que eram as Unicas
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coisas que a gente tinha em casa para comer, a gente fazia imbuzada, pagoca e comia
com farinha e alguma caca. E por isso que é uma fruta santa, eu acredito que foram
os Encantados que deixaram no mundo para sustentar a gente nas necessidades [...].
(Maria Sénia do Nascimento, 2022).

A sequir, apresento uma breve descri¢do sobre 0 nosso sistema de uso das terras e 0s
modos que encontramos para viver e produzir no Semiarido. Como se vera, apesar de
vivermos lado a lado com posseiros, mantemos um sistema produtivo distinto do deles, que
nos garante a sobrevivéncia fisica e cultural, ainda que em espagos “imprensados” entre os

brancos invasores.

5.1 A Terra Viva e os Viventes

Como ja comentado, o Sertdo é marcado por periodos prolongados de seca e chuvas
concentradas em trés ou quatro meses por ano (marco a junho). Assim, os deslocamentos da
populacdo que nele vive se tornam uma necessidade diante da busca por alimentos. Hoje, com
as areas cercadas e vigiadas por capangas, tornou-se muito dificil manter esses movimentos
gue, no passado, eram parte da vida cotidiana dos nossos parentes. Como a area esta cercada
por posseiros, boa parte dos recursos naturais foi destruida ou esta em fase de extingéo.

Até as primeiras décadas do século 20, havia, na regido, uma grande variedade de
espécies de animais e vegetais: diversas espécies de caroas (Neoglaziovia variegata), plantas
que forneciam sementes para a confeccdo de colares de contas, cabacas para 0s maracas e 0
campid (cachimbo ritual); diversas espécies de palmeiras utilizadas na producdo de cestos,
peneiras, esteiras, coberturas de casas; estacas para a construcdo de casas, cercas e currais
para animais, lenha. Das lagoas que se formavam no inverno ou as margens dos riachos,
retirdvamos barro de cores diversas para a preparacdo de tinturas para pintar o corpo, tingir e
estampar as roupas dos Praias e para a producao de utensilios de ceramica, como potes para
agua, panelas, pratos, bacias. Havia penas de diversas aves para a producdo de cocares e
outros adornos corporais. Um exemplo dramético de extincdo vegetal é a jurema lisa
(Fabaceae-Mimosoideaena), uma espécie utilizada em nossos rituais religiosos que foi
derrubada pelos posseiros.

As matas foram transformadas em pastagens e terrenos agricolas. No entorno das
residéncias, sdo criadas galinhas, ovelhas, carneiros, cabras, bodes e porcos. No curto periodo
das chuvas, os espacos de criacdo animal sdo transformados em rocas para o plantio de

diversas espécies de feijdo, como feijao de corda (Vigna unguiculata), feijado verde (Phaseolus
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vulgaris L), feijao andu (Cajanus cajan) e fava (Vicia faba), além de milho (Zea mays),
macaxeira (Manihot esculenta), batata-doce (Ipomoea batatas), coentro (Coriandrum
sativum), abobora (Cucurbita), olho roxo (Dieffenbachia picta Schott), picaru, tapicurupiri,

garrancha, trouxinha, urubuzinho, serra grande, preta, pipoca, muguca.

Imagem 30 - Prédio do Banco Comunitario de Sementes

Fonte: Acervo do autor, 2023.

Imagem 31 - Placa de inauguragdo do Banco Comunitario de
Sementes

Fonte: Acervo do autor, 2023.

As terras mais férteis e produtivas estdo sob o controle de posseiros e a producdo das
nossas rogas é para o sustento das familias. O excedente produtivo, quando ha, é vendido no
comércio e nas feiras de Pariconha. Nos associamos a uma Cooperativa Agricola e, em 2017,
criamos um banco de sementes crioulas, para preservar algumas espécies de plantas nativas.
Foi um modo que encontramos para evitar a extin¢do de algumas espécies vegetais e cultiva-

las quando tivermos nossa demarcacao ampliada®.

2 As liderancas dos grupos familiares criaram um coletivo de familias para manutencéo das espécies crioulas em
conjunto: a Cooperativa do Alto Sertdo Alagoano e a Cooperativa de Produtoras e Produtores do Bancos
Comunitarios de Sementes (Coppabacs), que abrangem os municipios de Pariconha, Delmiro Gouveia, Agua
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Nossa producdo alimentar segue os ciclos de seca e chuva (inverno). Quando o
periodo é de chuvas, aproveitamos a umidade da terra para fazer rogas e transportar os
animais (ovinos, caprinos, bovinos) paras as terras planas da Mata da Caatinga. Algumas
espécies de cultivo se desenvolvem melhor nas terras altas das chapadas das serras do Pajeu e
Simdo, que tém clima um pouco mais tmido e ameno em relagdo as terras baixas formadas
por Matas de Caatinga. No entanto, como sdo areas fora dos limites demarcatérios da Funai,

séo frequentes as tensdes e os conflitos com posseiros e grileiros que reivindicam a area.

Imagem 32 - Rogado de milho, coco e banana na
roca (Figueiredo)
777 TR

Imagem 33 - Rogado de milho na roga (Figueiredo)

Fonte: Acervo do autor, 2023.

As terras planas de Mata da Caatinga constituem um bioma singular. Nos periodos de
seca, as plantas nativas da Caatinga, como a palma (Opuntia cochenillifera), uma espécie de
cacto, servem de alimento para 0s pequenos rebanhos de bois, vacas, cabras e bodes. Plantas

nativas sdo também fontes de nossa alimentacdo, como o umbu (Spondias tuberosa), o caju

Branca, Inhapi, Canapi, Olho d’Agua do Casado, Piranhas, Ouro Branco e Santa Cruz do Deserto. Fazem parte
da cooperativa as populagdes dos assentamentos rurais e as comunidades quilombolas e indigenas de Alagoas.
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(Anacardium occidentale), a pinha (Annona squamosa), a pitomba (Talisia esculenta), a
quixaba (Sideroxylon obtusifolium), o araticum (Annona montana), o babdo (Syagrus
flexuosa), o xixique (Pilosocereus gounellei), o quipa (Tacinga inamoena), o bugi (Coccoloba
alnifolia Casar), o miolo da macambira (Bromelia laciniosa) e do xique-xique, além da
cabeca da macambira de flecha, a mucund (Mucuna pruriens), o miolo do pau de licurizeiro, a
raiz de manicoba (Manihot caerulescens), para o feitio de farinhas bravas, e o ouricuri
(Syagrus coronata), que produz um coquinho que usamos como tempero. Também coletamos
lenha e folhas de caroa para a confec¢do das vestes dos Praias.

O aldeamento do Pogo d’Areia se localiza na regido mais arida do nosso territorio, por
isso, quando chega o periodo seco, a populacdo local e os moradores de outros aldeamentos
sobem as serras do Pajeu, na chapada proxima a Serra do Serrote do Jodo, para levar seus
animais para pastar. As terras do Poco d’Areia estdo fora da area demarcada e quase
totalmente tomada por posseiros; ainda assim, h4 manchas de Mata da Caatinga preservadas.
No entanto, o cerco dos invasores impede 0 acesso dos grupos familiares locais a caga, pesca,

coleta de plantas e mel e a criacdo animal.

Imagem 34 - Rogado de macaxeira na
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Imagem 35 - Plantacdo de cana-de-aglcar na Serra do Pajel

ot SRS

Fonte: Acervo do autor, 2023.

Imagem 36 - Criagéo de ovinos e caprinos no aldeamento de Pogo
d’Areia

Fonte: Lucilene Nascimento, 2023.

Reginaldo Pereira, 40 anos, pescador e coletor de mel, conhecido como N4, comenta

sobre as dificuldades de acesso a area devido a ocupacao de posseiros:

[...] essa regido, ndés conhecemos como a palma da nossa mdo, e cada local que
usamos dentro da Caatinga ou no Moxotd, nés damos um nome. Esses que a gente
se ajunta para cacar e para pescar, aqui para nés, que moramos no Pogo d’Areia, é
assim, s6 basta dizer onde é o Poco que qualquer menino daqui sabe onde fica.
Subindo [as serras], a gente tem: Poco da Serraria, d’Areia, Poco dos Cagados,
Caldeirdo do Domingos Gomes, Serra da Cachoeira, Mandim, Santo Antonio, Pedra
Vermelha, Luizinho, Vieira, Exu e Serrote dos Ovos. Bem Ia para cima e, se brincar,
ainda vai mais longe. [...]. J& quando se trata de cacar ou de buscar mel de abelhas, o
mais comum por aqui é abelha de ferrdo, arapua, mosquito, mandassaia. Ai, nos
vamos mais para os pés das serras do Saco do Juazeiro, Cachoeira, Minador e, as
vezes, até perto da Serra Grande, ali do lado de Pernambuco, e no Raso da Caatinga.
Ali, para a Baixa da Raposa, essa regido toda, nés conhecemos. Aqui, a gente
também cria 0s nossos bichos, as cabras, as ovelhas, no taquinho [pedacinho] de
terra que ainda sobrou, o resto ainda esta nas mdos dos posseiros ai. (Reginaldo
Pereira, 2022).
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Ao referir-se aos deslocamentos em direcdo as terras altas e Umidas nos periodos mais
secos, Dona Afonsina Gomes, 89 anos, moradora do Pogo d’Areia, acentua a importancia das
serras do entorno como alternativa para fonte de alimentos, seja devido a aridez do clima e do

solo, seja pela invasao de posseiros que ficaram com as faixas de terras mais férteis.

[...] essas terras [referindo-se ao Pogo d’Areia] sdo da minha familia h& anos. Eram
da minha avé Bernardina Alexandre e a minha mée Maria José herdou. Entdo,
guando me casei, preferi vim para ca, mas nunca deixei as nossas rogas na Chapada
[terras altas]. L&, temos as nossas rogas, la a gente tem o lugar de plantar mandioca,
temos uma casa de farinha que serve para todo mundo. Plantamos feijdo de arranca,
andu, milho, fava, feijdo de corda, essas coisas, e aqui [nas terras baixas] a gente cria
uns bichinhos: cabras, ovelhas... E tem, quer dizer, tinha, muito peixe antes do Rio
Moxoto ser represado. Nunca pensei de sair daqui, aqui criei os meus filhos e agora
meus netos. E o meu lugar. (Dona Afonsina Gomes, 2022).

José Miranda, 67 anos, morador da comunidade Ouricuri, explica como funciona o
sistema de cultivo de alternancia entre as terras altas e as planicies ao longo do ano. O
conhecimento adquirido pela experiéncia e ensinado pelos antepassados faz com que a terra

produza o ano todo.

[...] aqui [entre os Jiripankd] sempre foi dividido nesse negdcio de roca,
principalmente no tempo da planta de feijdo de arranca e do milho, que vai de marco
a setembro. Para a regido mais baixa, mais quente, a gente planta feijdo de arranca,
milho, ab6bora, jerimum, andu, batata, feijdo de corda, essas coisas. Plantamos aqui
nos pés das serras e, se o inverno for bom, até para as Caatingas [&rea de planicie] a
gente arrisca. Se ajunta um povao e uns vdo ajudar os outros, e assim vai trocando
dia. Quem tem dinheiro para gastar, né? JA compra uma tripa para assar [risos] e,
Deus querendo, os Pai Véi dando coragem, a gente tira 0 nosso alimento. Antes, era
mais facil, mas hoje, com a comunidade crescendo, estd mais dificil. Muitos tém que
sair mundo afora para buscar o sustento, cortando cana. Eu mesmo, quando me
casei, j& fui muito. (José Miranda, 2022).

Imagem 37 - Rogado de mandioca na Serra do Pajell

Fonte: Acervo do autor, 2023.
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rra do Pajeu
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Imagem 38 - Rogado de batata na Se
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Diferentemente dos posseiros, nossos parentes trocam produtos alimenticios ao longo
de todo 0 ano, principalmente em tempo de escassez. E muito frequente a troca de alimentos
entre as familias que vivem nas serras mais Umidas e aquelas que vivem em areas de planicies
mais secas. Desses circuitos de trocas rituais, materiais e simbdlicas, as familias de posseiros
ndo participam. Uma caracteristica que nos identifica como um povo (que se distingue dos
regionais brancos) sdo essas aliancas familiares. O sistema de trocas (que ndo € sO de
alimentos) produz redes de relagBes de reciprocidade, solidariedade e ajuda mutua entre 0s
diversos grupos familiares. Essas redes de ajuda comunitaria podem ser vistas nos mutirdes de
construcdo de casas, no preparo de rogas, plantio e colheita, nas festas e ceriménias religiosas
e em contextos familiares quando um parente fica doente e precisa de ajuda, quando uma mée
tem um bebé, quando ocorre o falecimento de uma pessoa: sempre havera uma rede de apoio
do grupo familiar ou entre os grupos familiares.

A socialidade, por meio das trocas de alimentos entre os grupos familiares, segue
também a morfologia do nosso territorio: alimentos produzidos nas terras altas e Umidas sdo
trocados por aqueles produzidos nas terras planas da Mata da Caatinga. Assim, por exemplo,
peixes, carne de caca ou animais de criacdo, como bodes, cabras, galinhas e porcos, podem
ser trocados entre as familias por alimentos como farinha de mandioca e feijdo ou mesmo
produtos industrializados comprados na cidade, como aguUcar, arroz, 6leo de soja, sabao, sal,
biscoitos, fuba (como chamamos a farinha de milho para fazer cuscuz), etc.

As trocas de alimentos séo realizadas principalmente entre as mulheres e visam prover
sua familia nuclear ou extensa. Ao rememorar sua infancia, Dona Maria S6nia, 49 anos,
lembra que peixes pescados no Rio Moxot6 eram trocados por farinha e feijao entre os seus

parentes e, quando havia excedente, eram comercializados na cidade. No entanto, hoje, 0s
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peixes praticamente desapareceram, devido a construcdo de barragens na Bacia do Séo

Francisco e no proprio Rio Moxoto.

[...] quando eu era menina, eita compadre! Vou dizer... Na minha idade, eu ia mais
mée e a tia lIzabel para o [aldeamento] Ouricuri trocar peixes. A gente ndo ia trocar,
nos levdvamos pirambeba, traira, piaba, corr6 e, no tempo das trovoadas, 0 crumata.
O povo de la [de Pogo d’Areia] tem muitos que vém pescar, mas tem gente mais
mole que tem medo de &gua e ndo vem [risos]. Entdo, a gente ia levar [para os
parentes], vender tudo [na cidade]. SO sei que a gente ia com o cesto com peixe ja
sequinho ou numa bacia [de aluminio] com ele fresco e voltava com outro peso
[risos], a gente voltava com feijdo, farinha. Os parentes sempre queriam dar sua
parte, [minha] méae é de 14 [de Pogo d’Areia], mas minhas tias nunca deixavam a
gente voltar sem nada. (Maria Sonia dos Santos Silva, 2023).

