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SANTOS, Andeson Cleomar dos. Sons, torés e toantes da corrida do imbu: afirmacao e

reafirmacdo do ser indigena pankararu. Dissertacdo (Mestrado em Etnomusicologia) — Escola
de Musica, Universidade Federal da Bahia, Salvador, 2020.

RESUMO

NOs, povos originarios, lutamos diariamente para podermos existir dentro de nossas
especificidades e particularidades. Vivemos em constantes ataques aos nossos territorios,
culturas, corpos e direitos originarios, isto desde o inicio da invasdo no ano de 1500. Nesse
sentido, a presente dissertacdo surge como um ato politico, de resisténcia, de luta de um
movimento militante indigena, evidenciando minha condi¢do étnica enquanto indigena
Pankararu. A corrida do imbu é o principal ritual do povo Pankararu, que acontece
anualmente com a chegada da safra do fruto imbu e tem a duracdo de, aproximadamente, trés
meses desde seu inicio quando sdo flechados os primeiros imbus da safra. Trata-se de uma
festa de celebracdo a vida, de respeito a todos os seres vivos e encantados que habitam esse
planeta. Nosso territorio tradicional estd localizado no alto sertdo pernambucano, entre 0s
municipios de Jatoba, Petrolandia e Tacaratu, com uma area de 14.294 hectares e uma
populagéo de 8.184 pessoas (Siasi/Sesai, 2014). Esta pesquisa, realizada nas aldeias Saco dos
Barros, Brejo dos Padres e Serrinha (lugares onde acontece o ritual), teve como objetivo
identificar/apresentar como o ritual da corrida do imbu aparece nos processos de afirmacéo da
identidade Pankararu, de reafirmacéo e fortalecimento do ser e de ser indigena Pankararu. A
partir de uma abordagem etnomusicologica e de uma perspectiva indigena, proponho
reflexdes sobre questdes/temas tais como espiritualidade, educacdo, identidade, territorio,
cultura, politica e historias, evidenciando alguns aspectos do fazer musical ritualistico
presente no ritual Pankararu.

Palavras-chave: Cosmologia Pankararu. Corrida do Imbu. Etnomusicologia. Sonoro-Musical
Indigena. Povos Originarios do Nordeste.



SANTOS, Andeson Cleomar dos. Sounds, torés and- toantes of the imbu race: affirmation
and reaffirmation of the pankararu indigenous being. Dissertation (Master in
Ethnomusicology) — School of Music, Federal University of Bahia, Salvador, 2020.

ABSTRACT

We, the native peoples, fight daily to be able to exist within our specificities and
particularities. We live in constant attacks on our territories, cultures, bodies and original
rights, since the beginning of the invasion in the year 1500. In this sense, the present
dissertation appears as a political act of resistance, of struggle, of an indigenous militant
movement, evidencing my ethnic condition as an indigenous Pankararu. The imbu race is the
main ritual of the Pankararu people, which happens annually with the arrival of the imbu fruit
crop, and lasts approximately three months from its beginning when the first imbus of the
crop is closed. It is a celebration of life, of respect to all the living and enchanted beings that
inhabit this planet. Our traditional territory is located in the high Pernambuco hinterland
between the municipalities of Jatoba, Petrolandia and Tacaratu, an area of 14,294 hectares
with a population of 8,184 people (Siasi/Sesai, 2014). This research, carried out in the villages
Saco dos Barros, Brejo dos Padres and Serrinha, (places where the ritual takes place) aimed to
identify/present how the ritual of the imbu race appears in the processes of affirming the
Pankararu identity, reaffirmation and strengthening of being and being indigenous Pankararu.
From an ethnomusicological approach and an indigenous perspective, | propose reflections on
issues/topics such as spirituality, education, identity, territory, culture, politics and stories,
highlighting some aspects of ritualistic musical making present in the Pankararu ritual.

Keywords: Pankararu Cosmology. Imbu Race. Ethnomusicology. Indigenous Music. Peoples
Originating in the Northeas.
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1 INTRODUCAO

Levando em consideracdo as diversidades culturais e histéricas dos povos originarios
do Brasil e por entender que cada povo possui particularidades e especificidades que devem
ser respeitadas e valorizadas, em seus aspectos, por todos os setores da sociedade nacional,
atenho-me a escrever esta dissertacdo tomando como ponto de partida a perspectiva dos povos
originarios do Nordeste, mais especificamente, do povo Pankararu. E a partir desta
perspectiva e considerando o atual cenario politico em que vivemos — de um governo que
desvaloriza, desconsidera e ataca as especificidades dos povos originarios — que me proponho
a realizar este trabalho como ato politico, como um espaco de visibilidade das pautas
indigenas por meio da nossa cosmopercep¢do de vida no mundo, uma filosofia em que o “ser”
se sobressai com relagao ao “ter”, que se opde ao pensamento capitalista predatorio; um ideal
de que todos possam viver em comunhdo, de forma digna e humana, que o respeito as
diferentes formas de organizacao social seja comum e, sobretudo, que fortaleca a ligacdo com
a nossa ancestralidade.

Os povos indigenas do Nordeste, por muito tempo, ficaram invisibilizados na historia
oficial e na sociedade na qual existia um senso comum que afirmava ndo haver mais “indios”
nessa regido, resultado de politicas, muitas vezes, promovidas pelo proprio Estado como
continuidade das acdes da colonizagdo. Por outro lado, em alguns momentos, essa
invisibilizacdo foi usada como estratégia, pelos proprios povos, para continuarem existindo,
evitando, assim, 0 seu exterminio de fato. Como veremos, a “musica” ou cantos indigenas foi
um dos primeiros elementos a chamar a atencdo daqueles que aqui chegavam e é justamente
deste elemento “musica” que partem minhas provocacgoes.

A localizacdo do territério tradicional Pankararu estd no alto sertdo pernambucano,
hoje dividido em duas Terras Indigenas (TIs) que somam um total de 14.294 hectares com
uma populagdo de 8.184 pessoas (Imagem 1). As duas Tls Pankararu foram demarcadas ainda
pelo extinto Servico de Protecdo ao indio (SPI1), na década de 1940. E justamente nestas duas
Tls Pankararu que acontece um dos principais rituais do nosso povo — a corrida do imbu —
sobre o qual me proponho a realizar esta pesquisa, a partir de uma perspectiva indigena e

etnomusicoldgica.
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Imagem 1 — Mapa Pankararu
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Fonte: SIASI/SESAI, 2012. Projecéao geografica, Datum SIRGAS, 2000

Este trabalho é uma primeira tentativa, depois de Maximiliano Carneiro da Cunha
(1999), de trazer ao centro da discussao académica as sonoridades presentes em Pankararu,
dentro da &rea do conhecimento musical propriamente dito. Diante da complexidade e riqueza
sonora Pankararu, escolhi a corrida do imbu como um ponto s6lido para tal discussdo.
Contudo, espero que este material final sirva para futuros desdobramentos, no sentido de

apresentar os primeiros caminhos de como pensar essas “musicas’.

1.1ASPECTOS TEORICO-METODOLOGICOS

A Etnomusicologia, area de conhecimento que surgiu na Europa por volta de 1900,
tem origem em um campo cientifico anterior interessado em musicas folcloricas europeias e
musicas ndo ocidentais europeias (ou, pelo menos, deveria ser), segundo Liliam Barros e
Cristhian Tedfilo da Silva (2017). Hoje, com uma perspectiva colaborativa, participativa e/ou
aplicada, evidencia o seu compromisso social e cultural nesses espagos de investigacdo em

que as pesquisas sdo realizadas “com” e “para” as pessoas € nao apenas ‘“‘sobre” elas
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(LUHNING; TUGNY, 2016). Parto das principais perspectivas e caracteristicas da
Etnomusicologia brasileira hoje, que é a pesquisa colaborativa, participativa e/ou aplicada
procurando construir, junto ao meu povo, este trabalho.

Um exemplo de trabalho de investigacdo nessa perspectiva foi o Encontro
Internacional de Musicas Africanas e Indigenas no Brasil, organizado pela etnomusicologa
Rosangela Pereira de Tugny, que aconteceu em Belo Horizonte, no ano 2000, e reuniu um
grande numero de interessados na éarea, tendo também representacdes de alguns povos
indigenas como os Maxakali, Kamayura, Krenak, entre outros (BARROS; SILVA, 2017, p.5).
Esse encontro deu origem a uma importante publicacdo, o livro “Musicas Africanas e
Indigenas no Brasil” (2006) organizado por Rosangela Tugny e Ruben Queiroz.

Sob uma perspectiva etnomusicolégica, como apresentado por Angela Luhning
(2014), trago esta investigacdo compreendendo-a como um dos varios “temas emergentes”
que precisam ganhar visibilidade e ter as vozes de seus agentes potencializadas no sentido da
busca pelo bem-viver comum. Vale salientar que a ethomusicologia proporciona um espacgo
de discussdo, questionamentos e reflexdo, como campo interdisciplinar, dialogando com
outras areas do conhecimento, sobretudo a Antropologia, com interesse em temas que lidam
com tradicBes e/ou expressdes musicais em diversos contextos. E a partir deste pensamento
no qual estd alicercada esta pesquisa etnogréafica que procuro fazer provocacbes e propor
reflexdes sobre temas e questdes como cultura, espiritualidade, territorialidade e “musica”,
tendo como referéncia a perspectiva Pankararu. Assim, irei apresentar de que forma o ritual
da corrida do imbu contribui para o sustento e o fortalecimento da nossa cultura bem como do
sentimento de pertencimento étnico do ser indigena Pankararu.

Em didlogo com as questBes de ética na pesquisa, levei para algumas pessoas de meu
povo a proposta do presente trabalho, no formato de um anteprojeto, procurando ouvir suas
percepcOes sobre a relevancia desta pesquisa, 0S questionamentos, possiveis impactos
positivos ou negativos e o que poderia ser ou ndao abordado. Conversei com algumas
liderancas, artistas, professores e familiares proximos os quais, a partir de observacdes e
sugestdes, me ajudaram a ajustar alguns pontos. Assim, procurei estabelecer parcerias tendo
em vista que um dos formatos do material final deste trabalho é um curta-metragem com
cenas da festa do imbu. Antonio Vital Netto, representando o Ponto de Cultura Indigena

(PCI)! Pankararu, ficou responsavel pelos registros de imagens e audiovisual desta pesquisa.

! A Thydéwa possui Pontos de Cultura Indigena nos povos Patax¢, Pataxé Hahahae e Tupinambd, no

estado da Bahia; nos Pankararu, em Pernambuco; nos Kariri-Xoc6 e nos Karapotd Plaki-6, em
Alagoas; e nos Xoko, em Sergipe. Disponivel em: https://www.thydewa.org/que-somos/.
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No6s, povos indigenas do Nordeste, temos, constantemente, a nossa identidade étnica
questionada por algumas pessoas, por ndo apresentarmos tracos fisicos do imaginario
“comum” do “indio”. No entanto, s3o outros elementos que formam a nossa identidade, para
além das questdes fisicas. Uma das formas que poderia amenizar tais visoes, esteredtipos,
discriminagdo e conceitos sobre os povos indigenas dessa regido seria a aplicacdo de leis
como as Leis n® 10.639/2003 e 11.645/2008. Assim, trazendo essas questdes de valorizagdo
da diversidade cultural no ambito da musica, podemos pensar na sua subarea Educacgdo
Musical a partir das préaticas pedagogicas dos licenciandos em mausica sob as perspectivas da
Lei n°11.769/2008e de producdes académicas nesta area e na Etnomusicologia.