Nas chuvas de inverno, entre os meses de marco e junho, plantamos as sementes que
irdo “suspender as plantas” e rezamos, nas cerimonias religiosas, para que o inverno seja bom,
que tenhamos fartura e possamos alimentar todos. Nos Gltimos anos, sentimos as “mudangas
climaticas”, como dizem os cientistas: ha anos em que a chuva ¢ bem distribuida e a produgao
é boa; em outros anos, chove demais ou chove de menos, provocando um desequilibrio no

ecossistema do Semiarido e, consequentemente, na produgdo de nossas rogas.

Imagem 39 - Rogado de feijédo e milho no aldeamento do Ouricuri
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Fonte: Acervo do autor, 2023.



Imagem 40 - Plantag8o de coco, banana e outras frutas no aldeamento
do Ouricuri

Imagem 42 - Rogado de milho, feijdo e macaxeira no aldeamento
Figueiredo
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Fonte: Acervo do autor, 2023.
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Imagem 43 - Arvore do ouricurizeiro
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Imagem 44 - Fruto do ouricuri
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Fone: cero do autor, 2023.
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Imagem 45 - Galhada de imbu
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Fonte: Acervo do autor, 2023.

Imagem 46 - Arvore do umbuzeiro
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Fonte: Acervo do autor, 2023.

Como ja foi dito, nosso cultivo segue o ciclo de “inverno” e de “estiagem”. Logo que
soam as “trovoadas”, periodo que “anuncia as chuvas”, iniciamos o preparo das rogas usando
arado de tragdo animal. E muito frequente que, nessa atividade, as familias utilizem seus
préprios animais, geralmente um bovino, e cedam o animal para arar as terras de outros
parentes. Temos os nossos “profetas da chuva”, especialistas em fazer previsoes do tempo, e
sempre 0s consultamos para saber se 0 ano serd bom de chuva e qual 0 momento certo de
semear. ApoOs o plantio dessas primeiras sementes, iniciamos a semeadura daquelas plantas
que “ndo aguentam o frio”, demoram mais tempo para crescer e colher e geralmente sdo
plantadas nas serras do Pajeu, Simdo, Chapada e Engenho e na regido das Areias, proximo ao
aldeamento Figueiredo.
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Logo abaixo, apresento as espécies que sdo cultivadas durante a estiagem, que vai de

agosto a dezembro, e 0s meses de plantio e de colheita delas.

Quadro 1 - Calendario agricola: periodo de chuvas (inverno)

Nome da espécie de
cultivo

Meés de plantio

Meés da colheita

Feijdo mulatinho Abril Agosto
Feijao boi deitado Abril Agosto
Feijdo rosinha Abril Agosto
Feijao lavandeira Abril Agosto
Feijdo carinhocdo Abril Agosto
Feijdo jaula Abril Agosto
Feijao preto miudinho Abril Agosto
Fava mosquinha Abril Agosto
Fava chata Abril Agosto
Fava branca Abril Ano todo
Andu paragué Abril Agosto
Andu pintadinho Abril Agosto
Andu preto Abril Agosto
Andu branco Abril Agosto
Andu rosado Abril Agosto
Milho palha roxa Maio Setembro
Milho vermelho Maio Setembro
Milho aneldo Maio Setembro
Milho alho rachado Maio Setembro

Fonte: Elaborado pelo autor, 2023.

Quadro 2 - Calendario agricola: periodo de estiagem?®*

Nome da espécie de cultivo Més de plantio Meés da colheita
Mandioca/Macaxeira Setembro Maio
Trouxinha Setembro Maio
Urubuzinha Setembro Maio
Pai Antoin Setembro Maio
Tapicurupire Setembro Maio
Garranchinha Setembro Maio
Olho roxo Setembro Maio
Mandioca preta Setembro Maio
Caneldo Setembro Janeiro
Feijdes de corda Setembro Janeiro
Corujinha Setembro Abril
Costelao Outubro Marco
Boca de anjo Setembro Janeiro
Rajado Setembro Janeiro
Manteiga Setembro Janeiro
Vermelho Setembro Janeiro
Canastra Setembro Janeiro
Feijdo fradinho Setembro Janeiro

Fonte: Elaborado pelo autor, 2023.

2! Dependendo da espécie e das condicdes climaticas, o tempo entre a semeadura e a colheita podera ser de oito
meses a dois anos, nas serras, e de sete meses a um ano nas planicies. E o caso, por exemplo, da mandioca para

fazer farinha e da macaxeira.



134

No Semiarido, as variagdes climaticas e o regime de chuvas sdo muito irregulares. Por
isso, nossa comunidade, assim como o0s regionais, nos dedica-se a criacdo animal para abate,
uma forma de garantir uma fonte de alimentacdo independentemente dos indices
pluviométricos e do periodo do ano. Todas as familias possuem as suas “criagdes”, que
podem ser alimentadas em currais, galinheiros, nos arredores da residéncia, com restos de
comida ou buscando alimento na Mata da Caatinga. Sobre 0 manejo de animais, Jodo

Domingos, 54 anos, morador do Pogo d’Areia, proximo ao Rio Moxoto, afirma:

[...] aqui, a nossa atividade de sobrevivéncia além do Moxoto, € as vezes, quando
tem um inverno bonzinho, que gente planta um milho, feijdo [...]. Fora disso, é a
criagdo de bode e ovelhas. Como a gente estd numa éarea de Caatinga, que chove
pouco, a gente fica mudando as criacdo de um lugar pra outro. Quando é bom de
inverno, fica aqui perto do Moxoto, e quando é mais fraco de chuva, a gente leva
para os pés de serra [...]. A Caatinga da tudo que a gente precisa, por isso plantas
como pereiro, quixabeira, aroeira, angico, morord, catingueira, macambira, Xxique-
xigue e outras valem ouro, o senhor mesmo sabe. Se a gente derrubar, pode até
arriscar uma rocinha, mas perde 0 nosso sustento no verdo, que sdo os bichos que
criamos no pouco de terra que temos. (Jodo Domingos, 2022).

A Mata da Caatinga é uma parceira indispensavel no sustento dos animais. A criagao
de animais, como bode, ovelha e carneiro, é fundamental para garantir o sustento da
populacdo. Para criar esses animais, é preciso conhecer bem os ciclos naturais, para que eles
possam crescer, se desenvolver e se reproduzir.

Como me explicou Dona Maria Luiza, 54 anos, moradora do Tabuleiro, é preciso

deslocar os animais, ao longo do ano, para que possam encontrar fontes de alimentos.

[...] neste lugar, a gente cria um pouco de tudo, bodes, ovelhas, jumento [risos],
cavalos, mas quando é tempo de inverno forte, a gente manda os bichos pra
Caatinga, que é mais quente, e quando é verdo a gente traz de volta pra ca. Aqui no
Figueiredo, Ouricuri e nas Serras é mais frio, e assim a gente vai vivendo. Como a
gente nem tem que fazer curral na Caatinga, fica mais facil, s6 aqui que a gente tem
uns mesmo, assim pequenino. (Dona Maria Luiza, 2022)
A seguir, apresentarei a no¢ao de “territorio” em sua dimensdo cosmologica, habitada
por seres Outros com quem nos relacionamos, convivemos, sentimos, sonhamos, nos

assombramos e festejamos.

5.2 Territorialidades Cosmoldgicas e Seus Donos

Desde as primeiras incursdes em campo, no final do seculo 19, quando os etnologos se

referiam a n6s como “povos primitivos”, a dimensdo cosmoldgica tem ocupado um lugar
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espacial na compreensdo dos nossos sistemas de pensamento. O antropo6logo Lévi-Strauss foi
pioneiro no estudo das cosmologias amerindias. Em diversas obras®, suas analises alcaram a
mitologia indigena a um novo patamar: passamos da visdo folclorica das “lendas indigenas”,
que aprendemos ainda hoje na escola, para uma nova forma de compreensdo do pensamento
amerindio no mundo.

Numa entrevista concedida por Eduardo Viveiros de Castro (2011) sobre as
Mitologicas (1964-71) e a Histdria de Lince (1991), escritas por Lévi-Strauss, a mitologia
amerindia ¢ interpretada como um “tema da ‘abertura ao outro’” (Viveiros de Castro, 2011,
p.12). Ainda de acordo com ele, o estudo da mitologia permite “realizar uma reflex&o sobre a
especificidade do modo como os povos indigenas pensam a questdo do humano” (idem,

ibidem). O autor complementa:

Embora Lévi-Strauss diga que o que ele faz é um estudo das representagdes miticas
amerindias da passagem da natureza & cultura, a série completa mostra como essa
passagem é uma passagem de mao dupla, ambigua, tem voltas e tem regressdes, é
marcada por uma nostalgia do continuo, uma nostalgia da volta a natureza. (Viveiros
de Castro, 2011, p.11).

No caso do meu povo, embora muitos regionais nos considerem “indios falsos”,
“tomadores de terra”, percebo, nas obras de Lévi-Strauss e de Viveiros de Castro, um esforco
de compreensdo do nosso sistema e uma identificacdo com as analises e interpretacdes que
eles fazem do pensamento amerindio. No que diz respeito as territorialidades, tema central
deste trabalho, percebo o quanto o nosso sistema social e visdo de mundo se aproximam
daqueles de povos geograficamente distantes, como os parentes da Amazonia (alias, ao
considera-los parentes, ja& demonstramos nossas relagdes de proximidade, que muitos
antropologos ndo veem ou preferem nao ver).

N&o é meu objetivo, aqui, discutir as questdes das relagdes entre territorialidades, vida
social e cosmologia amerindia — para isso, seriam necessarias muitas paginas, muitas leituras
e tempo de defesa da dissertacdo que, no meu caso, estd se esgotando. De todo modo, meu
contato com esta literatura durante o mestrado me deu uma base, ainda que fragil, por
dificuldades minhas de formacédo escolar, suficiente para ousar propor algumas analises e
abrir possibilidades de interpretagdes.

Como ja me referi, para nos, Jiripanko, todos os espagos terrenos, aquaticos, matas,

2 Somente para citar algumas obras cuja temética central sdo os sistemas cosmolégicos amerindios, destaco:
Tristes tropicos (1955); O pensamento selvagem (1962); Mitoldgicas (1964-71); a tetralogia composta por O cru
e 0 cozido, Do mel as cinzas, A origem dos modos a mesa e O homem nu; O totemismo hoje (1975); A oleira
ciumenta (1985); Historia de Lince (1991).
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arvores, animais, céus, rios, riachos, serras e cachoeiras sdo habitados por seres humanos e
ndo humanos, visiveis e invisiveis, bons e maus. Sendo assim, nestas paginas, pretendo tratar
um pouco das relagcbes que mantemos com essSes seres, embora certos “segredos”, como ja
expliquei, ndo poderei revelar. Ndo acho que essas omissfes prejudicaram minhas
interpretagcdes — e espero que o leitor possa compreender.

Nosso territério, aqui entendido pela perspectiva indigena, é habitado por diversos
seres. Cada um deles possui seus locais preferencias de moradia ou estadia, se desloca de um
espaco a outro, possui habitos e costumes, formas de interacdo conosco, entre si e com outros
seres. Na Mata da Caatinga ou “Catinga aberta”, existem locais por onde evitamos passar,
permanecer, cagar ou pescar. S30 espagos reservados aos ‘“retiros sagrados” e cada
aldeamento compartilna ou tem o seu proprio local de “retiro” reservado ao culto aos
Encantados, que sdo 0s nossos ancestrais. Os aldeamentos do Ouricuri, Figueiredo, Tabuleiro
e Araticum fazem o seu “retiro” na Sambambaia (Serra do Cruzeiro) e na Serra do Engenho,
na nascente do Pajeu e na Fonte do Fundao.

O Ejuka (conjunto de seres e saberes), Deus, Jesus e os Encantados ndo conhecem
fronteiras. As nossas divindades ancestrais ndo vivem presas, ndo conhecem limites. Todos
tém sua conduta, sua forca — e, se queremos um territorio livre, temos que manter nossa
conduta sob as orientaces dos Ejukd, que nos trazem a “ciéncia” (0 conhecimento) que nos
mantém vivos e fortes.

Algumas espécies de plantas da Caatinga, como 0 caroa, 0 cansancao, o cipd da
mucuna, o ouricurizeiro e o imbuzeiro, sdo consideradas sagradas. Nos relacionamos com elas
com respeito e, em troca, elas nos oferecem suas sementes, folhas e frutos para nossas
cerimdnias rituais. No caso do imbu e do coco do ouricuri, sdo também fontes de alimentacéo.

O caroa estd no topo de espécies da Caatinga consideradas sagradas para 0 nosso
povo. Seu manejo € feito com muito respeito. Ao nos deslocarmos pelo mato, em busca da
planta, sdo feitos certos “preparos” — como, por exemplo, pedir permissdo aos Encantados
para entrar naguele espago. Ao pedirmos licenga aos Encantados para colher a planta,
proferimos palavras e gestos rituais que ndo posso revelar. SO ap6s a permissdo dos
Encantados é que extraimos as folhas do caroa para a confec¢édo das vestes, que também deve
ser feita com a permissdo dos Encantados.

As folhas do carod sdo fibrosas. A planta tem de 12 a 19 folhas sobrepostas
circularmente, formando um tubo ou pogo no meio. Cada folha mede de 30cm a 60cm de
comprimento, por 4cm a 9cm de largura, com margem lisa e sem espinhos. O fruto é

avermelhado, em talo longo.
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Imagem 48 - Homens coletando e carregando feixe de caroé
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Fote: Gilberto Ferreira, 2008. -

N&o é em qualquer dia ou a qualquer hora que podemos entrar na mata em busca do
caroa. E preciso observar as fases da lua: se as folhas forem extraidas na lua minguante, a
pessoa que retirou pode perder sua forca e adoecer; na lua cheia, é visto como um desrespeito
que desagrada aos Encantados. Preferimos extrai-las na lua crescente, para que a planta volte
a crescer com vigor e possa ser coletada em outras ocasides. As vestes dos Praias

confeccionadas com fibras do caroa simbolizam o crescimento e a renovacao da nossa forca.



138

Os métodos de extracdo das folhas que se transformardo em fibras para a confecgdo
das vestes envolvem pessoas de todas as idades, homens e mulheres. Ha pessoas que sdo mais
habeis na extracdo das folhas, e elas ficam responsaveis por realizar essa atividade. Apés a
transformacédo das folhas em fibras, a confec¢cdo da roupa é feita pelos homens. Para isso, é
preciso ficar longas horas em pé, porque a roupa e confeccionada na cabeca do homem que ird

utiliza-la. Cada homem tem o seu proprio Praia, confeccionado sob medida.
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‘Fonte: G

rto Ferreira, 2008.

As regides de Lagartixo, Minador, Alto da Imburana, Pé da Serra do Simao e
Pinhancol sdo chamadas “bancos de caroa”. Ali, estdo as plantas a que ainda temos acesso
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para coletar. Antes de subir as serras, o pajé, rezadores/as, curadores/as e outras pessoas que
auxiliam nos rituais, como os/as zeladores/as, pedem “autorizagdo” aos nossos ancestrais
Encantados para entrar na mata. A colheita das folhas e sua transformacéo em fibra para a
confeccdo das vestes é realizada em forma de mutirdo. Antigamente, dizem os mais velhos,
esse trabalho era feito no mato, sob um imbuzeiro. Com a invasdo de nossas terras e a
extracdo dos imbuzeiros pelos posseiros, hoje, essa atividade é feita em frente as nossas casas.

O umbuzeiro é uma arvore que tem sentido simbolico importante na vida de nosso
povo. Além de servir de alimento, é utilizado em cerimonias rituais, por dizemos que o imbu é
uma planta sagrada. O imbu é um fruto importante em pelo menos trés celebra¢@es, que serdo

descritas a seguir: Flechada do Umbu, Puxada do Cip6 da Mucuna e Festa do Cansang&o.

Imagem 51 - Homem torcendo o carod para
transformar em fibra
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Imagem 52 - Secagem das fibras de caroa
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Fonte: Acervo do autor, 2022.



Imagem 54 - Saia do Praia
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Fonte: Acervo do autor, 2022.

Imagem 55 - Homens pintando cas

aco de Praia

Fonte: Acervo do autor, 2022.
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A coleta do fruto do imbu e a organizacdo das festas rituais sdo realizadas pelas
mulheres. Entre os meses de dezembro e marcgo, periodo em que o umbuzeiro da frutos, os
homens sdo contratados para o corte da cana-de-acucar em fazendas da regido e em outros
Estados. Assim, a ritualizagdo para a coleta do imbu e 0 pedido de “licenga” para arrancar 0
fruto da arvore do umbuzeiro sdo feitos pelas mulheres. N&o é proibida a participacdo de
homens na coleta do fruto ou na organizacgao da festa. Eu mesmo, como lideranca, participo
de todas as etapas que envolvem as celebracdes.

Reuni um grupo de pessoas envolvidas nas festas de imbu para que pudessem expor
seus pontos de vista sobre essas celebracGes e o0 papel que desempenham. S&0 meus colegas
professores que, gentilmente, cederam seus depoimentos. O primeiro depoimento é de

Salviana, 26 anos, professora, dancadeira de Cansangdo e Madrinha de Menino do Rancho.

Para mim, se 0s umbuzeiros forem extintos da nossa regido, onde a gente vive e
busca o fruto para se alimentar e realizar as nossas oferendas aos Encantados, nao
podemos dizer que teremos mais um territrio indigena. Ainda que ndés sejamos
indigenas, € como se a nossa a vida fosse extinta. Aqui seria uma terra sem vida,
com a gente vagando, como era antigamente, né, Cinho? (Salviana, 2023).

A professora Maria Aparecida, 46 anos, carregadeira de cesto do imbu na Festa do
Cansancdo, diz que, apesar do medo, a coragem de se “queimar” (a folhagem causa
gueimaduras a quem ouse encostar em suas folhas) e resistir a queimadura da pele é um dos

desafios do ritual do Cansangéo.

Para mim, é muito importante. Eu mesmo ndo tenho coragem de dancar assim, para
se queimar [risos]. Mas a minha filha tem! E, para mim, € um orgulho levar o cesto
dela para agradecer, é parte da gente, né? Muita emocao. (Maria Aparecida, 2023).

O professor Cristiano, 33 anos, dangador e padrinho de cesto, destaca o protagonismo
das mulheres na Festa do Cansangédo: “s6 as mulheres t€ém o poder de alimentar com o seu

COrpo e 0 Seu sangue, assim como o umbuzeiro”.

A tradicdo que gosto mesmo é Menino de Rancho, onde sou padrinho, responsavel
por outros padrinhos. Este ano, foi a primeira vez que fui padrinho de cesto. A
fungdo do dangador é s6 de companhia mesmo da “dona do cesto”. Parece que o
homem nem tem valor [risos]. Mas eu entendo que s6 as mulheres tém o poder de
alimentar com 0 seu corpo e 0 seu sangue, assim como 0 umbuzeiro, e nés, 0s
homens, ja somos protegidos por elas e pelo umbuzeiro. Fiquei muito feliz! O cesto
era da minha esposa, mas outra parente é que fez a danca do Cansancéo. (Cristiano,
2023).
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A professora Genilda, 24 anos, carregadeira de cesto do imbu, é neta do falecido
cacique Genésio Miranda. Ela destaca seu papel nas oferendas rituais de alimentos da roca e
cestos de imbu nas cerimonias do terreiro. Essa atividade era de sua avd, que, idosa, repassou-

Ihe a tarefa — de que se orgulha e se emociona ao relatar:

Desde meus 13 anos, danco Cansancdo. O meu avd Genésio Miranda tem dois
Praias. E de costume colocar o cesto do imbu e alimentos da roga para oferecer no
terreiro. Eu dancava pela minha avo, porque ela ja € de idade, agora danco para eu
mesmo, assim, com meu proprio cesto. Fazer parte da principal festa do meu povo
nem sei dizer o que sinto, sei que o umbuzeiro esta na vida do nosso povo e 0s
Encantados nele. Eu tenho muita fé, Cicinho, muita mesmo, nem sinto o Cansancédo
queimar. (Genilda, 2023).

Como se pode perceber nesses depoimentos, diferentemente dos brancos, que
consideram os alimentos apenas como “comida para encher o bucho”, para nos, 0 respeito e
0s cuidados com o meio ambiente tém relagdes com o sagrado. Por isso, quando plantamos
roca, coletamos sementes, raizes, folhas e frutos, temos um sistema ritual para cada espécie e
um modo de lidar com elas, porque cremos que as plantas sdo dadivas dadas pelos
Encantados. Alguns animais também, principalmente os machos e algumas espécies de
peixes, fazem parte de nossas ritualizacdes: sdo oferendas aos Encantados em gratidao pela
protecédo que eles nos ddo em todos os momentos da vida.

O umbuzeiro € uma arvore que espelha 0 nosso modo de vida: se espalha por todos 0s
lugares, sobrevive com forca nas terras aridas e compartilha seus frutos para nos alimentar. Se

somos “sementes”, a semente do umbuzeiro traz em si a nossa alma.

Imagem 56 - Fruto do imbuzeiro

A
Fonte: Acervo do autor, 2023.

No aldeamento do Pinhancol, ocorre o “Toré Queimado”, um ritual do “tempo dos

antigos” que tem relagdo com o ritual do Cansancdo. O Toré Queimado, dizem os mais
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velhos, acontecia em fazendas e aldeamentos de forma muito discreta, para ndo chamar a
atencdo dos patres brancos e da populacdo regional, que ndo nos consideravam indigenas.
Muitos patr6es ndo permitiam a realizacéo do ritual, acusando-nos de “feitigaria”. Por isso, 0
Toré Queimado acontecia aos sabados e domingos, quando eles iam para suas casas na
cidade.

Naquele tempo, o Toré Queimado era liderado por um Mestre da tradicdo (pajé,
rezador, curador ou qualquer pessoa reconhecida pela comunidade como conhecedora da
“ciéncia”). O ritual se relacionava ao pagamento de uma promessa por uma graca recebida. O
pagador de promessa oferecia um jantar (pirdo feito de farinha, com carne da cabeca de boi)
aos Encantados e convidava os parentes para festejar.

O Toré Queimado seria uma das variantes dos rituais realizados na Serrinha dos
Caboclos, quando a feitura dos Praias ndo era permitida pelos patrées fazendeiros. Os mais
velhos contam que o ritual foi introduzido entre os Jiripanké por Manoel Joaquim de Souza
(Mané Joaquim), bisneto de José Carapina, na comunidade Pinhancol. Ali, se juntavam os
parentes para dancar o Toré aos domingos a tarde. A noite, iam para a “cantoria”, uma
celebracéo reservada.

Dona Trindade Pankararu, 78 anos, moradora do aldeamento do Ouricuri, recorda seu
tempo de menina, quando tinha que trilhar caminhos as escondidas dos brancos para

participar desses rituais.

[...] eu era frangota [menina] e ia mais mde e minhas tias ali por dentro, cortando
caminho pela Ladeira dos Nego. N6s morava, ainda mora um filho meu e minha
irmd no mesmo lugar, perto da Fonte Grande, 1& no Brejo. NOs ia pra casa de
Serafim na Serrinha, sei que tinha o [ritual] Cansan¢do e ndo tinha Praia, as pessoas
iam pra 14, mas ndo era assim cuma agora, ndo em seguida, era vez ou outra.
Chegando ali mais pra cima, tinha um povo no Espinheiro que ndo gostava muito,
ndo, e tinha vez que dava até zoada [discussdo, desentendimento]. Naquele tempo,
tinha homem de sangue no olho e nunca abaixaram a cabeca, mas nés nem ligava.
Eu mesmo s6 ia pra reinar [brincar], achava bonito, mas néo ia me queimar [com a
planta do cansang¢do] [risos]. Al, cresci, fizeram mais roupas dos chefes [0s Praias].
Eu dancei muito, vim pra cé e tem pouco tempo que deixei [de participar do ritual],
mas dou muito valor. (Dona Trindade Pankararu, 2023).

Dona Josefa, 87 anos, conhecida como Bizunguinha, relata os xingamentos e ameacas
dos brancos locais (posseiros) quando viam seus parentes a caminho do Toré Queimado.

[...] eu ia muito para casa de comadre Antonia e compadre Mané Joaquim, era muita
gente. NOs saia daqui bem cedinho, dangava o Toré, mas eu ndo tinha coragem de
me queimar [com a planta do cansancdo], ndo! [risos]. Alice, tua avo, Laura, Lerina,
Gracinha e Toinha eram as mais danadas [risos], mas era assim meio escondido. O
povo branco ali do Tabuleiro ficava xingando a gente quando, as vezes, nés brincava
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Toré aqui na casa da finada Joaquina de Silva. Oxente? Nés dancava a noite toda!
Mas Toré com cansancdo era la nos Pinhancol mesmo. Era bonito, mas eu s
dancava depois que se queimavam. (Dona Josefa “Bizuinguinha”, 2022).

Homens e mulheres participavam da celebragdo ou ‘“brincadeira”, em que 0S
brincantes tentavam passar os galhos de cansangdo uns nos outros, geralmente eram o0s
homens que se desafiavam nessa peleja. Os participantes ndo usavam as pinturas corporais de
toa e as mulheres ndo carregavam 0s cestos, como ocorre hoje nas Festas do Cansan¢édo e nas
Corridas do Imbu. Naquele tempo, essas celebragdes ocorriam em terreiros na casa de algum
parente, ja que a comunidade vivia espalhada e ndo havia os aldeamentos como existem hoje.
Muitos parentes moravam na propria fazenda onde trabalhavam.

Ja naquela época, assim como hoje, as trocas de cerimdnias com nossos parentes
Pankararu eram fundamentais para a continuidade de nossas tradi¢cdes culturais. Os mais
velhos contam que muitas festas e cerimdnias rituais que ndo podiam ser realizadas pelos
Jiripank6 nos pequenos aldeamentos e fazendas eram realizadas nos terreiros dos parentes
Pankararu. Os deslocamentos de grupos familiares Jiripanké em direcdo ao Brejo dos Padres,
as trocas e os convites cerimonias ocorrem ainda hoje. Com a demarcacdo de nossas terras,
mesmo que insuficientes, podemos realizar nossos rituais com mais liberdade, embora a
presenca de posseiros seja um empecilho ao uso de nosso territorio e, consequentemente, da
plena realizacdo do nosso “modo de ser” Jiripanko.

Um local de muito valor simbdlico sagrado é a “Fonte Grande”, localizada na Terra
Indigena Pankararu no Brejo dos Padres. A fonte ou “nascente”, como dizem os Pankararu, é
considerada um “portal sagrado para o Reino dos Encantados”. N&o sdo todas as pessoas que
tém o merecimento de ver a fonte na mata. E preciso pedir permissdo ao Encantados para
encontrar o caminho, muitas pessoas sem “permissdo” ficaram perdidas e desnorteadas mata
adentro. As pessoas que recebem permissdo dos Encantados e sdo conhecedoras de sua
“ciéncia” (conjunto de conhecimentos sagrados) sdo conduzidas pelos caminhos na mata e se
depararam com lugar de rara beleza e de encontro com o sagrado.

Cada fonte de agua ou nascente tem o seu “dono” ou “dona” Encantado/a: sdo
moradas das “Senhoras e Senhores das Aguas”, como denominados as entidades que vivem
nas aguas de rios, fontes e riachos.

Até o final da década de 1950, havia muitas cachoeiras no Rio Moxotd. Apos a

construcdo da barragem do Poco da Cruz, em 1959, e em outros afluentes do Séo Francisco,
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muitas cachoeiras desapareceram, encobertas pelas 4guas das represas®. Hoje, dispomos de
fontes de agua nas regibes de serra e de canions cuja localizacdo ¢ mantida em segredo, em
respeito aos “donos” e “donas” dos locais.

Seu Jovino Pereira, pescador, 69 anos, morador do aldeamento de Pogo d’Areia,
afirma, em depoimento colhido em julho de 2022, que as aguas do Moxotd tém “dono” e sdo
0 dominio dos Encantados. Ele me contou uma histéria que reflete bem 0 modo como nos
relacionamos com os “elementos naturais”, que, para nds, tém sentidos sagrados. Comentando
sobre suas pescarias no Rio Moxot6 antes da construcdo das barragens, Seu Jovino diz: “A
agua tem dono e dona, tudo [...] As matas, a terra [...] N6s somos os agregados aqui, nada €
nosso e tudo é para nos. Se respeitamos, temos a béncao; se destruimos, temos o abandono”.