Diante disso, este trabalho gira em torno da identidade étnico-cultural que se evidencia
em outros elementos identitarios (ATHIAS, 2007), de simbolos e percepcdo cosmoldgicos
espirituais. Apresento o dinamismo natural das culturas indigenas, mas, também, a mudanca
forcada e seus protagonistas, nesses espagcos nos quais, somados aos varios estudos sobre 0s
povos originarios do Nordeste, podem estimular outras formas de reflexdo sobre essa

tematica.

1.2 ESTRUTURA DA DISSERTACAO

Dividi esta dissertacdo em cinco partes, além desta Introducdo, para facilitar uma
reflexdo final diante de varias questBes que considero essenciais para nds, povos originarios.
Optei por diluir o trabalho tedrico e metodoldégico no corpo do texto, conforme as
necessidades fossem aparecendo permitindo-me, assim, dialogar com as narrativas dos
parentes Pankararu colaboradores desta pesquisa.

No Capitulo 2, apresento minha trajetoria académica, trazendo algumas breves
considerac@es sobre a ethomusicologia enquanto area do conhecimento nos programas de pés-
graduacdo em musica do pais. E neste primeiro momento que abordo algumas questdes sobre
o0 trabalho de campo, observacOes, percepcOes, medos e desafios deste momento t&o
importante e enriquecedor de uma pesquisa.

O Capitulo 3 esta direcionado aos aspectos culturais e cosmoldgicos do nosso povo,
nossa relacdo com os encantados, territorio e organizacdo social por meio da descricdo de
alguns rituais como as trés rodas, menino do rancho, batizados dos praia e cantorias.

No Capitulo 4, apresento um panorama sobre os povos indigenas do Nordeste
questionando a ideia de uma unica “histdria do Brasil”, em uma perspectiva critica a partir de

uma Gtica indigena. Trago, como base teorica, alguns estudos de Manuela Carneiro da Cunha
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(1990; 2012), Jodo Pacheco de Oliveira (1993; 1997; 1998), José Mauricio Arruti (1999),
Miguel Albert Bartolomé (2006), Renato Athias (2007), dentre outros. Faco, assim, um
apanhado geral sobre alguns momentos da histéria como um guia na organizacdo do texto,
evidenciando alguns dos processos e formas de dominacdo dos colonizadores e apresento
informacdes sobre os primeiros registros etnograficos em Pankararu, a partir dos trabalhos de
Estevdo Pinto (1938), Carlos Estevéo de Oliveira (1942; 1943) e dos registros da Missédo de
Pesquisa Folcldrica de 1938.

Ja no Capitulo 5, falo das sonoridades de alguns povos indigenas do Nordeste, tendo
como foco o sonoro-musical Pankararu.

Por fim, no Capitulo 6, descrevo o ritual da corrida do imbu, em uma estrutura

cronoldgica desde a preparacao, 0s personagens e 0s elementos sagrados até a sua realizacao.

1.3 A PESQUISA DE CAMPO

Partindo da perspectiva da Etnomusicologia, entendo o estudo da mdsica como
cultura, buscando a compreensao dos conceitos sobre ela, de seu comportamento e formas de
executa-la, levando em consideracdo cada contexto. Assim, para apresentar diversos aspectos
do ritual, debruco-me sobre alguns elementos da pesquisa etnografica.

Na primeira etapa da pesquisa de campo realizada entre o final de dezembro de 2018 a
mar¢o de 2019 — depois desta data retornei as atividades académicas, em Salvador —, realizei
um mapeamento com alguns parentes, ai incluidas liderancas politicas e tradicionais, sobre
possiveis contribuicBes na coleta de dados para o trabalho. Enquanto estive em campo, pude
participar do ritual da corrida do imbu, embora ndo tenha estado presente no flechamento do
imbu, de 2018 (primeiro momento do ritual). Eventualmente, retornava ao territorio para a
participacdo em algum evento tradicional.

A segunda etapa do trabalho de campo aconteceu no segundo ano da festa do imbu, em
2020. Foi o periodo mais turbulento no processo de investigacdo e elaboragdo da escrita.
Inicialmente, essa fase em campo transcorreu tranquilamente, consegui participar do ritual e
realizar alguns registros, contudo, apds o término do ritual da corrida do imbu, em 2020, a
pandemia causada pelo virus Covid-19, surgida na China, se alastra por diversas partes do
mundo, incluindo o Brasil, e modifica totalmente o cotidiano das pessoas impactando

diretamente toda a investigacdo desta pesquisa.
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1.4 LITERATURA PANKARARU

Procurei evidenciar a literatura ndo s6 sobre Pankararu, mas também a literatura de
Pankararu, dialogando de igual para igual com os saberes tradicionais, as narrativas dos mais
velhos e novos (protagonistas do ritual) e minhas observaces feitas antes, durante e depois do
ritual, por meio dos cadernos de campo.

Um dos primeiros registros sobre Pankararu é um artigo de Estevdo Pinto, de 1938,
sob o titulo “Alguns aspectos da cultura artistica dos Pankararus de Tacaratu” que traz
detalhes de aspectos culturais do povo, da vida Pankararu, descrevendo elementos materiais e
imateriais assim como alguns rituais como a corrida do imbu. Nesse artigo, Pinto tenta
identificar a filiagdo linguistica do povo, chegando a cogitar o grupo Gé& e Tapuias como local
da “origem” Pankararu. Seus estudos, assim como outros da época, estavam pautados sobre
uma “etnologia das perdas” (OLIVEIRA, 1998a), como veremos em Carlos Estevdo de
Oliveira e na prépria Missdo de 1938 que, por consequéncia das concepg¢des teoricas da
época, nos apresentam (Pankararu) como remanescentes e ndo como indigenas, sempre
trazendo vestigios de uma antiga cultura indigena “pura” que, em algum momento, existiu.

As contribuicbes do advogado, poeta e folclorista Carlos Estevdo de Oliveira, que
também realizou investigacOes etnograficas e arqueoldgicas no sertdo de Pernambuco, Bahia
e Alagoas, de 1935 a 1937, registraram com mais detalhes alguns rituais do povo Pankararu,
como publicado no Boletim do Museu Nacional®, em 1942. Outro registro significativo que
destaco no decorrer do texto, assim como Pinto (1938) e Oliveira (1942), é a “Missao de
Pesquisas Folcloricas” que percorreu o Norte e Nordeste, em 1938, da qual Méario de
Andrade, a época chefe do Departamento de Cultura da cidade de Sdo Paulo, foi o
idealizador.

Como registros ¢ produgdes mais recentes, em dialogo com a “Missdo de Pesquisas
Folcléricas” de 1938, trago a pesquisa desenvolvida, em 2003 e 2004, em alguns municipios
do interior de Pernambuco e da Paraiba, por Carlos Sandroni (2005) que, juntamente com sua
equipe de pesquisadores, visitou alguns destes locais por onde a expedi¢cdo de 1938 passou.
Sobre a perspectiva da musica Pankararu, a dissertacgdo de mestrado do antropo6logo
Maximiliano Carneiro da Cunha, de 1999, da Universidade Federal de Pernambuco (UFPE),

intitulada “A musica encantada Pankararu” e seu artigo “Ritos e festas Pankararu: uma

2 Boletim da Biblioteca Digital Curt Nimuendaji de linguas e culturas indigenas sul-americanas.

Disponivel em: http://www.etnolinguistica.org/autor:carlos-estevao.



25

etnografia da musica ritual” também foram inspiracdo para meus estudos iniciais sobre a
pesquisa etnografica em meu povo.

O livro da antrop6loga Claudia Mura (2013), que tem como titulo “Todo mistério tem
dono: ritual, politica e tradi¢do de conhecimento entre os Pankararu”, publicado no ano de
2013, foi essencial no processo de reflexdo e distanciamento do povo, para me perceber
enquanto pesquisador. Estruturado em nove capitulos, apresenta o povo Pankararu ndo s a
partir de nossos momentos ritualisticos ancestrais, como as festas dos praia, realizando um
trabalho que busca evidenciar o Pankararu indigena, sem esquecer que este também é um
grupo sertanejo que se relaciona com outros espacos e tem irmandades de penitentes (heranca
da igreja catélica) como algo igualmente importante no povo quanto a crenca na forca
encantada.

A antropologa Priscila da Matta (2005), em sua dissertacdo de mestrado, também
evidencia estes dois espacos cosmoldgicos Pankararu (0s praia e a peniténcia) que deu nome
ao seu trabalho “Dois elos da mesma corrente: uma etnografia da corrida do imbu e da
peniténcia entre os Pankararu”. Ja Bartolomeu Cicero Santos-Pankararu (2019), indigena
Pankararu e antropélogo, evidencia, também em dissertacdo de mestrado, a importancia dos
pais e maes de praids dentro da cosmovisdo Pankararu. Seu trabalho esta alicercado na
construgdo de memorias, trazendo narrativas do povo, sobretudo do tronco familiar das trés
Marias, figuras importantes no fazer ritualistico Pankararu em suas épocas, deixando seus
ensinamentos para a geracao futura.

Autores como José Mauricio Arruti (1999), Miguel Albert Bartolomé (2006) e Renato
Athias (2007) apresentam discussdes sobre os processos de construcdo das identidades
indigenas e Arruti e Athias, com enfoque no povo Pankararu, elementos materiais e imateriais
de nossa cultura. Textos do ja citado livro organizado por Tugny e Queiroz, de 2006, foram
essenciais na discussdo sobre o fazer musical.

Por fim, diante desse cenério de linhas tedricas e empiricas, este trabalho assume, por
uma otica da etnomusicologia (LUHNING; TUGNY, 2016), um carater engajado, politica e
socialmente, e sua producdo foi pensada a partir das possiveis demandas do contexto indigena
envolvido, neste caso, meu povo Pankararu. No entanto, ndo podemos perder de vista que ha
varias formas de se fazer um trabalho etnomusicologico, como também, de se pensar as

Etnomusicologia(s) e as diversas possibilidades de aborda-las.
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2 TRAJETORIA E NARRATIVAS DE UM APRENDIZ DE ETNOMUSICOLOGO

Foto 1 — Andeson Cleomar

N N
Fonte: Acervo pessoal

Antes de adentrar as questdes mais especificas da pesquisa, € importante evidenciar o
meu lugar de fala nesse primeiro momento de apresentacdo, trazer uma sintese da minha
historia até hoje e os caminhos que conduziram a construcao deste trabalho (Foto 1). Tenho
como ponto de partida, minha base, que é 0 meu povo, e trago nomes de alguns familiares
para representar essas forcas: Maria José da Silva, minha mae e lideranca da educacéo escolar
Pankararu; Cleomar Diomedio dos Santos, meu pai e lideranca politica, atualmente na
condicdo de representante legislativo na cidade de Jatoba-PE; minha avd, Maria Dasdores,
uma das grandes cozinheiras® do nosso povo; meu avo, Fausto Monteiro, lideranca tradicional
Pankararu, um dos “cantadores” mais respeitados em Pankararu (hoje responsavel por cantar
na saida do Mestre Guia; minhas duas bisavos, Ana Bomba, antigamente, uma das chefes da
“peniténcia™; e Rosa Binga, que ja foi uma das dancadeiras do Cansancdo, e hoje sdo nossas

“mais velhas™”.