Seu Jovino atribui a vida dificil de escassez alimentar e degradacdo de nossos
costumes pelos mais jovens a “falta de respeito” com os espagos de que as entidades eram
“donas” e que foram inundados, desmatados e tomadas por posseiros. Ao se recordar “dos
tempos de fartura”, das pescarias, das tinguijadas nas “dguas apartadas” (acumuladas em
rochas e “pogos” no leito seco do rio), Seu Jovino recorda, com emocdo, um episddio

ocorrido durante uma pescaria no rio, quando pediu “permissdo” aos Encantados para pescar.

[...] um dia, fui na cachoeira, em tempos de cheia, para pescar. Era muita agua,
violenta. Passamos, eu e mais 0 meu compadre Batista, o dia todo, e nada.
Esperamos a agua baixar, e nada. Resolvemos dormir por ali mesmo e esperar 0
outro dia. Altas horas, ouvi alguém jogar uma tarrafa num cantinho de agua parada:
era um sinal, fiz um cigarro e agradeci aos Senhores e Senhoras das Aguas. Acordei
0 meu compadre e jogamos a tarrafa, pegamos muitos peixes a noite, era um
pocinho de nada. Amanheceu, tratamos [limpamos] os peixes; de manhd, fomos para
casa, dar comida aos nossos filhos. O Moxot0, antes da represa, nunca deixava
ninguém com fome. Eu acredito que foram os Encantados que deixaram no mundo
para sustentar a gente nas necessidades. (Jovino Pereira, 2022).

O “toa”, o barro das barrancas de rios, riachos e lagoas, era (e ainda é) elemento
importante nos rituais e festas. Existem diversas cores de “toa” utilizadas de diferentes
formas, de acordo com os rituais, cerimdnias e festas. O “toa” branco que usamos ¢ extraido

na Serra da Fonte Grande, na Terra Indigena Pankararu. Temos especialistas em

% 0 Rio Moxot6 e seus afluentes eram importantes fontes de agua de abastecimento nos periodos de seca. Os
peixes, 0s animais, a vegetacdo das matas ribeirinhas e as rogas cultivadas as margens Umidas eram nossas
principais fontes de alimentagcdo. O objetivo da construcdo da barragem pelo Governo de Pernambuco era
desenvolver a producdo agricola irrigada e a indUstria do pescado na regido de Inaja e Ibimirim. Logo em
seguida, foram implantados projetos agropecudrios e de piscicultura que atrairam familias de posseiros,
pequenos, médios e grandes produtores rurais. Com nossos espagos cerimoniais, de plantio, caga e coleta
submersos pelas represas, perdemos uma importante porcéo socioterritorial e cosmolégica. Sobre a inauguracao
da Barragem do Poco da Cruz, sugiro o video: Pogco da Cruz - Inauguracdo. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=4z5mImLArVE. Acesso em: 21 mai. 2022.
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reconhecimento das areas de extragdo do barro, de sua qualidade e modo de extragdo. De
modo geral, o especialista Jiripankd é acompanhado por um parente especialista Pankararu e,
juntos, pedem “permissao” ao “dono do barro”, aos Encantados, para a sua extra¢do. O “tod”
branco é utilizado, principalmente, nos rituais do Menino do Rancho e na Festa do Cansancao.

O uso do “tod” como pintura corporal de homens e mulheres ¢ considerado por nos
como um modo de nos relacionarmos com os ancestrais Encantados, os “donos do barro”. O
barro pintando em nossos corpos nos coloca em contato com 0s Nossos parentes ancestrais.
Quando passamos 0 barro em nossos corpos, nos sentimos fortalecidos, com forca e alegria e
junto aos nossos parentes que se encantaram. O barro é a liga que nos une como parentes.
Além disso, as visitas que fazemos aos parentes Pankararu para buscar o barro refor¢cam

nossas aliangas e, em retribuicdo, sempre 0s convidamos para participar de nossos rituais.

5.3 Festas, Rituais e Cerimonias Religiosas

As areas de plantacdes de imbuzeiros e cansancao, como o Serrote do Bia, 0 Vitelo e o
Pinhancol, sdo os locais reservados para a coleta para a celebracdo das nossas festas
cerimoniais, como a “Festa do Imbu” ¢ do “Cansangdo”. A planta do cansangdo ¢ uma espécie
de urtiga buscada pelos homens, conhecidos como “padrinhos dos cestos”. Eles vdo em
grupos aos pés de serra ou aos serrotes (serras baixas), em locais apontados pelo pajé
principal, Elias. E o pajé que recebe a indicacio dos locais de coleta, pede licenca e agradece
aos Encantados pelo fornecimento de folhas e frutos. Cabe ao pajé e ao zelador a escolha dos
locais onde os padrinhos vao buscar o cansangéo e o fruto do imbu nas serras e serrotes.

Nas primeiras chuvas de outubro, o umbuzeiro esta coberto de pequenas flores
brancas. E o chamado “umbuzeiro velho”, devido & cor da sua florada. Isso indica que é hora
da peregrinacdo de pajés, rezadores, curadores e outros ancidos detentores dos conhecimentos
tradicionais aqueles locais sagrados, e ali permanecem em contato com os Encantados. Sob o
“umbuzeiro velho”, estdo repousando, em suas raizes, os Encantados, e, a sua sombra, estdo
0s parentes mais velhos, em “retiro”.

O periodo de coleta do imbu depende das condi¢fes climaticas. Durante a estiagem, o
umbuzeiro perde totalmente as suas folhas. Os primeiros frutos do imbu comecam a crescer e
amadurecer do final de novembro a dezembro. No fim do més de dezembro, sdo coletados os
primeiros frutos do umbuzeiro, que deverao ser utilizados nas festas rituais. As “festas”, como
chamamos, sé comecam em fevereiro, periodo da safra do imbu. Sdo quatro finais de semana

seguidos em que sdo festejadas as nossas divindades. No dltimo domingo, é distribuida a
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umbuzada: suco de umbu cozido, com rapadura e coquinho de ouricurizeiro. Depois de
pronta, a bebida é purificada em rituais de consagracao e distribuida aos presentes.

As cerimdnias rituais se iniciam com a limpeza do terreiro, defumando-o com ervas
aromaticas, como alecrim de caboclo (Baccharis sylvestris L.), arara (Warszewiczia
coccinea), junco (Juncus effusus), semente de umburana (Commiphora leptophloeos) e fumo
de rolo, para purificar o ambiente e afastar os “maus espiritos”. Na cozinha, as mulheres
também fazem a defumacdo dos alimentos que serdo servidos durante os rituais. Quando as
cerimonias rituais comecam, ndo se pode mais comer; as refeicGes s6 serdo servidas apos as
apresentacdes no terreiro.

Os rituais do “Flechamento do Imbu” e a “Puxada do Cipd” marcam o inicio dos
festejos do imbu. Logo ao entardecer, ¢ retomada a “Brincadeira dos Praias” no terreiro: um,
dois ou trés frutos do imbu sdo colocados ao lado Norte do terreiro para serem flechados.
Assim comeca o “Flechamento do Imbu”. Os Praias sdao os primeiros a tentar acertar o alvo e,
caso ndo acertem, ¢ a vez dos “cantadores”. Todos podem participar do flechamento, até que
alguém acerte o alvo. As tentativas de flechar os frutos sdo acompanhadas pela multiddo, que
ri, se diverte, grita e faz torcida. O flechamento do fruto € uma consagragédo de agradecimento
aos Encantados pela fartura das colheitas, e o Praia que conseguir flecha-lo sera considerado o
guardido da nossa “ciéncia”, tendo a responsabilidade de repassar aos mais jovens nossas
tradigdes culturais.

Apos o ritual do flechamento, no mesmo dia, ao entardecer, tem inicio o ritual da
“Puxada do Cipd” da mucuna. O local da “puxada” fica no sentido nascente/poente, onde os
Praias e todos que quiserem participar podem puxar o cipd, como um cabo de guerra. Outra
vez, a disputa € assistida pela multiddo, que se aglomera em torno dos combatentes. Apds essa
disputa, as pessoas seguem para a abertura do Terreiro do Cansancao.

Antes da entrada no terreiro, sao dadas trés voltas, com os Praias a frente, segurando o

cipd ao lado de seu “padrinho” e sua “madrinha de cesto”.
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Imagem 57 - Praias e pajé Elias Bernardo no Flechamento do Imbu

A Festa do Cansancao é a continuacdo dos festejos do Imbu Flechada. Por se tratar de
uma planta da familia das urtigas, o simples toque da planta na pele pode fazer arder, como se
estivesse queimando, dai o nome de “Queima do Cansancao”. O ritual consiste em testar a
coragem de homens e mulheres na tentativa de esquivar-se dos dangadores que seguram a
planta. Pintados com toa e dancando o Tore, os grupos giram de maneira sincronizada, a fim
de se defender das “queimadas” dos dangadores. Enquanto isso, 0s Praias giram em circulo no
entorno daqueles que se arriscam a entrar na “brincadeira”.

Logo apds o encerramento da “queima”, as mulheres entram no terreiro, carregando
cestos de imbu e de alimentos das rocas que serdo oferecidos aos Praias. Boa parte dos
alimentos sdo frutas que serdo consumidas pelos Praids no “retiro” no Pord, quando
permanecerdo por alguns dias em isolamento, em contato com os Encantados, rezando,

fumando o campi6, cantando e dangando.



Imagem 58 - Cantadores entoando 0s canticos ao ancestrais para a consagracdo do imbu

Imagem 59 - Mulheres carregando cestos de imbu na consagracdo
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Fonte: Leticia VValentim, 2023.
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Imagem 60 - Praias na Puxada do Cipo

Fonte: Leticia VValentim, 2018.

O elemento central, nessas festas, sdo os Praiés, a representacdo fisica de nossos
ancestrais Encantados. Somente homens podem usar as roupas dos Praias e suas identidades
ndo podem ser reveladas nem mesmo dentro da prépria comunidade, muito menos aos
brancos. A vestimenta é feita da fibra do caroa e composta por uma mascara, um chapéu em
forma de cone trancado de palha de ouricuri, um “casaco”, duas cintas trangadas, um “saiote”
e o “tond” (parte superior da roupa). As partes do corpo que ficam expostas, como os bracos,
sdo pintadas com o toa (argila de cor branca).

A parte inferior do Praid é o saiote, ou saia, que fica envolto na cintura e que pode
servir de cobertor ou esteira se for preciso dormir no Por6. Em torno de seu corpo, ha um rolo
de fumo: “O fumo tem imensa importancia nos cerimoniais em geral, pois acreditam que tem
o poder de afastar os maus espiritos, além de servir para rezas e benzeduras” (Silva, 2013,
p.140). S6 o “dono do Praia” pode forrar o saiote para dormir sobre ele, mas sua parte
superior ndo deve ser deitada no chdo e nem ter ninguém sobre ela deitada. O Praié esta

sempre portando fumo de rolo para seu campio.

Imagem 61 - Terreiro com madrinhas e padrinhos de cestos




Imagem 62 - Terreiro de dancadores na Festa do Cansancao

Fonte: Leticia VValentim, 2018.

Imagem 63 - Festa do Cansangdo

Fonte: Vinicius Alves, 2019.

Imagem 64 - Mulheres preparando comidas rituais
(carne de boi e carneiro) para a “Queima do Cansangdo”
(Terreiro da Laranjeira/aldeamento do Ouricuri)
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Fonte: Acervo do autor, 2023.
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Ao vestir o Praia, ocorre uma transformacao da pessoa, que “irradia” a energia dos
Encantados. Como observou Arruti (1999, p.269), ndo se trata de um fendmeno de
“incorporac¢do”, como ocorre nos rituais afro-brasileiros. Referindo aos Praid Pankararu,

Arruti diz:

Os Encantados sdo “indios que se encantaram”, voluntaria ou involuntariamente, e
por isso o culto a eles, como insistem os Pankararu, ndo pode ser confundido com o
culto aos mortos, identificado como a “religido de negros”. A atuagdo do Encantado
no médium é uma relagdo de irradiacdo e ndo de incorporagdo. Essa distingdo
pretende construir, no discurso da etnicidade, uma diferenca com relagdo aos cultos
afro-brasileiros, cujo médium incorpora o espirito de uma entidade “morta” (como o
preto-velho, a pomba-gira, 0 boiadeiro, etc.). No caso dos Pankararu o médium
apenas irradia, ou seja, realiza um contato cuja incorporagdo difere essencialmente
pelo fato de que o Encantado ndo é o espirito de uma pessoa morta, mas sim o
espirito de um ser Encantado, algo vivo, na natureza e no plano humano, na Terra.

Imagem 65 - Matanca de animais e corte de carne para as festas
rituais do Imbu e do Cansancéo

Fonte: Acervo do autor, 2023.

Imagem 66 - Toré do Cansancgao dancado em circulos: 0s
ciclos de transformacdo de todas as formas de vida
humanas e ndo humanas
S -
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Imagem 67 - Praids com pratos de pirdo, arroz e carne de carneiro

1 AL
te: A opes, 2018.

Imagem 68 - Praiés na Pereia
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Fonte: Yasmin Ferreira, 2018.
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Imagem 69 - Vestimenta do Praid com destaque para as
cruzes estampadas
o ~)_:ﬂ !

Fonte: José Adelson Lopes Peixoto, 2019.

A comunidade costuma pintar as vestes dos Praias em trés cores principais: vermelho,
verde e azul; as cores amarela e marrom sdo menos utilizadas (ndo é permitido revelar o
significado do uso e da escolha dessas cores pelos “donos dos Praias). As cores das vestes sao
as representacdes dos ambientes onde habitam os Encantados: as serras, 0s rios, as nascentes,
as constelacdes, as chuvas, as matas, 0s peixes e outros animais aquaticos e terrestres, arvores,
sementes e raizes.

Os Praias sdao cultos domeésticos, isto €, cada grupo familiar tem o0s seus proprios
Praids. Cada Praia tem seu nome e seu toante (cantico). Ou seja, cada Encantado tem um
nome proprio e um toante proprio. Do mesmo modo, tera sua propria veste, ou um Praia, com
suas proprias cores e simbolos religiosos®* bordados ou costurados com um pedaco de chita

estampado ou liso. A cinta € um modo de diferenciar os Praias.

2% para n6s, Jiripank, a cruz tem um significado especial, que nos distingue de outras ramas ou sementes do
Tronco Pankararu. As cruzes estdo presentes no formato de alguns terreiros. Ha cruzes fincadas em rochas
distribuidas em todo o territério, bordadas ou pintadas nas tunds (vestes dos Praias), nas mascaras rituais,
esculpidas nos campids, pintadas nos maracas, nos grafismos das pinturas corporais e nos tergos e pingentes dos
pajés, rezadores/as e curadores/as. A cruz também se faz presente em algumas cantigas de Torés ou Toantes e
nas cerimbnias e festejos, como a mais importante delas: a Festa de Santa Cruz. Na interpretacdo do cacique
Genésio Miranda, falecido em 2021: “A cruz é um portal que abre a comunicagdo entre nds e os Encantados”.
Na regido do Pinhancol (&rea que se encontra fora da demarcacdo de 1992), estdo trés elevacOes de pedra que
tém para nds um sentido sagrado: ali, estdo localizadas as Serras do Cardoso, do Saco do Cancéo e a Serra do
Cruzeiro (também conhecida Monte da Samambaia), o pico mais alto do Territ6rio Jiripanké. Esse pico ou
“Pedrdo” tem um simbolismo importante nas nossas conquistas territoriais. No topo do monte, em 1919, foi
assentado o Cruzeiro, por Joaquim Pedro de Souza, conhecido como Joaquim Piancé. Desde entdo, 0 monte se
tornou um local de peregrinacdo e devocdo ao Santo Cruzeiro. O ato do assentamento da cruz era mais uma
afirmacéo fisica e simbdlica de nossa presenca no local.
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Imagem 70 - Cantores do Batalhdo dos Praias

L o-

Fonte: Leticia VValentim, 2018.

Ainda que seja um culto doméstico, ao ser “levantado”, 0 Praia torna-se publico e sera
cultuado nos terreiros, passando a ser conhecido por toda a comunidade (sem que sua
identidade pessoal seja revelada). Ao tornar-se publico, passa a ter um “zelador”, que, COMo 0
nome diz, vai zelar o terreiro e o Praia, isto é, produzir a indumentaria completa, a mascara, o
saiote, a cinta. Em geral, o zelador organiza uma equipe de homens para ajuda-lo a
confeccionar as roupas do Praia.

Depois de a roupa pronta, o zelador escolhe, em sigilo, um “mo¢o” (um homem
jovem) para vestir o Praia. O jovem escolhido deve ser alguém que tenha uma boa conduta
moral reconhecida por toda a comunidade. Ou seja, a reputacdo da pessoa é um fator
importante no lugar que ele ird ocupar dai em diante. Comportamentos tidos como
inadequados, como tomar bebidas alcodlicas em excesso, ser violento ou agressivo com as
pessoas, ser sexualmente promiscuo, entre outros, podem ser impedimentos a escolha de um
“mocgo” para vestir o Praia.

No dia da vestimenta do Praia, somente homens podem estar presentes. Quem
comanda os trabalhos é o zelador e sua equipe. Quando o Praia estd em “retiro”, cabe ao
zelador alimenta-lo todos os dias e defuma-lo com o campi6 (cachimbo ritual). Até o zelador
deve obedecer algumas regras enquanto realiza essas atividades, como néo ter tido relagdes
sexuais no dia ou na véspera e ndo ter ingerido bebida alcoolica. Os dangadores também
devem seguir esses mesmos preceitos na véspera e no dia da vestimenta do Praia, momento

em que se iniciam as festas e ceriménias religiosas.
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Imagem 71 - Mulher preparando a comida para ritual

Para compreendermos melhor essa relagdo entre zelador e Praid, descrevo parte do

relato de um zelador que chamarei de Xua (Chuva), 34 anos.

[...] sou zelador, entrei nesse servigo ja sustentando a luta do meu avd, [que] faz
pouco tempo que faleceu, j& de muita idade [...] ele j& cuidava da mae dele, que
morreu. Eu nem era gente [risos], mas € uma seguranga da nossa familia, assim
como um guardido que Deus colocou para proteger a nossa familia, 0 nosso povo
[...] quando um Encantado pede para receber uma roupa de caroé é porque ele quer
estar mais perto de nos, isso é muito bom, mas também vém as responsabilidades.
Né&o é todo mundo que tem condicdes de ter sob seus cuidados a representacdo fisica
de um ser de luz [...] e tem ainda a parte mais complicada: o zelador s6 zela, porque
0 Praié € do povo todo, para a festa, a promessa, a obrigacdo e tudo. (Xua, 2023).

A funcéo do zelador de Praia é, a0 mesmo tempo, pessoal e coletiva. E pessoal porque
envolve segredos que ele ndo pode revelar, como, por exemplo, a identidade de quem veste o
Praia e os cuidados que deve ter para manter o “mog¢o” alimentado enquanto estd no “retiro”,

além dos rituais pelos quais o “mogo” deve passar em segredo. Por outro lado, o trabalho do
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zelador Ihe traz uma responsabilidade coletiva no sentido de que os Praiés se apresentam em
festas e cerimdnias publicas e sua apresentacdo deve ser bem avaliada pela comunidade. Uma
boa apresentacdo de uma Praia numa festa € vista como um modo de respeito, gratiddo e
oferta aos Encantados para nos abengoar com salde, paz e alegria. Mais do que uma figura de
autoridade, o zelador precisa demonstrar, publicamente, ser responsavel, respeitoso e amavel.
No depoimento do pajé Elias, 78 anos, ¢ abordada a questdo da “escolha da pessoa
pelos Encantados” e o quanto esse “escolhido” deve corresponder as expectativas das pessoas

e das divindades.

[...] tem um ditado muito comum por aqui [risos]: “quem ndo pode com o pote ndo
pega na rodia”, é bem verdade! Mas quando a pessoa escolhe um problema, ou
quando ela é quem domina as suas escolhas, no caso dos Encantados, € muito
diferente: sdo eles que escolhem a gente... Veja: eu mesmo, eu nunca imaginei na
minha vida ser pajé de um povo grande, com uma responsabilidade ainda maior,
entdo, cuidar de um pord, ser zelador, ter toda a comunidade em seus cuidados é
para poucos, e ninguém é dono do Praid e muito menos dos nossos pais Encantados,
s6 Deus e a comunidade, mas quando tem respeito. (Elias Bernardo, 2023).

A “Festa do Menino do Rancho”, também conhecida como “pagamento de promessa”,
é considerada um evento importante na nossa comunidade. Costumamos dizer que € uma festa
“muito pesada”, seja pelos custos envolvidos na organizagcdo — que recai, principalmente, na
familia da crianga — ou por que a festa dura quase 24 horas, exigindo resisténcia fisica dos
participantes. E uma festa ritual de agradecimento aos Encantados pela cura de doencas que
acometem criangas. O ritual do “Menino do Rancho” ocorre como uma forma de socorro a
crianga doente, quando a medicina dos brancos ndo consegue curar. A cura ritual é seguida
pela “festa” ou “pagamento de promessa”, que descreverei logo a seguir.

N&o é um assunto de que as pessoas se sentem a vontade para falar, por isso tive certa
dificuldade em encontrar quem se dispusesse a comentar. Evidentemente, respeitei as
negativas de entrevistas e as restricdes na fala daqueles que aceitaram, espontaneamente,
comentar. E que o assunto envolve curas espirituais, segredos que as familias preferem ndo
revelar até entre outros parentes. As cerimobnias de cura ocorrem no espaco domeéstico,
privado, com a presengca apenas dos familiares mais proximos da crianca e dos guias

espirituais. A “festa” ou “pagamento da promessa” pela cura ¢ publica/o.
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Imagem 73 - Madrinha de cestos

Fonte: Leticia Valntim, 218.

O ritual é dividido em dois momentos e envolve uma alianca entre diversas familias: a
familia da crianca, o pajé, os rezadores e curadores, o zelador da roupa de Praia, o “mogo” do
Praia e as entidades espirituais dos Encantados, nossos parentes ancestrais. O “mog¢o do Praid”
ndo pode se recusar a participar do ritual, pois estaria desagradando a escolha pelos
Encantados.

A ritualizagdo acontece de duas maneiras: o Encantado “pede” a crianga, isto €, se
manifesta espontaneamente para efetuar a sua cura ou a familia pede em oracdo aos
Encantados que venham ao socorro da crianga. Os rituais de cura podem ocorrer a qualquer
momento quando os pais da crianca buscam ajuda. Durante o periodo da pandemia de Covid-
19, esses rituais e “pagamento de promessas” foram interrompidos para evitar aglomeracdo e
possivel contaminacdo das pessoas. No periodo p6s- pandémico, quando realizei a pesquisa

de campo, houve quatro rituais e “pagamentos de promessas”.

Imagem 74 - Padrinhos de cestos

. — |

Fonte: Leticia Valentim, 2018.
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Imagem 75 - Menino do Rancho ao lado de seu padrinho
o "4 EREE

2 B

A sequir, apresento trés depoimentos de pessoas que colocaram seus meninos “no
Rancho”. Manoel Santos ¢ branco, 25 anos, e conta que veio de Sdo Paulo, onde vivia com
sua esposa Jiripankd, para tratar de um problema de saide de seu filho. O ritual de cura

ocorreu em janeiro de 2022 e nossa conversa foi no terreiro do pajé Elias Figueiredo.

Meu menino nasceu com um problema sério de pulmao, gastei o que ndo tinha com
consultas, exames, remédios e nada, era s6 o tempo esfriar... Ainda mais em Séo
Paulo... Nos ja corria para o pronto-socorro. Um dia, eu fui fumar campi6 na casa
dos primos da minha esposa. Ela é india, eu ndo. L4, me deu um tino de colocar meu
filho no Rancho. Cheguei em casa e falei com minha esposa, ela me olhou nos olhos
assim, desconfiada, me perguntou se eu acreditava nos Pai Véi... Oxente? Meus
olhos encheram de lagrimas [se emociona]. Ela disse que ja tinha pensado nesse
assunto, mas tinha medo de falar comigo, com medo de eu ndo aceitar. VVoltei a casa
dos primos dela, falei no assunto todo mundo ficou alegre! Oxente? Vim aqui em
Alagoas, falei com o pajé Elias, ele aceitou. Mas ainda estava desconfiado [risos]
com o inverno que ia chegar [se referindo ao frio, que poderia prejudicar a saude de
seu filho], e para nossa felicidade, meu menino teve foi mais nada! Ficou curado e
com trés anos eu vim pagar promessa com muita alegria e foi uma festa maravilhosa.
Quer dizer, a fé da minha esposa agora também é minha, nos nossos Encantados. Eu
estando aqui ou la em S&o Paulo, sou 0 mesmo para eles, eu acredito. (Manoel
Santos, 2022).

Maria José, 26 anos, conta que seu filho adoeceu e que, ap6s diversas idas ao médico,
a crianga ndo sentia melhora. Certo dia, seu marido “encontrou nosso Pai Véi” e comegou a
chorar. Era um sinal para que seu filho fosse “colocado no Rancho”. O ritual de cura ocorreu

em margo de 2021 e nossa conversa aconteceu no terreiro do pajé Elias Figueiredo.
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Eu nem sei falar dessas coisas [risos], mas eu vou dizer assim mesmo. Meu menino
nasceu em Ferraz e adoeceu, era um tipo de anemia, amarelinho, o bichinho [risos].
Mas me assustei, porque nos exames de sangue deu baixa de plaquetas. Eu e meu
marido ficamos desesperados, entdo, um dia, meu marido veio aqui resolver umas
coisas na aldeia e foi a um trabalho e chegou um dos nossos “Pai Véi”, e meu
marido comegou a chorar [se emociona]. Assim... Tu sabe, né, Cicinho? A gente tem
fé em todos, mas tem uns que é mais perto da gente, parece [interrompe a conversa].
Entdo, [0 Pai Véi] chamou o meu marido e disse que ele trouxesse 0 menino para ele
ver. Meu marido é muito calado, ndo tinha comentado nada com ninguém, ja por
causa dos problemas de salde dos nossos pais. Ele entendeu na hora, me ligou e
disse 0 que tinha acontecido, ndo contei histdria, arrumei as trouxas, peguei minha
outra filha mais velha e cai fora, vim para c4, rezaram nele, ensinaram uns remédios
nossos e eu voltei [para casa]. E quando repetiu 0s exames, 0s médicos ficaram
confusos, nao tinha nada no sangue do meu filho. Entdo, essa festa do Rancho é um
agradecimento, porque os Encantados ndo pediram, nds decidimos colocar para
agradecer a eles. (Maria José, 2022).

Dona Salete Rodrigues, 68 anos, que vive entre os Kalankd, conta que “colocou” seu
neto, filho de sua filha cagula, “no Menino do Rancho” em janeiro de 2022. Sua filha teve
uma gravidez com risco de aborto. Certa vez, ap6s uma das muitas consultas medicas, Salete
saiu do consultério e se sentou a sombra de uma arvore, no patio do hospital. Chorando muito,
acendeu seu campid (cachimbo) e comecou a fumar. Enquanto fumava, “ouvia os Praias
dangando e cantando”. Sentiu-se muito calma — até entdo, estava muito tensa, porque havia
brigado com a médica, que “mal olhava sua filha durante as consultas”. Num certo momento,
seu “sentido ficou mais forte” para colocar o neto no “Menin0 do Rancho”.

Nossa conversa, acompanhada de seu neto de seis anos, ocorreu no terreiro de Seu

Jovino, no Sanharol, no aldeamento Figueiredo.

Este € meu neto, filho da minha menina cagula. Quando ela estava gravida, o pre-
natal mostrava que ela corria risco de aborto, a crianca ndo se desenvolvia. NGs
moramos na Januéria, ali nos Kalankd, Agua Branca, mas sempre frequentamos aqui
na aldeia Jiripanké. Foi uma luta, remédio e mais remédio, até que inteirou seis
meses e ela teve umas dores, corremos para Agua Branca, a médica nem olhou
direito pra cara da minha filha... Ai, eu endoidei [risos], fiz uma zoada, disse um
monte de coisas, me deram um calmante, eu cega... Minha filha sentindo dor, até
que aplicaram um negdcio la nela e melhorou um pouco. Eu sai, sempre ando com
um campiozinho, me sentei debaixo de uma planta grande que tem I4 no hospital e
comecei a chorar, no meu sentido eu estava ouvindo os Praia dancando e cantando e
me acalmei. Continuei fumando, entdo meu sentido ficou mais forte, para mim
colocar 0 menino no Rancho. J& sabia que era um menino. E eu s pensei que se ele
escapasse e completasse o tempo certo de nascer e sem problemas, eu colocava.
Oxente? Deu tudo certo e hoje estou aqui, com meu neto, que ja tem seis anos.
Gragcas a Deus e as forgas encantadas. (Salete Rodrigues, 2023).