% E importante frisar que, diferentemente do pensamento no-indigena, para nés, o lugar da cozinha é

um espaco de muita importancia e visto como um merecimento ancestral. Ocupar este lugar é de
grande status dentro de nossos rituais e esta ligado a nossa espiritualidade e fé na For¢ca Encantada.

Outra corrente espiritual muito forte que dialoga com a espiritualidade indigena Pankararu. Ver
Priscila da Matta (2005), Claudia Mura (2013) e Santos-Pankararu (2019).

A expressdo “mais velhos” é usada para nos referirmos aos nossos detentores dos saberes
tradicionais que ndo necessariamente precisa ser um idioma, uma pessoa com experiéncia em uma
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Sou nascido e criado dentro do territério Pankararu e minha residéncia (casa dos meus
pais) esta localizada na aldeia Saco dos Barros. Cresci brincando nos riachos, serras e rogas
junto aos meus parentes que moram no territorio. Desde muito cedo, vivenciei e vivencio
nossas praticas culturais, o que torna esta pesquisa peculiar, por estar na condicdo de
pesquisador e, a0 mesmo tempo, ser parte do grupo investigado. Como tema para a minha
pesquisa de mestrado, escolhi um dos principais rituais do meu povo, a corrida do imbu, que
acontece anualmente quando chega o periodo da safra do fruto imbu.

Até os meus 16 anos, meu espaco de luta estava restrito ao nosso territério Pankararu,
em momentos ritualisticos, no cotidiano da escola, das aldeias, brincando, existindo, embora
tenha feito uma viagem a Brasilia-DF, em 2002, junto a outros parentes, organizada por tia
Quitéria® com o objetivo de reivindicar melhorias para nosso povo, sobretudo nas areas de
educacdo e saude. Minha infancia foi vivida dentro do povo, frequentando 0s espacos
ritualisticos, participando do calendério agricola, momentos esses de unido e fortalecimento
de lagos entre nds. Nosso sistema de ensino-aprendizagem se d& por meio da oralidade: é
observando e ouvindo, principalmente, os “mais velhos” (detentores desse saber) que
aprendemos e fortalecemos nossa cultura ancestral e a “musica” também € ensinada e
aprendida desta forma, donde, desde muito cedo, a vivencio, poisS Nnossos rituais Sao
essencialmente musicais e, desde o ventre da minha mae, participo desses momentos.

Minha formagé&o escolar foi nas escolas de Pankararu, nos anos iniciais, na creche de
tia Quitéria Binga, e, posteriormente, na Escola Pankararu, ambas localizadas na aldeia Saco
dos Barros. Em um dos projetos da escola (hoje Estadual Indigena Pankararus), um grupo de
teatro chamado “Frederica”, da cidade de Arcoverde-PE, realizou uma intervengdo em nosso
povo que durou uma semana. Nestas oficinas, tive minha primeira experiéncia com o viol&o.

A partir dai, fascinado pelo instrumento, comecei a estuda-lo dentro do possivel, tendo
em vista que, naquele tempo, ndo tinhamos acesso a internet, ndo havia celulares/
computadores nem tinhamos condicGes de pagar aulas nas cidades vizinhas. As revistas de
cifras, que eram vendidas nas bancas de jornal da cidade de Petrolina-PE, foram meus
primeiros materiais de estudo. Posteriormente, consegui orientacGes de outros dois parentes

Pankararu que foram pessoas essenciais no inicio de meus estudos no violdo. No primeiro

ou mais fungdes determinadas dentro do sistema/estrutura cultural do povo. As pessoas “mais
velhas” para nds sdo guardids e detentoras dos nossos saberes cabendo a elas mediar esses
conhecimentos ancestrais.

Quitéria Maria de Jesus, conhecida como Quitéria Binga, era parteira e rezadeira do nosso povo e
foi a primeira lideranca a implantar uma creche em éarea indigena e a criar a primeira casa de parto.
Ela lutou pela melhoria da educag&o, da satde e das questdes territoriais do nosso povo Pankararu.
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momento, Janu Cardoso’, com aulas iniciais ao violao e, posteriormente, alguns momentos
com Gean Ramos que dividia comigo algumas de experiéncias vivenciadas em cidades do
pais por onde passou apresentando-se artisticamente. Essas conversas com Gean me
mostraram que existia um universo musical enorme para além do que estava posto para mim.
Entdo, em contato com Seu Antdnio (na época, membro da educacdo escolar indigena de
Pernambuco), consegui informagdes de como adentrar o Conservatorio Pernambucano de
Musica (CPM), em Recife. Em 2010, fui, pela primeira vez, a capital do estado realizar uma
prova de aptiddo no Conservatdrio, onde iniciei meus estudos na musica ocidental europeia,
no segundo semestre de 2010.

Minhas primeiras impressdes, em Recife, foram de estranhamento e medo. Tinha
medo de andar nas ruas que tinham grandes prédios, pois a sensacdo era de que iriam cair
sobre mim. Também me chamou a atencao a venda de dgua. Um dia, ao acompanhar Antonio
Aruand em um de seus afazeres, me desesperei ao entrar em um elevador. O prédio em que
entramos tinha mais de trinta andares. Era a segunda vez que andava de elevador — a primeira
tinha sido em Brasilia, ainda quando crianca, e era um andar mais préximo ao chdo — e
enquanto subia, pessoas entravam, pessoas saiam e nada de chegar. Quando chegamos ao
andar, pareceu-me que tinha ficado preocupado a toa, mas quando me aproximei da janela e vi
0 mar, todos aqueles carros, casas e prédios distantes, o panico me tomou. Nao tive como
esconder e falei para Antonio: a sensacgdo era de que o prédio estava caindo. Logo descemos;
estava tremendo. Tive a mesma sensacdo quando andei, pela primeira vez, de metr6. Dessa
vez estava indo para a rodoviaria e era noite.

No Conservatério, me deparo com outro espaco de luta, agressivo e que exigiria de
mim consciéncia de quem eu era, de minha identidade étnica e, consequentemente, outras
“armas” e mais forca para lutar. Embora tenha conhecido pessoas acolhedoras, ali me deparei
com preconceitos, discriminacdo e racismo, desrespeitos dos mais diversos. Foi neste espaco
que percebi que as tentativas de exterminio dos povos indigenas ainda continuavam nas mais
variadas formas, desde as agressivas até as mais sutis. No CPM, despertei para a carreira
académica, entendendo-a como outro espaco de luta, vislumbrando alternativas outras de
contribuir para a luta dos povos indigenas de forma geral e, especialmente, do meu povo.

E importante sinalizar que tive contato com o instrumento (violdo) apenas no ltimo

ano em que fiquei no CPM; nos trés semestres anteriores, meus estudos estavam restritos as

" Atualmente, Janu Cardoso trabalha na carreira artistica na cultura do entretenimento com ritmos

como forro, sertanejo universitario e arrocha. Disponivel em:
https://www.youtube.com/channel/UCdOG8RIK1K5WWXL jsLyXtOw.
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teorias da mdsica e préticas corais. Embora gostasse daquele universo musical que me foi
apresentado, alguma coisa me incomodava, mas, nos primeiros momentos, ndo conseguia
identificar. Assim, até o Gltimo semestre em que fiquei no Conservatorio, s6 “observei”. O
primeiro professor de violdo que tive quase me fez desistir da mdusica. Ele tinha um
comportamento muito frio e técnico e a situacdo piorava quando se dirigia a mim, usando
frases pejorativas como “indio estudou” ou “indio estudar este exercicio”. Suas visdes
estereotipadas e preconceituosas sobre os povos indigenas também me deixavam muito
desconfortavel durante as aulas.

J& no ultimo semestre que passei no CPM (2012.2), percebi, a partir das conversas
com meu segundo professor de violdo, quéo rica era a minha cultura. Esse professor me falava
de seus trabalhos musicais com o “coco” junto a uma comunidade tradicional e percebi que
poderia fazer algo parecido com o meu povo: valorizar a nossa “musica”. Durante nossas
aulas, dediquei-me a pesquisar e estudar para ingressar em uma universidade no curso de
Licenciatura em Mdsica. Estava decidido a fazer uma graduacdo: ndo queria apenas tocar,
queria, antes de tudo, pensar sobre o fazer musical. Minha primeira tentativa foi o vestibular
no Instituto Federal Pernambucano (IFPE), em Belo Jardim. Meu professor de violdo me
ajudou a estudar a peca “Garota de Ipanema” do compositor Tom Jobim solicitada para a
realizacdo da prova. Enquanto esperava o resultado do vestibular, fiquei sabendo que um
grupo de jovens de Pankararu estava se organizando para realizar uma prova na Universidade
Estadual de Feira de Santana/BA (UEFS), entdo, pedi a uma parente para realizar aminha
inscri¢do. Viajamos de Pankararu a Feira em uma van: estavamos em 11 a 12 pessoas.

Apbs a prova, quando retornamos a Pankararu, o resultado do vestibular de Belo
Jardim havia saido e, para minha infelicidade momentanea, ndo passei. Como meu irmao
Alisson, na época, estudava Enfermagem na faculdade particular Autarquia de Ensino
Superior de Arcoverde (AESA), meus pais pediram para eu ir morar com ele. Entdo, decidi
ingressar no curso de Educacdo Fisica, na mesma faculdade, enquanto outros editais ndo
surgiam. Certo dia, quando estava na aula de Anatomia, recebi a noticia, por meu irméo, de
gue havia passado na primeira fase do vestibular em musica da UEFS. Os estudos que realizei
para o vestibular do IFPE serviram para que fizesse a segunda fase. Dessa vez, retornei a
Feira de Santana sozinho e la fiquei na casa de um amigo de meu pai durante os dias de prova.
Assim, a minha experiéncia no curso de Educacdo Fisica foi bastante curta, pois, ao sair o
resultado da minha aprovacdo, fui para Feira de Santana. Em 2013.1, comeco a estudar na
UEFS, onde passo quatro anos e meio e saio em 2017.1, graduado em Licenciatura em

Misica.
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Como apresentei até aqui, as motivacdes que me direcionaram aos estudos académicos
giravam em torno das questfes indigenas, de forma geral, sobretudo dos povos do Nordeste,
por ser a regido onde se localiza o territorio tradicional Pankararu. Desde minha insercdo na
Academia, busquei experienciar as diversas formas de ensinar e aprender acerca das tematicas
e pautas dos povos indigenas.

Durante essa minha graduagéo, tive 0 meu primeiro contato com a Etnomusicologia,
mais especificamente, no segundo semestre (2013.2), no componente curricular “Elementos
de Etno-musicologia” ministrado pelo professor Luciano Almeida®. Com o decorrer das aulas,
comeco a observar outras perspectivas ndao sé sobre a musica, mas sobre conceitos culturais e
sociais que giram em torno dela. Ainda nas primeiras aulas, ao ter acesso as sugestdes
bibliograficas para o semestre, me deparei com um texto da revista da Universidade de Séo
Paulo (USP), de 2008, da professora Flavia Camargo Toni intitulado “Missdo: as pesquisas
folcloricas” que apresentava alguns relatos de aspectos culturais do meu povo. Como tinha
acabado de vir do CPM, ainda “influenciado” pelas experiéncias vividas por 1 onde, até
entdo, o pouco de musica que estava sendo apresentado no curso era sobre a perspectiva
europeia, estranhei muito encontrar esse texto na bibliografia do componente. Confesso que
cheguei a graduagdo com um pensamento bastante etnocéntrico com relagdo a musica e que
era reforcado, a todo instante, com juizos de valor (musica boa, musica ruim e ndo musica).
Em uma aula especifica, o professor, ao apresentar alguns primeiros registros sonoros
gravados com fondgrafos e seus sucessores, apresentou um video da expedi¢dao “Missdo de
Pesquisas Folclorica” idealizada por Mario de Andrade, em 1938, com os praia dangando. Ao
terminar a exibicdo do filme, sinalizei que o povo que passava dancando no video era aquele
do qual faco parte.

Perceber que, na graduacdo, havia discussfes sobre as musicas de povos tradicionais,
ainda mais do meu povo, provocou a minha curiosidade sobre essa tal Etnomusicologia. Hoje,
refletindo sobre essa minha primeira experiéncia com esta area de conhecimento, fica
evidente que ela ocupou um espaco significativo ndo s6 no ambito académico na area da
masica, mas na sociedade, de maneira geral, pois ela propde provocacoes e reflexdes sobre
temas historicamente invisibilizados e, mais ainda, evidencia as vozes de atores envolvidos
nos contextos das pesquisas a partir de sua atuagdo colaborativa, participativa e/ou aplicada.

Ainda na graduagéo, tinha em mente que minha caminhada nos estudos académicos

seria por meio da Etnomusicologia e, em 2018.2, consigo entrar no Programa de Pds-

 Luciano Almeida, etnomusic6logo, atualmente é professor adjunto do Departamento de Letras e

Artes da Universidade Estadual de Feira de Santana, atuando no Curso de Licenciatura em Musica.
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Graduagdo em Musica da Universidade Federal da Bahia (UFBA). Assim, espero contribuir
para uma abordagem das praticas culturais Pankararu, evidenciando a tradicdo de
conhecimentos do nosso povo bem como estimular reflexes criticas em torno de nossas
sonoridades, destacando o fato de que existem varias formas de manifestacbes musicais em
sociedades diversas. Sobre essas diferentes culturas musicais, John Blacking (1976) diz que
“para desconstruirmos o que a musica ¢, e quao musical ¢ o homem, precisamos perguntar

quem ouve, quem toca e canta em qualquer sociedade, e o porqué”.

2.1 OUTRAS BREVES CONSIDERACOES SOBRE A ETNOMUSICOLOGIA
BRASILEIRA

A etnomusicologia surge preenchendo algumas lacunas deixadas dentro dos estudos de
musica olhando para outros tipos de sonoridades distintas da musica ocidental europeia. Em
linhas gerais, a etnomusicologia pode ser definida como uma subéarea da masica que estuda as
varias formas de expressdo musical, investigando as praticas musicais do ser humano em
todos 0s seus aspectos, ndo se limitando apenas as questdes sonoras. De carater
interdisciplinar, dialoga, principalmente, com areas como a Antropologia e a Musicologia,
pensando, sobretudo, nas suas metodologias de pesquisa. Hoje, o campo da Etnomusicologia
se estabelece enquanto area do conhecimento preocupada ndo s6 com o elemento sonoro, mas,
também, com os corpos que produzem essa sonoridade, seu espaco, suas condi¢des sociais e
humanas. Uma das suas caracteristicas é o dialogo com outras areas do conhecimento, de
forma transversal, sobretudo Antropologia, Histdria, Letras, entre outros.

A etnomusicologia brasileira vem se caracterizando por estar voltada para a musica
prépria do pais (SANDRONI, 2008, p. 73) e ter, como pesquisadores, pessoas do contexto
investigado, caracteristica esta que a diferencia da Etnomusicologia em outros paises da
Europa, por exemplo. Em alguns paises europeus, 0 curso de Etnomusicologia direciona seus
pesquisadores e pesquisadoras para investigar culturas distintas da sua, inclusive de outras
nacionalidades, como é o caso de alguns cursos, na Alemanha. No Brasil, a Etnomusicologia,
em seus primeiros passos, foi dividida em duas etapas: até a primeira metade dos anos de
1990, o quadro de docentes era de etnomusicélogos formados fora do pais; ja na segunda
metade dos anos de 1990, com o surgimento dos cursos de etnomusicologia, predomina a
formagé&o de novos doutores no Brasil (SANDRONI, 2008, p. 75).

Alguns eventos importantes para a consolidacdo da area da Etnomusicologia no pais

impulsionaram discussdes e organizacfes da area no sentido institucional académico como o
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ja citado “Encontro Internacional de Musicas Africanas e Indigenas no Brasil” que deu
origem a uma importante publicacdo organizada por Tugny e Ruben Queiroz, o livro
“Musicas Africanas e Indigenas no Brasil” de 2006. Neste livro, hd uma fala muito
significativa de uma parente indigena Pankararu (Benvinda Pankararu), entre as paginas 321 e
328, que trago para pensarmos essa relagdo de respeito que ha dentro da estrutura ritual
Pankararu.

Sobre esse Encontro, Angela Luhning (2006), em um artigo, abordou diversos pontos
relevantes para se pensar uma etnomusicologia brasileira como, por exemplo, entender a
busca da compreensédo de diversas e diferentes culturas musicais brasileiras como uma chave
para 0 reconhecimento das diversas identidades culturais necessarias para a convivéncia
respeitosa e digna em uma sociedade pluricultural e pluriétnica (BARROS; SILVA, 2017).

Em 2001, mais dois importantes encontros de pesquisa deram um “empurrdo” para a
criagdo da Associacao Brasileira de Etnomusicologia (ABET); o XIII Encontro da Associagdo
Nacional de Pesquisa e Pds-Graduagcdo em Mdsica (Anppom), em Belo Horizonte, e o 36°
Congresso do Conselho Internacional de Musica Tradicional, no Rio de Janeiro. Em
consequéncia desses dois encontros, o de Belo Horizonte, onde foi lancado o debate sobre a
criagdo da Associacdo de Etnomusicologia, e o do Rio de Janeiro, quando, dando seguimento
ao debate, foi convocado o | Encontro Nacional da ABET, que ocorreu em Recife, no ano de
2002 (SANDRONI, 2008). Embora a sua fundacédo tenha se concretizado em 2001, a ABET
so foi reconhecida oficialmente em 2002 e, desde entdo, tem buscado pensar os multiplos
caminhos da disciplina no Brasil e suas perspectivas de avanco institucional (BARROS;
SILVA, 2017, p. 7).

Outra caracteristica relevante da Etnomusicologia é a pesquisa colaborativa,
perspectiva na qual se percebe o seu compromisso social nos espacos de investigacdo. Barros
e Silva citam algumas experiéncias colaborativas realizadas no campo da Etnomusicologia,
como o projeto de cartografia dos cantos Tikmuun e as vivéncias musicais no Curso de
Musica da Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG), pela etnomusicologa Roséangela
Tugny, desde 2001, e por Katharina Doring que traz, também, uma anélise da pratica musical
do Samba Chula, aspectos do processo organizacional dos agentes culturais e narrativas
biograficas dos sambadores (2017, p. 6). Contudo, a Etnomusicologia, de forma geral, se
debruca, principalmente, sobre os registros etnograficos de uma dada cultura, tendo-os como
fontes primérias para seus estudos.

Assim, é diante da trajetdria e das potencialidades da Etnomusicologia que, neste

trabalho, apresento uma pequena parte das identidades dos indigenas nordestinos, por meio da
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descricéo e reflexdo do ritual da corrida do imbu, evidenciando a musicalidade presente no
ritual por meio do registro audiovisual desse momento de muita fé e devogdo aos encantados.
Dialogando com o0s conhecimentos tradicionais indigenas e com 0s conhecimentos
académicos etnomusicologicos, apresento de que forma a corrida do imbu contribui para o
sustento e o fortalecimento da cultura indigena Pankararu bem como para o fortalecimento do

sentimento de pertencimento étnico do ser indigena Pankararu.

2.2 O TRABALHO DE CAMPO: PERCURSOS METODOLOGICOS DE UM APRENDIZ
DE ETNOMUSICOLOGO

Foto 2 — Entrevista com Atid Pankararu
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Fonte: Antonio Vital Netto, 4 mar. 2020

Esse momento da pesquisa talvez tenha sido o mais delicado e desafiador. Encaro esse
trabalho com muita responsabilidade, respeito e carinho, primeiro, por ser Pankararu e me
propor a escrever sobre o principal ritual do meu povo e, segundo, por ser minha primeira
experiéncia de carater etnografico. Durante o percurso da escrita, em alguns momentos, me
deparo com muitos materiais de campo que considero interessantes e importantes de serem
contemplados na escrita final. Entdo me pergunto como criar um enredo que possa trazer
todas as anotacOes, observacOes e, principalmente, as narrativas que foram compartilhadas?

Logo percebo que é uma tarefa impossivel, tendo em vista a minha inexperiéncia, a

quantidade de materiais coletados e o tempo para processar tantas informacdes. Ja no Gltimo
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ano da pesquisa, sofro com os impactos da pandemia que interferem diretamente em nossas
vidas. Essa crise mundial se reflete na minha vida, mais especificamente, influenciando nos
encaminhamentos da escrita final, pois, em um primeiro momento, por questdes psicoldgicas,
sinto-me incapaz de dar continuidade considerando o cenario que estava posto com a chegada
da COVID-19.

Neste capitulo, trago alguns relatos, informacGes, observacdes e percepcbes sobre o
processo de construcdo da dissertacdo, desde o levantamento de dados, passando pela
abordagem utilizada para chegar aos entrevistados, como também descrevo situacdes e
“medos” vividos durante o trabalho de campo. Bronistaw Malinowski, em seu texto “Os
argonautas do Pacifico Ocidental”, descreve o sistema comercial dos nativos das ilhas da
costa sul da Nova Guiné, o Kula, compartilhando a sensacdo de desembarcar em sua primeira

experiéncia no campo, relatando sua “solidao” e incertezas:

Imagina o leito que, de repente, desembarca sozinho numa praia tropical,
perto de uma aldeia nativa, rodeado pelo seu material, enquanto a lancha ou
pequena baleeira que o trouxe navega até desaparecer de vista [...] Imagine
ainda que € um principiante sem experiéncias anteriores, sem nada para o
guiar e ninguém para o ajudar, pois 0 homem branco estd temporariamente
ausente, ou entdo impossibilitado ou sem interesse em perder tempo consigo
(1997, p. 19).