Existem dois tipos de pagamento de “promessas”: a “festa do Menino do Rancho” e a
“promessa do prato”. O “prato” ¢ uma festa em que a familia do menino curado oferece

alimentos & comunidade. E realizado em ambiente fechado ou no terreiro e ndo é permitida a
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entrada de brancos. Sobre esse ritual, ndo posso detalhar, por se constituir segredo nosso.
Porém, o objetivo é agradecer e nos mantermos em contato com nossos parentes ancestrais
gue, ao morrerem, se encantaram. Para a familia, € uma alegria poder oferecer aos parentes o
que foi produzido na roca. Compartilhar a comida é um ato de agregacdo das familias e de
gratiddo aos Encantados pela cura.

As “promessas” sdo rituais de agradecimentos que ocorrem nos terreiros, N0S patios e
nas residéncias dos moradores e envolvem dancas com os Praias e o Toré. S&o rituais abertos
de que brancos podem participar. A “promessa” representa uma forma de “pagamento” que as
pessoas mantém com seus protetores, os Encantados. O pagamento, no entanto, se reverte na
distribuicdo de alimentos, festas e confraternizacdo da comunidade. Essas atitudes de unido,
alegria e prosperidade deixam nossos ancestrais Encantados felizes, ao verem que estamos
levando adiante os costumes do nosso povo.

Depois de a familia reunir o dinheiro para comprar na cidade ou adquirir na propria
roga 0s materiais e produtos para a preparacao e realizagdo do ritual, a comunidade toda é
convidada e comecam os preparativos. Toda a festividade acontece no terreiro. O ritual,
geralmente, acontece na noite de sdbado para domingo, no sabado a noite, por volta de dez
horas.

Geralmente, as sete horas, recomegam as atividades, seguidas do café da manhd: pirdo
de carnes de carneiro ou boi, garapa, rapadura pisada ou moida. Ao meio-dia, tem o almogo
coletivo até chegar o momento da ida para o terreiro, seguindo as mulheres do cesto, que
fazem frente a uma especie de procissdo cantada, assoviada nas flautas dos Praids e sob a
fumaca dos cachimbos, que defumam os caminhos por onde os Encantados irdo passar. A
defumar esses locais, purificam-se os ambientes, afastando possiveis “espiritos ruins” que
possam vagar nos caminhos por onde o cortejo ira passar.

Os “Batalhdes de Praias” saem do por0 e fazem a abertura do terreiro dancando em
movimentos denominados “encruzados”, dangando em circulo e formando movimentos de
cruz dentro do circulo. Posicionados junto ao “Batalh&o” ficam os “cantadores”, que saem do
por6 empunhando seus maracads, que marcam o ritmo da danca dos Praids. Os Praias,
dancando, vdo em sentido Leste e se posicionam em formacao de uma cruz. Em sentido anti-
horéario, se deslocam em direcao ao Oeste, configurando a “abertura do terreiro”.

Ao longo de toda a noite, chegam carros e vans de transporte com parentes proximos,
das etnias Kalanko, Karuazu, Katokinn, Kaiupanka e Pankararu. Passam a noite ali e dormem
nos arredores do terreiro, sem demonstrar desconforto; ao contrario, manifestam intensa

alegria. Dormem ao relento, sobre um pano, na terra de chdo batido. Esses deslocamentos,
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dizem, lhes proporcionam “forg¢a”, “saude” e “alegria” e sdo também uma forma de prestigiar
a familia da crianca, seus parentes Jiripanko e os Encantados.

Essas redes de relacbes sdo importantes, como forma de manter unidas as
comunidades que possuem uma origem comum e estdo todas ligadas por lacos de parentesco
Pankararu. A festa € aberta ao publico, participam homens, mulheres, jovens, criancas e
idosos, indigenas ou brancos (no entanto, ha espacos onde os brancos ndo pode entrar, como
0s poros, por exemplo). Essas restricdes de acesso ritual ocorrem também entre os proprios
Jiripankd: ha momentos rituais que sdo exclusivamente masculinos, principalmente aqueles
que ocorrem nos poros e nos terreiros. Nesses locais, ndo é permitido o acesso de mulheres,

com excecao da “zeladora” ou de mulheres idosas Jiripankd, nem dos brancos.

Imagem 76 - Por6
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Fonte: Acervo do autor, 2022.

No sabado, a festa no terreiro se encerra perto de meia-noite, com trés Torés
conduzidos pelo zelador do Praid, os parentes que tenham “ciéncia” (conhecimento da nossa
religido) e as mulheres e os homens que trabalharam na cozinha preparando e servindo as
comidas e beberagens ao longo do dia. Antes de iniciar os Torés de encerramento do sébado,
é servido desjejum. Os Torés de encerramento ocorrem sem a presenca dos “mog¢os do Praia”,
que estdo no pord, descansando.

No domingo de manhd é que, efetivamente, ocorre a festa ritual. Os Praias,
acompanhados dos cantadores, visitam a casa do menino. Na frente da casa, a familia aguarda

a chegada do “padrinho”, um homem escolhido pelos pais da crianga para “protegé-lo”
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durante a realizagdo do ritual. O “padrinho” do menino ¢ pintado de tod branco na parte
superior do corpo, danga sem camisa e descalgo. As “madrinhas” ¢ a “noiva” da crianga usam
saias compridas, cobrindo o corpo, deixando apenas os bracos e pés a mostra. O corpo e 0
rosto sdo pintados com toa e sobre a cabeca trazem enfeites com papel colorido, que as
destacam das outras mulheres presentes no ritual.

A “noiva”, uma menina entre sete e quinze anos, recebe esse nome por se tratar da
representacdo feminina do Encantado que protege o menino. As duas madrinhas, uma
acompanha o Praid e a outra, o “padrinho” da crianga. Aquela que acompanha o Praia
representa o elemento de ligacdo de parentesco com o Praids (que, por sua vez, € 0 n0SsO
parente ancestral) e tem consigo o significado ancestral de cura e alianga com o sagrado. Do
mesmo modo, o “padrinho” estabelece uma relacdo de parentesco cosmoldgico com a crianga,
protegendo-a contra males espirituais (doencas) e transmitindo forca e saude a ela.

Do mesmo modo, a crianca também é pintada e vestida com uma roupa propria para o
evento e confeccionada por membros de sua familia. A pintura corporal da crianga atua para
impedir que outros Praias possam pega-la. Durante a festa, os Praids tentam pegar a crianca,
mas o seu “dono”, seu Praia protetor, permanece atento em torno dela, protegendo-a, para que
outros Praids ndo lhe peguem®. Chamamos essas tentativas de “pegar a crianca” de
“brincadeira” e o publico se diverte assistindo as disputas.

Conversei com um “padrinho”, “dono do Menino do Rancho”. Ele foi escolhido pelo
zelador do Praia ¢ pela familia da crianga. Sua figura como “padrinho” tem um sentido de
“protec¢ao espiritual” e de intermediacédo pela cura da crianga junto os Encantados.

Conversei com Nino, 33 anos. Ele enfatiza a satisfacdo de ser escolhido como

“padrinho” e a responsabilidade que essa fungéo significa em sua vida.

[...] eu nunca vi a Festa do Menino do Rancho como uma festa, para mim é uma
obrigacdo muito fina, porque se trata da vida de uma pessoa. E, se um dos nossos
guardibes me escolhe, é uma honra, porque eu sei que ele [o Encantado] confia em
mim. A gente acaba construindo quase que um lagco de amizade com o Chefe [o
Encantado] [risos], porque eu, mesmo estando numa parte da obrigacdo pelo lado
que ele representa, assim, 0s outros Praias, estd em mim a confianca como um chefe
de outro batalhdo, entdo, por essa confianca, tudo tem que dar certo. E até agora,
gragas a Deus, sempre deu certo, eu estou ha mais de 14 anos nesse trabalho e
enquanto eu puder, vamos la. (Nino, 2023).

% A crianga pode ter até dois “donos”, ou seja, dois Praias protetores que conduzirdo juntos a festa ritual. N&o ha
limites para a participagdo de Praias nas festas cerimoniais, nem cores de vestimentas especificas.



165

Em grupos organizados com “toantes” (musica ou Toré de cada Encantado), as

26 0s Praias e 0s cantadores se deslocam até a residéncia da familia da crianca ou de

“pareias’
um parente proximo onde sera oferecida a primeira refeicdo do dia, o café da manha. Os
alimentos oferecidos a todos da comunidade variam conforme as condi¢fes financeiras da
familia: garapa (mistura de 4gua com rapadura moida), paes de trigo, mandioca, milho, arroz,
pirdo e carne de bode, pirdo de farinha de mandioca com caldo da carne de carneiro ou carne
de boi cozida. Essas oferendas sdo distribuidas as pessoas como uma forma de gratidao por
alguma graca alcancada.

A comida é servida em pratos de barro e obedece uma sequéncia hierarquica:
primeiro, sdo servidos os cantadores; em seguida, 0s Praias e padrinhos. Ao receberem seus
pratos, os cantadores e Praias dancam e se entrecruzam, agradecendo e oferecendo a comida
aos Encantados. Ap0s essa consagracao, os demais participantes podem se servir. Concluida a
refeicdo, o cortejo se desloca para a casa das “madrinhas” ou “noiva” (mulheres escolhidas
pela familia da crianga que “a protegem espiritualmente”. Receber um convite para ser
“madrinha” ou “noiva” ¢ um sinal de honra pessoal e prestigio publico. Sdo pessoas sdo bem
vistas na comunidade, em geral, pertencentes ao grupo familiar da crianga. O processo ritual
da “madrinha” ou “noiva” é semelhante ao que ocorre na casa da familia da crianca.

Em seguida, o cortejo se desloca para o terreiro principal da aldeia, onde os festejos
prosseguem. Ali, sera realizado o ritual de “entrega do menino” ao Encantado que o curou.
Desse momento do ritual, apenas os Jiripanko e seus parentes indigenas participam.

Apos o ritual, um almoco ¢ oferecido aos presentes. Terminada a refei¢cdo, comeca o
ritual de “pega do menino pelos Praids”. E um momento esperado por todos por ser divertido,
uma “brincadeira”, como dizemos. Os Praias tentam tocar em qualquer peca de roupa da
crianga e a missdo do “padrinho” ¢ impedir que isso aconteca. Entre risos e gritos da plateia, a
“brincadeira” se encerra no momento em que um Praia consegue tocar em qualquer peca de
roupa do menino. A “brincadeira” pode durar muitas horas e é visivel o cansaco do
“padrinho”, “o dono” da crianga, tentando defendé-la.

A disputa dos Prais com o “padrinho” tem um sentido simbdlico importante. Cabe ao

99 ¢

“padrinho” “vigiar” a saude da crianga contra o “mal”. Nao ¢ que os Praias representem o
mal, ¢ que cabe ao padrinho proteger a crianca de “espiritos maus” que trazem doengas € as

tentativas dos Praiés de tocar a crianca sdo uma forma de testar a forga do padrinho na defesa

% “pareias” sdo as dancas dos pares em que algumas mulheres, chamadas de “madrinhas” do “Menino do
Rancho”, dangam de bragos dados com os Praias. Elas executam movimentos cadenciados com passos de batida
do pé direito no chéo, seguido do esquerdo, alternando com rodopios.
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dela. Por isso, a disputa para tocar a crianga pode se tornar violenta entre os Praids e o
padrinho, representando a luta que o Encantado travou contra o “mal” para restaurar a saude
do menino. Essa disputa para tocar as roupas do menino ¢ chamada de “peleja” e pode se
transformar num enfrentamento perigoso. Apo6s a autorizacdo do dono do terreiro, os Praias
investem contra o padrinho para tomar 0 menino. O padrinho os enfrenta com todas as suas
forcas, tenta derrubé-los no chdo enquanto correm uns atras dos outros. Mas, apesar do
conflito, ha regras e ninguém sai machucado ou surrado, apenas cansado e com algumas
marcas da disputa. E uma “peleja” cordial, uma representacio ritual, por isso chamamos de
“brincadeira”.

Ao ser tocada por um Praid, a “brincadeira” se encerra ¢ a crianga ¢ entregue ao
Praid/Encantado que a pegou, que se torna seu “dono”. O novo “dono da crianga” passa a ser
seu protetor espiritual para o resto da vida. E um “protetor pessoal”, um “guardiio”, como
chamamos. A crianga, sua familia e outros parentes da comunidade ndo saberdo quem é o

~ 9

“guardido”; trata-se de um segredo que o proprio “guardido” mantém para si. O que se sabe ¢
que ele, desde entdo, deve rezar aos Encantados para proteger a crianca por toda a vida,
mesmo quando adulta.

Para finalizar o ritual, é feito, no terreiro, o “encruzamento” da danca dos Praias, que
sinaliza o encerramento do ritual — o seu “fechamento”, como ¢ dito. Praids, cantadores, pajé,
crianca e sua familia e outros parentes seguem para 0 poro, onde seguem rituais secretos de
que os brancos ndo podem participar, tampouco podemos revelar o que ali acontece.

Conversei com a madrinha Cleide Gomes, 54 anos, importante lideranca politica. Ela
foi convidada por uma familia e, incerta de aceitar o convite, por se sentir “pequenina”, isto €,
incapaz de assumir aquela responsabilidade, foi conversar com o pajé. Ele Ihe aconselhou a
aceitar, argumentando que ndo se deve recusar o convite de uma familia e que os Encantados
ndo ficariam felizes com sua recusa. No primeiro encontro com a familia da crianca, Dona
Cleide sentiu-se muito bem recebida e, ao receber um abrago dos “donos do menino”, “ndo
sentiu mais medo e uma forga cresceu dentro dela”. Dona Cleide destaca também que a

crianca pode ter mais de uma “madrinha” e, para isso, Se juntou a outra “madrinha” para
¢ap p

participar do ritual.