Diferente de Malinowski, que era um estranho naquele espaco, eu sou parte do
contexto investigado e, no entanto, me encontrei em situacdo parecida com a que o autor
descreve, por ser principiante, sem experiéncias anteriores diante de uma pesquisa tdo
complexa e, embora minha orientadora conheca sobre as questfes indigenas e meu povo, ela
estava distante do campo e ainda ndo havia ido ao territério Pankararu. Malinowski também
traz a importancia de se apresentar o processo de execu¢do da pesquisa, a descri¢do do local,

as condicdes sob as quais foi feita e 0s métodos utilizados, sobretudo o etnogréafico.

Antes de prosseguir com a descri¢do do Kula, sera conveniente fazer uma
descricdo dos métodos utilizados na recolha do material etnografico. Em
qualquer ramo do conhecimento, os resultados de uma pesquisa cientifica
devem ser apresentados de maneira totalmente neutra e honesta. Nas ciéncias
menos exatas, como na Biologia ou na Geologia, isto ndo pode ser feito de
forma t&o rigorosa, mas qualquer estudioso fard o seu melhor de maneira a
fornecer ao leitor todas as condi¢fes em que as experiéncias ou observagdes
foram efectuadas (1997, p. 18).

N&o h& como um pesquisador ou pesquisadora ser neutro(a) em campo, pois a simples

presenca de uma pessoa na condi¢do de pesquisador(a) em um contexto ja afeta, de alguma
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forma, o meio. Para uma melhor localizagdo temporal e territorial, sinalizo que a elaboracgéo
deste trabalho aconteceu entre os estados da Bahia e de Pernambuco. Na Bahia, os locais
foram a cidade de Salvador, por conta do meu vinculo ao Programa de Pds-Graduacdo em
Musica (PPGMUS-UFBA), Feira de Santana, onde atualmente resido com minha
companheira Cibelle Assis e filho lapona Cleomar, e no municipio de Rodelas, no territorio
dos parentes Tuxa — povo indigena do qual Cibelle faz parte. J& no estado de Pernambuco, o
local de investigacdo, producdo e criacdo deste trabalho foi o territério Pankararu, mais
especificamente, a aldeia Saco dos Barros, Brejo dos Padres e Serrinha.

Antes mesmo de realizar a matricula no Curso de Etnomusicologia no PPGMUS da
UFBA, fui a casa de Vasco Sarapd, lideranca do povo e coordenador da Articulacdo dos
Povos e Organizagdes Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME),
para conversar sobre 0 meu anteprojeto de mestrado, pois sabia que o cacique Pedro Monteiro
da Luz, conhecido como Pedro Perua, também, estaria la. Por coincidéncia, o chefe do posto,
José Cordeiro dos Santos, conhecido como Xavante — indigena Fulni-6 — e Antdnio Aruana —
poeta Pankararu e membro do Ponto de Cultura Indigena Pankararu (PCI) — se encontravam
la. Aproveitei a ocasido para propor a Antbnio Aruand uma parceria entre o PCI e minha
pesquisa. Sentados na calcada, enquanto fumavam o campi6 e entre um copo e outro de café,
conversamos. Em um determinado momento, sinalizei que iria realizar essa pesquisa e tinha a
intencdo de desenvolvé-la o mais préximo possivel das nossas formas de perceber a vida
(cosmo-percepgdes). ApoOs conversarmos, por horas, sobre diversos assuntos, a minha
pesquisa ja era sabida por todos que ali estavam. Na mesma noite, aproveitei para pegar uma
declaracdo de pertencimento étnico assinada por eles (liderancas), a ser apresentada no ato da
realizacdo da matricula no PPGMUS da UFBA.

No territério Pankararu, ha cerca de 8.184 mil indigenas (SIASI/SESAI, 2014)
morando e transitando por mais de vinte aldeias, o que torna impossivel conversar com todos
0S parentes e seus representantes no sentido de fazer uma sondagem sobre as suas percepcoes
diante do meu projeto de pesquisa. Contudo, converso com algumas pessoas mais proximas e
que, de alguma forma, participam do ritual da corrida do imbu e a maioria delas demonstrou
interesse pelo trabalho, entendendo a pesquisa como uma agdo que pode salvaguardar
memorias e saberes. Apenas dois parentes com quem conversei (talvez por serem mais
conservadores) demonstraram incomodo ou desconfianga, fazendo perguntas do tipo: “Para
que vocé quer fazer isso?”. As liderangas politicas do povo, caciques, liderancas locais,
educadores e educadoras entendem a importancia de escrevermos sobre nds, mas, por outro

lado, algumas liderancas tradicionais, nossos mais velhos, ndo percebem desta forma.
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Aparentemente, ha um certo “medo” de que alguma informacdo que seja restrita a0 povo seja
revelada; preocupacgéo que considero natural.

E importante evidenciar que as questdes de ética sdo relativas, que cada organizacao
social tera seus proprios codigos de ética. Compreendo a Academia como espaco de
construcdo e, sobretudo, de reconstrugdo de conhecimentos onde se “pode” elaborar e
publicar legalmente seus critérios de ética a partir de suas demandas, contextos e situagoes.
Corroboro as percepgdes de Carlos Caroso quando apresenta a necessidade de que “a ética
profissional possa ser tratada de maneira setorial, de acordo com o campo especifico de
atuagdo” (2004, p. 149) e amplio as suas colocacgdes enfatizando que, quando se trata de
povos indigenas, tais questdes se tornam mais complexas: “A ética da pesquisa antropoldgica
tem como parametros fundamentais a tradicdo de respeito pelas pessoas e grupos humanos;
pelos seus costumes, comportamentos e praticas; pela diferenga, pela alteridade” (CAROSO,
2004, p. 141).

E sabido que as Ciéncias Humanas se diferenciam das Ciéncias Bioldgicas, que elas
possuem suas particularidades e especificidades assim como seus proprios procedimentos
metodoldgicos e suas relagdes com as vidas envolvidas. Para ressaltar a importancia de se ter
um olhar e documentos especificos para cada area de investigacao, Claudia Fonseca (2015, p.
333) problematiza algumas questdes dos Comités Universitarios de Etica no Brasil dentro de
um contexto politico e académico a partir de uma trajetoria histérica de surgimento de
Comités de Etica em Pesquisa (CEP), nos EUA, entre os anos 1950 e 1960.

E a partir dessa perspectiva que Fonseca propde reflexdes em torno dos documentos
oficiais que, segundo a autora, apresentam carater inadequado nas regulacdes propostas pelos
CEPs no Brasil. Segundo ela, “duas modalidades tdo diferentes de conduta vieram a ser
submetidas num mesmo modelo de avaliagdo ética” (2015, p. 352). Como proposta de
alteracdo das formas de avaliacdo ética em pesquisas das areas de Humanas, entre 2013 e
2014, uma carta foi elaborada por delegados da Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA)
e outros representantes de associacdes das ciéncias humanas recomendando ao Conselho
Nacional de Salde - Etica em Pesquisa (Conep) possiveis modificages nos critérios atuais de

avaliacdo.

A carta Conep reconhece a ética como ‘pluralista, mutavel, podendo ser
analisada de diversas maneiras, por diferentes focos e angulos e através de
variadas linhas filoséficas’. Porém, ao afirmar a ‘esséncia’ unificadora dessa
ética que reside no interesse como pelo respeito & dignidade do ser humano
participante de pesquisa (FONSECA, 2015, p. 360).
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Ao realizar uma pesquisa rapida sobre os cddigos de ética, textos e documentos, no
que se refere a pesquisa sobre povos indigenas, encontrei materiais interessantes, mas,
também, alguns muito vagos. Existem instru¢des normativas especificas para esse acesso
assim como documentos amparados por leis e contratos, como a Convencdo 169 da
Organizacao Internacional do Trabalho (OIT, 2011), a prépria Constituicdo Federal de 1988
(CF/88), nos artigos que dizem respeito aos povos indigenas (art. 231 e 232), a Lei n°
13.123/2015 e o respectivo cadastro no Sistema Nacional de Gestdo do Patrim6nio Genético.

No site da Fundacdo Nacional do indio (Funai) sobre “o ingresso em terra indigenas”,
que especifica como pesquisadores e pesquisadoras devem proceder para ter esse acesso, ha
uma relacdo de documentos minimos para solicitar a autorizacdo de entrada em Tls para fins
de realizacdo de atividades de uso e exploracdo de imagens, sons, grafismos, criacdes e obras
indigenas, tendo como base a Portaria n® 177/PRES/2006. A Funai deixa especificado como
cada pesquisador(a), a depender do tipo de pesquisa que ira realizar, devera proceder assim
como diferencia a documentacdo entre estrangeiros e nédo-estrangeiros. O que me chama a
atencdo € a ndo consideracdo de pesquisadores e pesquisadoras indigenas, visto que ha um
movimento crescente de indigenas em varios programas de pos-graduacdo do pais. No site da
Funai, ndo se tem orientacGes sobre de que forma os pesquisadores e pesquisadoras indigenas
deverdo proceder para realizar suas investigagoes.

Contudo, ndo sei se caberia a Funai decidir sobre isso. Acredito que cada povo pode
fazer tais avaliacdes a partir dos seus préprios critérios, demandas e codigos de ética. Para
tanto, é necessario que se tenha, no minimo, uma documentacdo oficial sinalizando que o
povo serd responsavel por aceitar ou ndo que um indigena daquele ou de outro povo realize
determinada investigacdo. Essa minha observacdo é direcionada aos cursos das areas
biomédicas, visto que presenciei alguns episodios, na graduacdo, de parentes indigenas que
ndo puderam realizar suas pesquisas com seu povo (sobre os temas que gostariam) por
questBes burocraticas, visto que teriam que se submeter aos mesmos critérios de avaliacdo dos
ndo-indigenas. Segundo esses parentes, 0 tempo para tal aprovacdo seria muito longo,
inviabilizando a execucdo da pesquisa. Acredito que, diante da crescente presenca indigena na

academia, tais questdes serdo colocadas em pauta.

2.2.1 Algumas reflexdes sobre o trabalho

Entre os eventos que presenciei quando estive em campo, estdo as festas tradicionais e

ancestrais de Pankararu que incluem os rituais sagrados, como os batizados de praid, as trés
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rodas, menino do rancho, cantorias, corrida do imbu assim como as festas de padroeiros que
incluem bandas de pifano, campeonatos de futebol, novenérios e o reisado. Fora do territorio
Pankararu, destaco 0 processo de autodemarcacdo dos parentes Tuxa, na Bahia, que tive a
oportunidade de acompanhar em alguns momentos e observar suas formas de articulagéo,
organizacdo social e politica. Neste tdpico, trago também algumas observacbes sobre 0s
impactos provocados pela pandemia na vida social e ritualistica Pankararu.

As narrativas, no primeiro momento, foram registradas por meio de entrevistas de
carater livre. Essa primeira etapa ocorreu, no ano de 2019, com 8 pessoas entre cantadores,
cantadeiras e dancgadeiras do cansancao (Miguel Antonio, Tia Dora, Atid Pankararu, Fausto
Monteiro, Celma, Maria José, Anjo e Rosa Binga). A abordagem utilizada para pedir a
contribuicdo dessas pessoas’ aconteceu durante as corridas no terreiro do poente, onde eu
conversava com elas para falar da minha pesquisa e perguntar se tinham interesse em
participar. Antonio Vital Netto'® foi essencial, neste primeiro momento de coleta,
acompanhando-me nas entrevistas e registrando em forma de video as falas dos(as)
colaboradores(as). Antes de realizar as entrevistas, coletava algumas informacdes iniciais
como nome completo, nome indigena (caso tivesse), aldeia em que reside, idade e funcédo
dentro do ritual. Muitas dessas pessoas sdo meus parentes, o que influenciou positivamente na
prontiddo e disponibilidade para participar das entrevistas e conversas. Assim, apds apresentar
minha pesquisa, objetivos, metodologia etc., a frase utilizada como motivacdo para que
trouxessem suas memorias e experiéncias era: “Fale sobre as corridas”. Isto me apresentou
uma série de falas ricas e distintas umas das outras, cada uma delas partindo de diferentes
perspectivas: ancestral, atual, educacional e espiritual.

No segundo momento, realizei entrevistas semi-estruturadas que foram direcionadas
apenas as pessoas que tocam e/ou cantam no ritual. Falei com liderancas, educadores,
educadoras e pessoas que desempenham papéis importantes em outras manifestacdes
Pankararu, a exemplo das festas de padroeiro e do reisado. Os recursos para o registro dos
dados, dessa vez, foi um notebook com o programa de gravacdo Reaper. Em consequéncia da
pandemia, nesse formato, entrevistei apenas quatro das oito pessoas com quem conversei:
Gean Ramos, Tia Barbara, Atid Pankararu e Maria José Pankararu. As outras quatro, Douglas
Gomes, Francisco Assis, Francineide Barros e Alisson Cleomar, concederam as entrevistas

via redes sociais (whatsapp, facebook, instagram). Com o auxilio de um bloquinho, registrei

% Havia outras pessoas a serem entrevistadas, mas a pandemia inviabilizou as entrevistas.

% Netto, jovem Pankararu, membro do PCI, responsavel por boa parte dos registros de imagem e
audiovisual dos eventos em campo assim como pela edi¢do final do video.
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as falas de Kleane Soares e Edicarla Monteiro sobre o reizado. No territério Tuxa, minha
colaboradora foi a cacica Antonia Flechié e a educadora indigena Célia Jurum. As perguntas
direcionadoras para os tocadores e cantadores foram:

1. Quando comeca a cantar/tocar nos terreiros?

2. Quando (em que ano) vocé comeca a tocar/cantar nas corridas?

3. Como e com quem vocé aprendeu a cantar/tocar?

4. Quais 0s motivos ou como aconteceu sua insercdo no ritual (conte como
aconteceu).

5. Haalguma preparagdo para cantar/tocar? da voz? do corpo? do instrumento? Etc.

6. Ha cuidados com a voz? quais?

7. Como é, para vocé, participar deste momento (as corridas)? Quais as sensacoes,
sentimentos que despertam? Como é tocar/cantar para os praia?

8. Fale sobre os toantes e 0s torés.

9. Como foram as corridas esse ano?

10. Vocé pode tocar/cantar um toante?

Com algumas dessas pessoas, conversei em dois ou mais momentos e cada conversa
ocorria de uma forma distinta da outra. Isto aconteceu porque minhas fontes foram pessoas e
ndo livros e elas, assim como eu, estdo sujeitas a varias interferéncias e fatores relacionados
ao estado fisico corporal e espiritual que influenciaram diretamente nas narrativas que ora

tinham mais detalhes, ora eram mais sucintas, mais engracadas ou mais sérias.

Na Etnografia, o autor é, simultaneamente, o seu proprio cronista e
historiador, e embora suas fontes sejam, sem duvidas, facilmente acessiveis,
elas sdo também altamente dubias e complexas; ndo estdo materializadas em
documentos fixos e concretos, mas sim no comportamento e na memoria dos
homens vivo (MALINOWSKI, 1997, p. 19).

Com as pessoas com as quais ndo consegui conversar pessoalmente, o primeiro
contato foi feito pelas redes sociais para o qual apresentei a seguinte abordagem, apds
cumprimenta-las: Entdo, estou realizando uma pesquisa de mestrado sobre as corridas.
Gostaria de saber se vocé pode e quer participar, me concedendo uma entrevista rapida.
Caso aceite, pode ser por aqui mesmo, se preferir. Vocé pode responder no formato de audio.
Fico no aguardo. Agradeco desde ja.

Desde meu retorno ao territorio Pankararu, estive conversando com meus parentes a
respeito de meu trabalho, em casa, nos terreiros e em outros espagos, mas nada

“formalmente”, com todo aquele rigor académico que ja conhecemos. Aproveitei esse tempo
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em que estive em Pankararu para observar e refletir sobre a relevancia e importancia desta
minha pesquisa para nos e, a partir destas minhas reflexdes, consegui levantar alguns pontos
que acho pertinentes de serem destacados em meu trabalho.

Lembro-me da primeira vez que retornei ao meu territorio Pankararu como
pesquisador do povo, no final do segundo semestre do ano de 2018, mestrando do curso de
Etnomusicologia da UFBA. Era um retorno diferente para mim. Estava um pouco assustado e
preocupado com essa situacdo: como iria lidar com esses dois mundos, de pesquisador
académico e de indigena Pankararu? Minha pesquisa ficou restrita ao ritual da corrida do
imbu nas aldeias Saco dos Barros e Brejo dos Padres, embora este ritual também aconteca em
outras aldeias e em outros povos. Dentro do proprio territério Pankararu, que compreende a
TI Entre Serras Pankararu, esse ritual ocorre em paralelo ao das aldeias onde investiguei. Em
outros povos, como os Karuazu, Katokim e Geripankd, em Alagoas, também ocorre o ritual
da corrida do imbu e os participantes das corridas destes lugares se encontraram no Gltimo
domingo da festa, na saida do Mestre Guia na aldeia Serrinha, em Pankararu.

Ter ingressado no Mestrado no segundo semestre de 2018 me possibilitou participar
das corridas de dois anos (2019 e 2020). No primeiro momento, procurei ouvir as pessoas em
outras situages que ndo durante o ritual, assim, pude conhecer vérias historias que me
ajudaram a me aproximar mais de uma definicdo do que representa este momento para nos.

No dia 28 de marco de 2019 (quinta-feira), me encontrei com algumas pessoas do PCI-
Pankararu para solicitar a colaboracdo deles na execucdo desta pesquisa, realizando o0s
registros de audiovisual. Esse grupo estd vinculado a organizacdo Thydéwa e tem como
espaco e material de trabalho as midias digitais. Como nosso encontro foi a noite, pouco antes
de se iniciar outro ritual sagrado, apenas apresentei uma sintese do meu anteprojeto e obtive
uma resposta positiva por parte do grupo a respeito da elaboracdo deste material final no
formato de audio visual. Sinalizei o que pretendia desenvolver junto a eles em torno dos
registros de imagens, sonoros, audio visual e, no decorrer do ano, fomos trocando sugestées.
Nessa parte do trabalho, deixei o grupo a vontade, no sentido de como fazer e editar os videos
e imagens.

Assim, lango méo, neste trabalho, de imagens (fotos) durante a agdo em campo, como
registros de outras datas que considero relevantes, sobretudo nos momentos ritualisticos, para
ndo ficar somente na descricdo. Uma observacdo importante a ser feita € que perdemos alguns
registros do ano de 2019 (flechamento do imbu e as corridas). Assim, as imagens que trago no

decorrer do texto do ritual correspondem as corridas do ano de 2020.
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2.2.2 Diéarios: meninos do rancho, batizados de praia e cantorias

Em Pankararu, antes da pandemia, participei de inimeros rituais do povo, menino do
rancho, trés rodas, batizados de praia e cantorias. Narro alguns episddios que considerei
pertinente trazer no sentido de mostrar como 0s encantados s&o essenciais na existéncia social
e cultural do ser e de ser Pankararu. Para exemplificar como organizamos as sequéncias e
ordens dos rituais em Pankararu as vesperas do ritual das corridas, segue alguns relatos de
episddios que presenciei, comecando com algumas cenas de uma festa na casa de meu avo.

Cheguei a Pankararu no dia 4 de outubro de 2019 (sexta-feira) e fui direto para o
terreiro do encantado Zé Andrade. Estavam todos nos preparativos para o batizado da roupa
nova desse encantado. Embaixo do pé de craibeira, um grupo de pessoas tratava a carne do
boi que meus primos Toi e Nano haviam matado para a festa. Ao lado do saldo do praia, a
sombra de um pé de cajueiro, outro grupo de mulheres e homens cortava a carne dos cordeiros
para cozinhar. Um terceiro grupo limpava o terreiro onde os praia iriam dangar. Este
momento de trabalho (pré-festa) € carregado de muita alegria e unido: € em momentos como
este, do processo de organizagdo e preparacao dos rituais, que as relacdes se estreitam e se
fortalecem. Uma observacdo interessante com relacdo as mulheres de Pankararu neste
processo é que a maioria delas tem a funcdo de cozinhar e varrer o terreiro. Estas tarefas que,
para 0 pensamento feminista ndo-indigena, é visto como um lugar subalterno (uma afronta),
para as mulheres de Pankararu, € um lugar de status, uma posicdo muito importante e de
respeito, visto que elas estdo ali em uma missdo para 0s encantados.

No dia seguinte, dia da festa do batizado da roupa nova do encantado, o trabalho
continuava. Mataram mais dois carneiros para a festa, as panelas ja estavam no fogo, muito
arroz, muita carne e a mesma alegria e unido entre todos. Nesse dia, cheguei ao terreiro por
volta das 9 horas da manhd, meu primo Gil estava pintando o saldo do encantado Zé Andrade
e 0s Ultimos preparativos eram realizados no terreiro. Aos poucos, ouvia-se 0s sons das guitas
dos praia ao longe e, com o passar da manha, eles iam chegando. O povo também chegava:
vendedores de picolé, salgadinhos, balas e pirulitos, pessoas que iam assistir a festa, méaes e
pais de praia.

A festa dos praia aconteceu com 26 folguedos dancando no terreiro, ao som de toantes
de pareas e rodas, finalizando a festa no inicio da noite com os trés torés de agradecimento. A
frequéncia com que acontecem os rituais em Pankararu € intensa: ha dias em que acontecem

trés rituais, ao mesmo tempo, em aldeias diferentes no povo assim como rituais seguidos,
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como um batizado de praia durante o dia e, a noite, em outros terreiros, a festa do menino do
rancho.

Outro batizado de praia de que participei neste periodo foi dos dois encantados
zelados por caboco Carlito, no dia 28 de dezembro de 2019. Apés o término da festa, ja a
noite, os praié se deslocaram para o Terreiro do Poente onde iniciaram a festa do menino do
rancho do meu primo Ederson Soares. Em 4 de janeiro de 2020, o batizado dos praias
zelados por Dete também aconteceu durante o dia e a noite teve o inicio do menino do

rancho(Foto 3) no terreiro de mestre encantado Xumpunhum.