[...] ndo sei dizer, assim, falar sem emocdo e respeito 0 que é ser parte da
ancestralidade do meu povo [...] porque além do Menino de Rancho, também faco
parte da Festa do Cansangdo e a primeira vez que fui madrinha fui, assim, meio
desconfiada, porque foi a familia que me convidou. Mas ali, eu fui conversar com o
pajé e ele ndo viu problema nenhum, disse que a escolha das madrinhas é tarefa da
familia. Eu fiquei mais tranquila, me senti pequenina, mas, quando os donos do
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menino me receberam com um abrago, ndo senti mais medo: uma forga cresceu
assim dentro de mim e eu comecei a chorar, mas ndo era de tristeza, era diferente,
ndo sei dizer, Cicinho. E nos trés, [eu,] a outra madrinha e a noivinha, puxamos 0
Batalhdo [de Praias] com muita fé. E a nossa crenca, a forca encantada esta em nos.
E 0 Menino de Rancho tem muitos sentidos. Eu acredito muito nisso, eu ndo posso
me negar, s6 quando eu ndo puder mesmo. Deus e eles [os Encantados] me déo forca
a nos tudo. (Dona Cleide Gomes, 54 anos, 2023).

5.4 Terreiros e Poros

A fundacdo de terreiro passa por uma dupla dimenséo, social e cosmoldgica: de um
lado, € preciso que os Encantados indiquem o local do terreiro e, de outro, é necessario que 0s
“zeladores”, como sdao chamados aqueles que cuidam dos terreiros, autorizem a sua fundagéo.

Antes da chegada dos invasores, muitos terreiros se localizavam as margens do Rio
Moxoto. O rio, as plantas e os animais aquaticos e ribeirinhos tinham um sentido simbolico
importante em nossa cosmologia, porque muitos rituais estavam associados as suas aguas,
consideradas a morada de diversos Encantados. E o caso do terreiro dos Tamarindos, fundado
por Jodo Bernardo, irmdo do pajé Elias Bernardo, que teve que se mudar para um local as
margens do Riacho Pirrinhas. Na década de 1970, o terreiro foi deslocado para o centro do
aldeamento. Protegido e cercado pelo conjunto de casas do aldeamento, a prépria comunidade
levantou um “Batalhdo de Praids” com a ajuda do pajé Elias e de Genésio Miranda,
retomando e reforcando as praticas religiosas que estavam ameacadas pela presenca dos
posseiros e pela falta de espaco fisico e social ideal.

Os terreiros do Poco d’Areia, do Meio, da Laranjeira, das Pias, do Tamarindo, do
Sanharol, do Pinhancol, do Imbuzeiro, do Pedrdo, do Capim e do pajé Elias sdo locais onde 0s
grupos familiares que vivem em aldeamentos distantes podem se reunir para fortalecer seus
lacos de parentesco, étnicos e culturais. Neste aspecto, os rituais e as festas sdo modos de
convivialidade, de nos fazer constituir uma ideia de identidade e pertencimento a uma
coletividade especifica.

Além de espacos de celebracdo religiosa, os terreiros atuam como locais onde a
coletividade resolve conflitos internos e externos, define estratégias politicas de convivéncia e
enfrentamento dos invasores, discute questdes relacionadas a escolas, atendimento a saude,
estratégias de enfrentamento da seca, falta de agua e escassez alimentar, entre tantos outros
assuntos de interesse coletivo. S&o também locais de encontro de diferentes grupos familiares
— e, desses encontros, surgem aliancas, namoros e casamentos, mutirfes de ajuda mdtua na
construcdo ou reforma de casas ou de espacos de uso coletivo, como terreiros, rocas e

pastagens.
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As reunides nos terreiros sdo abertas a toda a comunidade, exceto aos brancos, e
organizadas pelo “Conselho Tribal”. Delas, participam o cacique, o pajé principal, liderancas
de grupos familiares e outros lideres locais, como o0s grupos de jovens que, no futuro, serdo os
lideres da comunidade. A escolha dos terreiros como locais dessas reunides tem um sentido
religioso: queremos a protecdo dos Encantados que estéo ali presentes para nos orientar, nos
aconselhar e nos mostrar as decisdes certas. Por isso, enquanto nos reunimos, fumamos o

campid, para que os Encantados “falem aos nossos cora¢des”, “coloquem palavras em nossas

bocas” e nos ajudem a resolver conflitos e tensées com sabedoria.

Imagem 77 - Terreiro cerimonial
i -~ == E

Fonte: Leticia VValentim, 2018.

Os poros, proximos aos terreiros, sdo espagos de “retiro” onde, muitas vezes,
passamos algumas horas ou dias para refletir, rezar aos Encantados e tomar decisdes
amparadas nas orientagdes que eles nos transmitem “pelo cora¢do”, “sopro no ouvido” ou
através de sonhos. O por6 é o espago da “ciéncia”, do saber dos Encantados. Por isso, por sua
sacralidade, ndo é permitida a entrada de brancos, nem de pessoas alcoolizadas. Para
permanecer no poro, é preciso “estar limpo”, com o “corag¢do puro”. SO assim, 0s Encantados

virdo nos visitar?’.
5.5 N0s e 0os Brancos

Vivemos entre os brancos e os brancos vivem entre nos. Nos aldeamentos, os brancos

estdo presentes nos grupos familiares, através de casamentos interétnicos e como moradores

2" Nao é permitida a exibicdo de fotografias dos poros.
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(posseiros) vivendo em nossos aldeamentos e formando seus proprios nucleos residenciais.
NOs estamos entre os brancos nas cidades da regido e em cidades distantes, como Sao Paulo,
em diversos Estados brasileiros®®. A migracdo do nosso povo para areas urbanas esta
diretamente relacionada as invasbes de nossas terras e a demarcacdo de 215 hectares,
insuficientes para abrigar toda a populacdo. A presenca dos brancos entre nés, como vimos
nos capitulos 1 e 2, é parte de nossa propria historia. Eles sempre estiverem presentes,
vivendo proximos a nos.

Se olharmos para o passado, nossas relagdes com os brancos foram marcadas por
periodos de pacificacdo e de tensdo. Quando os primeiros grupos Pankararu chegaram por
essas terras, em meados do século 19, vieram para trabalhar nas fazendas. Nesse periodo,
nossa presenca nao os incomodava; ao contrario, os fazendeiros iam até Brejo do Padres em
busca de mao de obra para trabalhar em suas fazendas no Sertdo de Alagoas. Os conflitos
comecaram quando a corrente migratéria de grupos familiares aumentou: comecamos a
formar os primeiros aldeamentos e, tempos depois, passamos a lutar pela demarcacéo.

A convivéncia e as relagbes que mantemos com o0s brancos, como ficaram
evidenciadas na descricdo dos diversos contextos sociais ao longo deste trabalho, é
situacional. Com os posseiros, vivemos relagdes que oscilam entre a convivéncia pacifica,
como no caso de casamentos, e relagdes tensionadas, quando vem a tona a questdo da
expansdo da demarcacdo de nossas terras. No cotidiano, 0s brancos que vivem nos
aldeamentos tém livre circulacdo, com excecdo do acesso a alguns espacos rituais exclusivos
de nossos parentes. Esse €, alids, um assunto de que ndo pude tratar com profundidade neste
trabalho, por ndo ser seu foco: a questdao da “transformagdo” de brancos em parentes, tema
muito presente na etnologia americanista.

No caso dos Jiripanko, a questdo de quem € indigena ou branco mereceria um estudo
particular. Algumas pessoas que ndo consideramos parentes, por serem brancas, se dizem
Jiripanké e, para isso, acionam a genealogia, afirmando ter “sangue de indio”. Outras pessoas
negam sua identidade étnica Jiripankd, afirmando ser brancas. Como nossa organizacéo
socioespacial € definida pela constituicdo de grandes grupos familiares, a questdo de ser
“indigena” ou “branco”, “parente” ou “ndo parente” deve ser pensada no interior desSes
grupos. Em outras palavras, ndo hd um consenso geral ou uma fronteira clara e genérica sobre

quem € branco ou Jiripankd. Considerar-se ou ser considerado “parente” ou branco envolve

% De acordo com o IBGE (2010), a cidade de Pariconha, no Alto Sertdo alagoano, concentra 35,8% de
populacdo indigena em seu municipio, percentual elevado se comparado a outras cidades brasileiras. Sdo pessoas
e familias nucleares de etnias que viviam em aldeamentos no Sertdo, como Jiripanko, Katokinn, Karuazu,
Kuiupanké e Karapotd, entre outras.
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andlises situacionais. Por exemplo, na década de 1990, periodo em se efetivou a demarcacéo
de nossas terras, muitas pessoas se autoidentificaram como Jiripankd ou brancas, por razdes
diversas, seja porque temiam perder suas terras com a demarcacdo, Seja porque, com a
demarcacdo, poderiam ter acesso legal a terra.

Em determinados contextos, pessoas ou grupos familiares podem trocar acusacdes ou
por em duavida quem ¢ Jiriparankd, afirmando que o “Outro” pertence a outras etnias
indigenas sem vinculo com o “Tronco Velho Pankararu” ou ndo sao “indios de verdade”, isto
é, sdo brancos. As tensdes e os conflitos entre quem ¢ “indigena Jiripankd” ou “branco” sio
mais frequentes e intensos fora da area demarcada, devido a disputa por terras. Nas terras
demarcadas dos aldeamentos (Ouricuri, Figueiredo e Pinhancol), onde vivem grupos
familiares que denominamos de “indios nascidos”, devido as suas relacdes genealdgicas e de
parentesco com a familia de Zé Carapina, esses conflitos s&o menos intensos, ainda que haja
brancos vivendo nessas areas, inseridos nos grupos familiares pelo casamento.

Chamamos “achegados” aquelas pessoas ou familias que acolhemos e que nédo
possuem relacdes de parentesco direto com as “familias de origem” ou, até mesmo, aqueles
gue nado sdo de origem Jiripankd ou Pankararu. Nesses casos, sao as familias interétnicas em
gue um dos conjuges € branco/a. O “achegado” é um “quase parente” que, COmM 0 tempo, ao se
envolver nas atividades e preceitos religiosos, podera ser considerado parente. Nesse aspecto,
seu comportamento publico e privado é muito importante perante a comunidade. Respeitar
nossas crencas religiosas, participar de rituais religiosos, compartilhar alimentos das rogas,
manter atitudes e comportamentos tidos como adequados, como nédo beber alcool em excesso,
ndo provocar brigas em casa ou no seu grupo familiar, participar de atividades coletivas,
como os mutirdes de construcdo de casas e plantio nas rogas, respeitar os mais velhos, fumar
0 campid e rezar aos Encantados sdo alguns exemplos que podem ‘“transformar” um branco
em parente?.

Indigenas de origem étnica indigena diversa, como Pankaiukd, Pankararé, Kambiwa4,
Xukuru-Kariri, entre outros, que se uniram por casamento aos Jiripankd, pertencem ao circulo
amplo de parentes por serem indigenas. Costumamos dizer que “os indigenas sdo todos
parentes”. Ha outros circulos de parentes mais proximos, como aqueles que constituem o0s

grupos familiares, os consanguineos e os afins.

2 Os processos de alteridade e transformacéo de indigenas em brancos, parentes e ndo parentes e vice-versa sio
temas bastante estudados na etnologia amazdnica. Recomendo as leituras de: Viveiros de Castro (1986); Vilaca
(1996); Lima (2005) e Kelly (2005), entre outros.
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Apesar de darmos alguma importancia aos lagos de sangue na definicdo de quem séo
0s nossos parentes, temos também por habito o que chamamos de “adogdo de cuidado”, que é
guando um ndo parente passa a fazer parte de nossa familia. Por essa razéo, ser parente e ser
Jiripankd, para nds, tem muito mais a ver com 0s lagos sociais que estabelecemos do que com
0 “sangue” ou a origem étnica do individuo e o seu fenotipo.

Na concepcdo da comunidade, ser “branco” se refere a ndo ter os mesmos costumes,
cultura, crenca, cuidados com a terra e ritualidades indigenas. Os brancos crentes fiéis das
diversas igrejas neopentecostais na regidao sdo aqueles que mais nos hostilizam, demonstrando
desprezo por nossos costumes ¢ “demonizando” nossos rituais. Infelizmente, alguns parentes
tém se afastado da “ciéncia” da nossa religido, passam a frequentar essas igrejas e tentam a
conversao de nossos parentes.

O pajé Elias e outras liderancas religiosas, como rezadores/as, curadores/as, zeladores,
bem como a lideranca politica do cacique, tém se preocupado com o afastamento das geracGes
mais jovens em relacdo aos nossos costumes e cerimonias rituais. Nesse sentido, ndo é
permitida a construcdo de igrejas evangélicas nas terras demarcadas. No entanto, nas areas
ndo demarcadas, as liderangas ndo tém poder legal para impedir a instalacdo dessas igrejas. O
trabalho das liderangas, diante dessa situacdo, € manter os Jiripankd unidos, convidando
parentes das areas ndo demarcadas para festas e rituais religiosos e diversas atividades
coletivas. E uma forma de manter a unidade social num espaco territorial esfacelado.

Se, por um lado, ndo séo evidentes as diferencas fenotipicas e linguisticas entre nos e
0s regionais ndo indios (motivo pelo qual alguns brancos dizem que somos “indios falsos”),
por outro lado, temos marcas distintivas que nos levam a pensar que formamos uma
comunidade de semelhantes que se distingue das populagdes regionais brancas: os sentidos de
terra e territorialidades, flora e fauna, rios, lagoas, riachos, serras e matas; as formas de uso da
terra; nossos sistemas de plantio e manejo de plantacGes e de animais; a distribuicéo coletiva e
as trocas de alimentos produzidos nas rocgas, tudo isso sdo sinais diacriticos que nos
distinguem dos brancos e de outras etnias indigenas e quilombolas que vivem préximas a nos.

Nossos problemas com os brancos dizem respeito, exclusivamente, as invases de
nosso espaco: posseiros e fazendeiros que insistem em expandir seus dominios sobre nossas
terras, desmatando areas como a Mata da Caatinga, considerada sagrada. Eles transformam a
Caatinga e as serras em pastos e plantagdes, constroem cercas e nos impedem de passar.
Frequentemente, nos acusam de roubo, disseminando a ideia, na regido, de que somos
“ladroes de terra e de animais de criagdo”. Os parentes que vivem onde a maioria da

populacéo € de posseiros s6 conseguem resistir porque tambem passaram a cercar suas terras,
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na tentativa de delimitar as poucas areas que restaram livres do invasor.