Foto 3 — Menino do Rancho: o dono, as madrinhas, a noiva e os padrinhos

Fonte: Maria José da Silva Santos, 29 dez. 2019

Sobre as entrevistas a respeito do ritual da corrida do imbu, uma das pessoas que
quero destacar € minha bisavo, Mée Rosa, de 94 anos, conhecida por Rosa Binga. No dia 11
de outubro, conversei com ela sobre a minha pesquisa. Estavam me acompanhando, neste dia,
Antonio Vital Netto (PCI), Cibelle Assis e lapond Cleomar. Minha av6 Dasdores também
estava la e ajudou a estimular as memdrias de Mae Rosa que nos contou muitas historias:
foram horas conversando sobre suas experiéncias e vivéncias. Ela contou como eram as
corridas quando mais jovem e, de vez em quando, fazia paralelo com os dias de hoje e, entre
uma histéria e outra ou no meio da histdria, cantava algum toante. Ela era uma das mocas do
cansancdo, aléem de ajudar nos preparativos da festa no Terreiro do Poente. Entre as
descri¢bes do que acontecia no ritual, contava varias historias para exemplificar algumas

partes da festa. Ela comecou com a histéria da Leonor.
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Conta-se que uma jovem chamada Leonor estava nos seus primeiros dias de regras
(menstruacéo) e, tendo em vista a chegada dos tempos das corridas do imbu, foi proibida,
pelos mais velhos, de comer cacas. Mas, certo dia, Leonor saiu para catar imbu, em uma de
nossas serras, e la encontrou uma juriti: ela matou e comeu o passaro. Logo quando chegou
em casa, a menina comegou a passar mal e seus pais chamaram algumas pessoas especialistas
nos rituais de mesa para cantar com ela. Durante os trabalhos, Leonor comega a criar canudos
(penas) em todo o corpo. Orientados pelos encantados, o pai, a méde e os rezadores levaram
Leonor para uma gruta na serra onde ela comeu a juriti e a deixaram la. No dia seguinte,
quando retornaram ao local para vé-la, Leonor j& ndo estava mais. Ela havia se encantado, se
transformado em um péssaro. A gruta onde Leonor foi colocada se fechou e a serra passou a
se chamar “Serra da Leonor”. Até hoje, quando alguém vai catar imbu naquela serra, se
chamar por Leonor ela responde: “Me espere que eu também vou”.

J& quando Mée Rosa falava do barrial, contou outra historia na qual uma mulher havia
se perdido por 14 e os prai& a encontraram quando iam buscar as mulheres do cesto. Mde Rosa
cantou alguns toré e, quando falava dos animais dos passos, frisava que todos eles sdo
encantados e, por isto, devem ser respeitados. Ao observar Mde Rosa contando suas histérias,
percebi, no decorrer da gravagdo, o quanto ela parecia empolgada ao narrar suas lembrancas.
Ao falar do Mestre Guia, trouxe outra histéria na qual, assim como na histdria da Leonor, a
desobediéncia aos nossos mestres encantados teve consequéncias muito mais graves: a morte
de um homem. As histdrias de Mae Rosa provocam muitas reflexdes, ela deixa explicito que
as coisas ruins que acontecem no povo sdo consequéncias das desobediéncias, sobretudo, das
pessoas que estdo a frente desse ritual.

Outro momento interessante foi o seu relato de histérias sobre as relagdes que tinham
com 0s posseiros (ndo-indigenas que moravam em nosso territorio). Ela diz que nunca foi
agradavel a convivéncia entre eles e contou que uma das comidas que alimentavam o povo
Pankararu naquela época era a mucund que, segundo ela, “foi usada pelos posseiros para
envenenar os caboco” (Rosa Binga, 2020). Os posseiros chegaram a colocar veneno nas
pedras que 0s nossos mais velhos usavam para pisar aquele alimento. Ainda sobre a comida,
ela nos diz que, naquele tempo, era tudo natural e, talvez por isso, as “cabocas e os cabocos”
viviam por muito tempo “e hoje ndo estdo passando nem da metade” por conta da ma
alimentacdo. Outras formas de conflito aconteciam porque 0s posseiros criavam bichos soltos
pelo territorio e acabavam destruindo as pequenas rocas daqueles que ainda conseguiam
alguma coisa para plantar. Mae Rosa disse, ainda, que as coisas comecgaram a melhorar com a

chegada do Posto Indigena (P1) no territorio, na década de 1940. Sobre esse ponto que Mée
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Rosa destaca, tratarei no decorrer dos proximos capitulos dialogando com documentos e

registros dessas histdrias. (Foto 4).

Foto 4 — V6 Dasdores, Mae Rosa, lapona e eu
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Fonte: Antonio Vital Netto, 11 out. 2019

Ainda sobre as entrevistas, quero chamar a atencdo, rapidamente, para a pratica do
reisado em nosso povo. E importante sinalizar que essa pratica cultural passou cerca de dez
anos apenas em nossas memarias, pois, logo apos a morte do principal puxador, ela deixou de
ser realizada. Lembro-me de algumas vezes que, quando crianca, assisti a danca do reisado.
Contudo, essa préatica retorna ao nosso cotidiano, inicialmente, de forma remota, nas praticas
pedagogicas da Escola Estadual Indigena Pankararu, por meio de projetos, mas, aos poucos,
despertou no povo a necessidade de retomar esse fazer tradicional. Com isso, o reisado
passou a ser praticado com mais frequéncia, mobilizando pessoas de todas as aldeias de
Pankararu, e segue seu calendario festivo, iniciando no final do ano e tendo seu ciclo
concluido nas festas de reis, no més de janeiro.

Kleane Soares e Edicaral Monteiro sdo as duas figuras centrais que fizeram com que 0
reisado retornasse ao cotidiano do povo. Kleane havia sido contratada para ministrar oficinas
de danca na escola Pankararu pelo projeto Novo Mais Educacdo e, logo, uma das ideias foi
trabalhar o reisado com a turma. Ela, entdo, assumiu o papel de investigadora e comegou a ir
atrds das memdrias de pessoas que viviam o reisado. Sua abordagem metodologica comega
com 0s registros e anotagdes das cantigas por meio de gravagOes que, posteriormente, s&o
transcritas para um caderno: ela aprende em casa ouvindo as gravacdes e cantando junto.

Abilio, que participou por muitos anos do reisado, cantava muitas cantigas para Kleane que
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aprendia a cantar e dancar 0s passos com 0s mais velhos que dangcavam na época e levavam
para as aulas.

O segundo momento era o trabalho, com a turma/grupo, de mostrar as gravacdes para
apreciarem e cantarem juntos com os passos da danca. A ideia inicial era realizar apenas uma
apresentacdo na culminéncia do projeto, no entanto, com o passar das aulas, 0s proprios
participantes comecaram a divulgar nas aldeias o que estavam fazendo e o resultado superou
as expectativas. Logo, varios convites surgiram para o grupo. Nesse momento, sua mae
Edicarla Monteiro assume, juntamente com Kleane, a frente do grupo e recruta mais
participantes e, assim, elas ampliaram as performances da apresentacdo com a colaboracdo do
povo. Outros eventos que presenciei foram 0s novenarios nos quais as bandas de pifano, que
sdo bastante expressivas dentro do povo, sdo responsaveis por conduzir as caminhadas das

rezadeiras e rezadores as casas das familias nos dias de novenas. (Foto 5).

Foto 5 — Tocadores (banda de pife)

e

Fonte: Andeson Cleomar, 11 out. 2019

Entre uma missa e outra, as bandas de pife animam os novenarios. Os musicos desse
fazer sonoro sdo, constantemente, convidados a participar de novenarios das cidades vizinhas
e da regido. E importante frisar que esses musicos também participam diretamente (com o

pife) do ritual da corrida do imbu.

2.2.3 Ai6 Conexdes: artivismo indigena-

O Ai6 Conexdes é um espaco novo dentro do territério Pankararu, mas que j& surge
como um lugar muito importante de promocéo do respeito e valoriza¢do da nossa cultura. Sua
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construcdo carrega uma histéria de ressignificacdo muito forte e inspiradora que envolve
temas delicados, mas necessarios, sobre etnocidio e epistemicidio. O responsavel, idealizador
e coordenador deste espaco é o artista, musico e compositor Gean Ramos, com quem

conversei, no dia 2 de marco de 2020, em sua casa na aldeia Bem-Querer de Cima.

Esse espaco, 0 aié conexdes. Era uma igreja. A cerca de 10 anos atrés ela foi
fechada. Uma igreja construida na estadia de missionarios da Missdo Novas
Tribos do Brasil que atuaram por aqui desde os anos 50, 60 por ai. Esses
caras passaram por aqui fazendo um processo descaractério muito grande.
Dizendo as pessoas que acreditavam, que iam aos terreiros assisti quer 0s
praia, eram coisa do deménio. E se conectar com esse tipo de cultura era do
demdnio, e balangar o maraca era coisa do satanas. Eles passaram desviando
0 acreditar e a visdo de muita gente. E 0s meus pais foram vitimas disso
(Gean Ramos, 2020)

Gean fala de um lugar de propriedade, pois viveu a crueldade da imposicéao religiosa
na pele. Em sua fala, fica evidente qudo prejudicial foi a chegada da Igreja Evangélica que
interferiu de forma negativa ndo sé na sua vida, mas na de sua familia e, sobretudo, do nosso

povo.

E esse lugar, essa igreja... eu acordava todos os dias olhando para ela
pensando o que que poderia ser ali, pra tirar esse peso desse estigma todo
que ela tinha. E ai me veio a ideia de criar um espago de conexdes com o que
é bom. E 0 que é bom nesse ponto de vista pode ser o que € produzido por
nos e que nds perdemos tanto tempo em ndo viver, ou seja, ter acesso a nossa
cultura, trazer aqui liderancas como seu avo, trazer aqui liderancas outras.
Representante da cultura Pankararu, para que essas pessoas possam falar
para nossa comunidade sobre essas vivéncias, porque nos ja ouvimos falar
sobre religido... evangélica (Gean Ramos, 2020)

O Ai6 Conexdes (Foto 6) é um espaco’’ para encontros, trocas, construcdes, de
fortalecimento cultural. As suas primeiras acdes ja foram realizadas, inclusive pude participar,
na noite de 11 de janeiro de 2020, de um cine debate na sede do projeto. Era o primeiro
episodio da série “Guerras do Brasil”, de Luiz Bolognesi. Foi uma atividade junto ao Curso de
Extensdo “Formacdo Social do Brasil e Indigenas no Nordeste” do Nucleo de Estudos ¢
Pesquisas em Servico Social e Questdo Ambiental da Universidade Federal de Pernambuco
(UFPE), intermediado por Eliz, parente Pankararu, mestre em Ciéncias Sociais pela mesma
universidade. Apds o cine debate, subimos até o pé da Serra Grande onde acendemos uma

fogueira e realizamos um luau com mdasica, cordel e poesia. Além do nosso anfitrido Gean

' O espaco do Ai6 Conexdes ndo se limita apenas ao seu prédio, os arredores também fazem parte,
os terreiros das irmés e mée, da casa de Gean, as rogas assim como a propria Serra Grande.