Hoje, politicos e fazendeiros com grande poder politico e econdmico no Estado de
Alagoas se juntam para contratar advogados com escritorio em Sao Paulo e em Maceio, a fim
de impedir ou emperrar o andamento do processo de expansdo da demarcacdo. Desde 1992,
estamos lutando e aguardando decises judiciais. E longo o tempo dos brancos quando est&o
em questdo os direitos dos povos indigenas. Enquanto aguardamos, rezamos aos Encantados
para nos dar forca e esperanca. O tempo do Encantados ndo é contado em dias e noites: é um

tempo intangivel, cujos mistérios so eles conhecem.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Meu interesse em compreender as nogcfes de “terra” e “territorialidades” entre meu
povo tem a ver com dois aspectos importantes que gostaria de destacar: em primeiro lugar,
por viver na “terra” onde empreendi a pesquisa, vivenciei, desde menino, as dificuldades de
habitar um espaco de tensdo e conflito permanente com invasores. Cresci com medo. As
ameacas, principalmente as liderancas que estavam (e ainda estdo) a frente da luta, deixaram
marcas na minha vida e na vida de toda a populacao. Outro aspecto que sempre me chamava a
atencdo desde pequeno e que, ao crescer, fui compreendendo melhor, é o fato de vivermos
“imprensados”, termo que utilizamos em referéncia a pouca terra de que dispomos, aos
espacos pequenos das rogas, as cercas de arame que nos separam dos invasores € as nossas
casas, “coladas” umas as outras, por falta de espaco. Nasci e cresci e ainda vivo hum espaco
que, a0 mesmo tempo, me é familiar e estranho. Essa ambiguidade despertou meu interesse
pelo tema.

Mas foi somente através da pesquisa que resultou neste trabalho que pude
compreender com mais profundidade o que a terra significa para nds. Obviamente, apresentei
aqui um pequeno fragmento das nossas nogdes sobre os sentidos da terra. Ndo havia tempo
para aprofundamento maior, porque o tempo dos brancos me apressava e reconheco que
precisaria de mais leituras e de uma pesquisa etnografica mais consistente. Fiz o que me foi
possivel fazer. Fiz com prazer (as vezes, com dor), mas, ao final das contas, creio que saio
desta empreitada compreendo melhor algumas questdes que gostaria de salientar aqui a guisa
de conclusdo. Na verdade, sdo “consideragdes” provocadas pela pesquisa de campo, a analise
do material pesquisado e a escrita etnogréfica.

De modo geral, 0 que me chamou a atencdo, de imediato, nesta pesquisa foi a
percepcao de que temos uma nocao do que ¢ a “terra” muito particular ¢ bem diferente dos
brancos. Claro que eu ja havia percebido essas distingGes, por experiéncia propria e por ja ter
escrito um Trabalho de Conclusdo de Curso sobre o assunto. No entanto, a pesquisa
etnografica me trouxe novas dimensBes da realidade vivida, para que eu ndo havia me
atentado ou ndo dava o peso merecido.

A terra, para nés, € um elemento essencial a nossa existéncia. Sem ela, ndo seriamos
quem somos, ndo existiriamos. Nao me refiro, aqui, a terra como fonte de subsisténcia apenas
— obviamente, dependemos dela para nos alimentar, assim como qualquer ser vivo. Quero me
referir a terra como o elemento central do nosso “modo de ser” e da nossa distintividade como

etnia indigena. A pesquisa me fez perceber que a terra é a parte central do nosso sistema de
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vida. Essa percepcdo nos conecta diretamente aos nossos parentes amerindios de outras
regides do Pais e do mundo. Cresci ouvindo, nas ruas, que éramos “indios falsos” e eu
mesmo, na minha imaturidade infantil, pensava nessa possibilidade. Esta pesquisa foi uma
espécie de visita aos meus parentes amerindios, que ha muito tempo eu ndo via. H4 muitos
aspectos de aproximacgdo com nossos parentes da Amazonia, do Nordeste e de outras regides
americanas que me fizeram entender, ainda mais, por que os mais velhos dizem que nds,
indigenas, “somos todos parentes”.

Evidentemente, cada povo tem as suas particularidades e, com os Jiripankd, ndo seria
diferente. Nao quero cair no erro de exaltar o “a cultura indigena genérica” ao comparar
pretensas semelhancas entre 0s nossos sistemas de pensamento e visdo de mundo com os dos
povos indigenas das Terras Baixas ou de outras regifes. Mas também percebi, fazendo a
pesquisa, as possibilidades de didlogo entre as etnologias do Nordeste, da Amazonia e de
outras regides.

“Os indios do Nordeste” ¢ uma expressao que ndo condiz com a nossa realidade. Sao
vocés, brancos, que nos classificaram e nos colocaram numa “caixinha”, tentando nos separar
de nossos parentes, nos isolando em ‘“areas culturais” diferentes e dando tratamentos
metodoldgicos e conceituais distintos em suas pesquisas. Por muito anos, como recorda
Oliveira (1998, p.48), os estudos de etnologia no Nordeste enfatizavam as “perdas” e as
“auséncias culturais”. Essa ¢ uma critica que so6 recentemente tem ganhado for¢a no meio
académico, com pesquisas que demonstram haver pontes de didlogo produtivas entre a
“etnologia nordestina” e as “outras etnologias”.

Referindo-se a separacdo entre a “etnologia do contato” e o “americanismo”, Andrade
(2014, p.39), diz:

Etnografias recentes sobre povos distribuidos nessas regides tém mostrado, contudo,
que temas como cosmologia, sociogénese, ritual, parentesco, Xxamanismo e
movimentos de reetnizacdo podem apresentar bom rendimento em ambos os lados,
desautorizando o pressuposto da diferenca irredutivel entre povos da Amazdnia e do
Nordeste/Leste.

A chamada “teoria do contato interétnico”, formulada por Darcy Ribeiro, tributaria
dos estudos sobre os grupos indigenas no Nordeste, liderados pelo antrop6logo Jodo Pacheco
de Oliveira (2020), tem se caracterizado por atrelar a identidade étnica indigena e a
territorialidade no campo das lutas politicas pela demarcagdo e pelo reconhecimento étnico
em “populacdes tidas como de pouca distintividade cultural, ou seja, culturalmente

‘misturadas’” (Oliveira, 1998, p.48). Esses estudos foram (e ainda sdo) fundamentais para a
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compreensdo das relacdes entre o Estado nacional e as populacdes indigenas®.

Por outro lado, os chamados “estudos americanistas” t€ém se concentrado em grupos
amazonicos e do tronco Tupi, como os Guarani do Sul, Sudeste e Centro-Oeste brasileiros,
deixando de lado o estudo de grupos indigenas no Nordeste. Neste trabalho, procurei abordar
a questdo da identidade e da territorialidade sob novas perspectivas que ndo excluem,
evidentemente, a importancia das lutas pela ampliacdo da demarcacdo e do reconhecimento
étnico. Sem abrir méo desses temas, tentei interpretar nossas nocdes de terra e territorialidade
a partir do material etnografico coletado durante a pesquisa, que evidencia uma vivéncia do
espaco territorial como uma superficie dindmica.

Autores como Hanner (1997), que discute questbes relativas as fronteiras
epistemoldgicas e a transdisciplinaridade, e Canclini (2016), que aborda as migrac6es, o
mundo tecnoldgico digital e as formas de comunicacdo, nos indagam sobre como € viver num
“mundo interconectado digitalmente onde ¢ cada vez mais dificil ser estrangeiro” (Canclini,
2016, p.59). Esses pontos colocados pelos dois autores — que, a primeira vista, parecem ndo
dialogar diretamente com a nossa realidade socioterritorial — nos fazem pensar na questao do
interfluxo cultural e da perspectiva de se observar a terra, os territérios e as identidades
étnicas ndo como objetos estaticos, mas como processos dinamicos no fluxo do tempo e do
espaco.

O estudo das relages entre a superficie espacial e a sociocosmologia amerindia é uma
das questdes fundantes da etnologia indigena brasileira. O antropdlogo alemdo Curt
Nimuendaju ({1912}1987), ao acompanhar, no inicio do século 20, as caminhadas de grupos
Guarani do Mato Grosso do Sul em direcdo ao Litoral de S&o Paulo, j& destacava a unidade
entre os deslocamentos espaciais e 0s sistemas cosmoldgicos cristalizados na mitica busca de
Yvy mard e’y, a “Terra Sem Mal” dos Guarani.

Mas foi somente na década de 1940 que essas discussfes comecaram a ganhar forca
na pesquisa académica, quando as frentes de colonizacdo agricola avangaram sobre territorios
indigenas no Brasil Central, nas areas de fronteiras internacionais do Brasil com o Paraguai e
a Bolivia e os paises da Bacia Amazbnica, como Peru, Coldmbia, Venezuela e Guiana.
Trabalhos produzidos por Da Matta e Laraia (1967), Darcy Ribeiro (1970), Roberto Cardoso
de Oliveira (1972; 1976) e Eduardo Galvao (1979), entre outros estudiosos, foram
fundamentais para trazer & tona o debate em torno da multivocalidade dos conceitos de terra e

territorialidade no sistema de pensamento amerindio, a0 mesmo tempo em que, através de

% Sobre essa questdo, recomendo a leitura do artigo de Eduardo Viveiros Castro (1999), Etnologia brasileira
(Cf. Referéncias).
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suas pesquisas de campo, puderam observar de perto as consequéncias socioculturais do
contato, a desestruturacdo, 0s arranjos e rearranjos territoriais aos quais as populacGes
indigenas foram (e sdo) submetidas no contato com os invasores.

Dominique Gallois (2004, p.39), no artigo intitulado Terras ocupadas? Territorios?
Territorialidades?, destaca que a nogdo de territorio indigena “[...] remete a constru¢do e a
vivéncia, culturalmente variavel, da relagdo entre uma sociedade especifica e sua base
territorial”. A autora levanta outra questdo importante: a inexisténcia da nocdo de territorio
em alguns grupos indigenas, principalmente entre aqueles que vivem em mobilidade espacial,
migrando de uma area para outra, de acordo com as particularidades de suas formas culturais
e de organizacdo social. Ela cita como exemplo os indios Wajapi, na Amazbnia, que,
tradicionalmente, se deslocavam na floresta, vivendo em acampamentos provisorios
construidos em “territorios abertos”, isto €, sem limites geograficamente definidos. De acordo
com a autora, os Wajapi s0 passaram a conviver num “territorio fechado” quando o contato se
intensificou e o Estado, através da Funai, Ihes delimitou uma area. Ainda segundo ela, esse
“aprisionamento” dos Wajapi num “territorio fechado” provocou mudangas profundas em sua
vida social. Antes, diz Gallois, os Wajapi viviam em grupos dispersos na floresta e
mantinham uma extensa rede de contatos com parentes distantes e etnias diversas. Hoje,
confinados em terras demarcadas, 0s grupos se reorganizaram e ressignificaram a vivéncia e a
experiéncia de habitar sob uma superficie espacial com fronteiras definidas.

A questdo dos sentidos da terra para os povos amerindios € discutida por Binda
(1999), que distingue os conceitos de “Terra Indigena” e de “Territorio Indigena”. A “Terra
Indigena”, argumenta a autora, ¢ uma entidade juridica prevista na legislacao brasileira e traz
contida a ideia de terra como meio de producdo, como uma area demarcada, fechada, cercada
¢ com limites bem estabelecidos. Por sua vez, a no¢do de “Territdrio Indigena” tem sentidos
bem diversos, pois esta relacionada as concepgdes socioculturais de cada etnia indigena. De
modo geral, prossegue ela, o “Territorio Indigena” engloba outras dimensdes da vida social
que vdo além da materialidade do espago. Lembrando que cada povo indigena possui sua

propria “logica espacial”, a autora comenta que podem existir:

[...] diversas possibilidades de rela¢des de apropriacdo do espaco com a organizacéo
sociopolitica de um grupo, a qual fornece coordenadas e referéncias para a
elaboracdo dos limites fisicos, sociais e culturais que regulam a distribuicdo do
espaco e dos recursos ambientais. (Binda, 1999, p.02).
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Neste aspecto, conclui a autora, quando um povo indigena entra em contato com nao
indigenas (produtores rurais ou populacdes urbanas, por exemplo), passa a conviver com
I6gicas espaciais distintas e situacfes como esta podem gerar conflitos locais e interpretacdes
legais distorcidas ou incoerentes por parte do sistema juridico e dos 6rgdos responsaveis pela
demarcacgdo e homologacdao das areas indigenas.

O estudo dos sentidos de “terra”, “territorios” e “territorialidades” Jiripankd se
apresentaram, na minha experiéncia de pesquisa, como possiveis caminhos para entender o0s
desafios do povo Jiripankd de viver num espaco descontinuo, exiguo, invadido e apossado.
Ao mesmo tempo, vislumbrei, através da pesquisa, a importincia da “terra” em sentido
simbolico, como o eixo que funda, sustenta e movimenta 0 nosso sistema social. Mantemos
relacdes mutuas com a terra e com 0s seres que nela habitam.

A terra como superficie espacial define nossa morfologia social: a localizacdo dos
aldeamentos e grupos familiares, dos terreiros e porés, das rogas e areas de pastagens. A terra
também é nossa parente, nossa aliada e nossa protetora. Os Encantados, nossos parentes
ancestrais, vivem nas serras e chapadas, nas Matas da Caatinga, em riachos, rios, cachoeiras.
Subimos nos topos das serras para chegar mais perto dos nossos parentes Encantados, pisando
na terra, dancando sobre ela, louvando e agradecendo tudo o que ela nos da.

A terra do Sertdo é seca e, para muitos de vocés, brancos, € uma terra infértil,
improdutiva. Para nds, é um lugar sagrado. Por isso, dizem os mais velhos, quando dangamos,
temos que “bater o pé no chdo com forg¢a”, para a terra sentir o som dos nossos pés, que
chegam aos ouvidos dos Encantados como musica. Em retribuicéo, eles nos enchem de graca
e protecao.

E da terra que benzedeiras, curadores e raizeiros colhem os remédios que nos afastam
das doencas do mal que atacam o corpo e o espirito. Embora os brancos tentem nos aprisionar
em 215 hectares, insistimos em nos espalhar pela terra com nossas ramas e sementes, porque
ndo ha nada que possa nos impedir de andar sobre a terra. Quanto mais nos “imprensam”,
nossas ramificagdes ganham mais forga e se espalham. Somos como as plantas da Caatinga,
que, na seca, parecem mortas, secas e sem vida, mas, nas primeiras trovoadas, renascem
fortes, rompendo o solo seco, e ganham vida, dao frutos e sementes que renascerdo, num ciclo

sem fim.
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