47

Ramos, apresentaram-se, Ana Luiza, Pedro Lucas, Mateus, Antonio Aruand, mais dois
rapazes do nucleo de pesquisa, com uma apresentacdo sobre o cavalo marinho. Também me

apresentei com o repertorio do Grupo Musical Coisa de indio.

Foto 6 — Prédio do Ai6 Conexdes

Fonte: Antonio Vital Netto, 4 mar. 2020

Outra agdo do Ai6 Conexdes foi a | Mostra Pankararu de Musica™, que aconteceu
entre os dias 6 e 8 de marco de 2020, com apoio Cultural do Sesc Petrolina'®. Durante esses
trés dias, a programacédo contou com a realizagdo de rodas de conversa, passando por trilha
pela Serra Grande, shows/espetaculos e apreciacdo dos espacos ritualisticos realizados no
periodo da corrida do imbu. Participaram deste evento liderancas e artistas Pankararu bem
como artistas ndo-Pankararu, convidados por Gean. Os parentes Pankararé da Bahia também
se fizeram presentes no evento.

Dias antes da Mostra, ap0s registrar as narrativas de Gean, ele me convida para
mostrar como estavam ficando os espacos e parte da programacdo do evento para receber a
primeira edicdo da Mostra Pankararu de Mdsica, deixando claro o quanto estava feliz com
essa realizacdo. Dentre as atividades da Mostra, esta a plantacdo de mudas de imbuzeiros no
ultimo dia do evento. (Foto 7). Segundo Gean, essa foi uma sugestdo da minha mae, Maria
José, e a escolha dessa planta em especifico seria pela Mostra acontecer no periodo da corrida

do imbu e esta arvore, assim como seu fruto, ser sagrada para nosso povo.

2 Minidocumentéario da Primeira Mostra Pankararu de Mdsica. Disponivel —em:
https://www.youtube.com/watch?v=r3_KcEIOOrY.

3 Link da divulgacdo do evento na pagina do Sesc: https://www.sescpe.org.br/2020/03/02/mostra-
pankararu-de-musica-movimenta-o-sertao-pernambucano/.
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Na participacdo realizada pelos parentes Pankararé, pude presenciar o seu toré: em
circulo, dancavam trés mulheres Pankararé, no sentido anti-horario, “guiando” os demais
participantes (cerca de 15 pessoas). Ao centro, estavam duas pessoas mais velhas, um senhor
e uma senhora que aparentavam ter pouco mais de 60 anos. Entre um toré e outro, uma das
mulheres mais jovens do povo Pankararé fez uma fala de agradecimento por poderem
participar e contribuir com aquele momento. Falou da alegria e felicidade de estar em
territério Pankararu, pela primeira vez, pois, segundo ela, entendia Pankararu como uma mae

para seu povo e, ao final da sua fala, nos convidou para visitar o territorio Pankararé na Bahia.

Foto 7 — Mudas de imbuzeiro

:
Fonte: Antonio Vital Netto, 4 mar. 2020

No encerramento do evento, Gean fala que a Mostra s6 foi possivel, porque houve
pessoas que se doaram para que esse momento acontecesse. Quando ele citou os nomes de
todos e todas que compartilharam seus saberes e conhecimentos em prol de um Gnico objetivo
(a execucdo da mostra), me remeteu, a0 mesmo tempo, a cosmo-percepcao Pankararu. Tal
como na Mostra, na natureza, os fendmenos s6 acontecem quando cada ser vivo faz a sua
parte e isto esta relacionado ao equilibrio natural e, consequentemente, do ser Pankararu. A
propria corrida do imbu nos mostra isto, pois ela sé acontece porque nés nos doamos, todos
em um Unico propdsito, unidos, pedindo, agradecendo, nos fortalecendo e compartilhando
nossas existéncias.

Durante o trabalho de campo, pude experienciar momentos importantes ndo so dentro
do meu povo como o evento do Aid Conexdes e as festas tradicionais, mas, vivenciei 0

processo de conquista de lutas de outros povos, a exemplo dos parentes Tuxa, do estado da
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Bahia. A seguir, algumas informagdes sobre esse povo, observacoes e reflexdes que realizei

em campo.

2.2.4 Autodemarcacdo: Territdrio Tuxa-Rodelas

Foto 8 — Tuxa Dozorobabé

Fonte: Andeson Cleomar dos Santos, 1 set. 2020

Conhecidos nos primeiros registros como Proké, indios Rodeleiros (HOHENTHAL,
1960), os Tuxa, como sdo hoje conhecidos, deram o0 nome a cidade onde hoje estd seu
territorio tradicional, Rodelas, no estado da Bahia. “E uma homenagem a um lider indigena
que se chamava Francisco Rodelas, que se destacou na luta pela expulsédo dos holandeses da
colonia portuguesa” (Antonia Flechid, 2020). O territorio Tuxa era formado por trinta e seis
ilhas, mas, ao longo do tempo, foram perdendo os seus territdrios para os invasores, restando
apenas a llha da Viava. Os parentes que ali viveram contam que essa era uma ilha de terras
férteis onde tudo que se plantava, se colhia. No entanto, na década de 1980, o0 povo Tuxa
sofreu um grande impacto em sua estrutura social e tradicional com a construcdo da barragem
de Itaparica pela Companhia Hidrelétrica do Sdo Francisco (CHESF).

A barragem, que recebeu o nome do “rei do baido”, Luiz Gonzaga, atingiu varios
municipios dos estados da Bahia e Pernambuco. Construida em cima da cachoeira encantada
Pankararu, no estado de Pernambuco, inundou a Gltima ilha pertencente ao povo Tuxa que,

desde entdo, luta pela retomada das terras que restaram no municipio para que possam voltar a



50

praticar suas atividades agricolas e tradicionais. No periodo da inundacdo, o povo foi dividido
em trés grandes grupos: 96 (noventa e seis) familias tuxa passaram a viver na fazenda
Morrinhos, municipio de Ibotirama-BA, distante mais de 1.200 km da sua terra de origem; um
segundo grupo, com cerca de 80 (oitenta) familias, foi relocado para 0 municipio de Inaja-PE,
que fica a uma distancia de 183 km; e um terceiro grupo permaneceu vivendo na localizagdo
na Nova Rodelas, considerada como Aldeia Mae, em conjunto domiciliar urbano improvisado
pela CHESF. O acesso a essa aldeia se da por meio de trés porteiras que servem para delimitar
a cidade e a aldeia Tuxa.

A relagdo dos Tux& conosco, os Pankararu, vem de muitos anos. Nas narrativas dos
mais velhos pertencentes a esses dois povos, ha relatos de intercambios nos quais, por vezes,
estes se faziam presentes nas festividades, eventos culturais e politicos um do outro. “Para os
Pankararu, a cidade de Rodelas, e ‘os rodelas’, atuais Tuxa, eram uma referéncia permanente
de suas viagens, antes da construgdo das usinas hidroelétricas que blogquearam o canal desse
fluxo de pessoas” (ARRUTI, 1999, p. 10).

Em uma das noites na aldeia Tuxa, conversando com a cacica Antonia Flechia (2020)
e a professora indigena Genicelia Jurum (2020), elas me trouxeram algumas historias
interessantes sobre a relacdo dos Tuxa com os Pankararu. Relataram memorias dos mais
velhos de quando os praid de Pankararu dangcaram na praca e na aldeia md em uma rede de

trocas, de didlogos, um fluxo tradicional cujo acesso principal era o Rio Sdo Francisco.

Existia um circuito de trocas entre comunidades hoje reconhecidas como
indigenas que poderiamos descrever segundo dois modelos, as viagens
rituais e de fuga, que parecem ser desdobramentos de um padrdo de
mobilidade ainda anterior. As viagens rituais consistiam no transito
temporario de pessoas e familias entre as comunidades, marcado por eventos
religiosos, que podem corresponder ou ndo a um calendario anual (ARRUTI,
1999, p. 10).

Outra perspectiva sobre os impactos da construcdo da barragem foi o afastamento
social entre os povos. Viviamos juntos, nas margens e dentro do rio, trafegando para nos
encontrar em Petrolandia Velha, em Pernambuco, que também foi inundada com a construgao
da barragem, ou visitando uns aos outros para compartilhar rituais. Essa relacdo acarretou em
muitos casamentos interétnicos, ndo so entre os Tuxa e Pankararu, mas também com outros
povos, a exemplo dos Atikum, Truka e Fulni-6.

Na aldeia Tuxa, conversando com Lucio Cruz, descobri que se tratava de um parente

meu por parte de minha avé paterna. Lucio, quando mais novo, andava muito com meu avo
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Fausto Monteiro que, em outra ocasido, afirmou conhecer um tal de Licio, em Rodelas, mas
achava que ele jé teria falecido por conta dos anos sem contato. Hoje, com 70 anos, Lucio me
conta que sua mae era indigena do povo Tuxa e seu pai era Pankararu. Ele diz que, quando era
crianca, moravam na Ilha da Viava e, de tempos em tempos, em sua juventude, ia a Pankararu
passar uns dias com sua tia Germana e pai Jo&o.

Os Tuxa, mesmo sem acesso ao territério ancestral, conseguiram continuar existindo
culturalmente, adaptando seus ritos sagrados para um novo formato. Como exemplo para essa
afirmacéo sobre o ser Tuxa, descreverei rapidamente um episodio marcante vivido na noite do
dia 21 de julho de 2020, dia em que Cibelle, lapond e eu chegamos a aldeia Tuxa. Nesta
mesma noite, com o passar das horas, comeco a ouvir sons de muitas vozes distantes. Logo
percebi que se tratava de alguns Tuxa cantando em seu “quartinho” (casa onde realizam seus
rituais, como o toré). Ja estava me preparando para dormir e os cantos, carregados pelo vento,
ainda continuavam a soar e a chegar até mim. Diferente de outros momentos em que estive no
territorio, em decorréncia do Covid-19, observo que esse trabalho ndo disputa espaco com
outros sons externos a ancestralidade Tuxa. A cidade de Rodelas e, consequentemente, a
aldeia, estdo cumprindo um toque de recolher e, a partir das 20 horas, torna-se proibida a
circulacdo de pessoas pelas ruas. Essa iniciativa também colabora com essa paisagem sonora
a que tive acesso e o privilégio de ouvir no dia em que cheguei. Sobre as mudancas positivas
que observei com a pandemia, descrevi no final deste topico, dentre elas, essa conexdo mais
forte com nossos encantados.

Os Tuxa se organizam a partir do Conselho Tuxa da Aldeia M@ (CONTAM), com
representacdo por entre 11 clds (grupos familiares)dentre eles, Juntd, Flechid, Libana, Arfer
Aureliano, Arfer Cacique Bidd, Jurum Marcelina, Jurum Vieira, Apako, Cataa, Padilha e
Analia. Essa organizacdo dividida em clas ajuda a conduzir o processo politico dentro e fora
do povo. Apds anos esperando pelo reconhecimento e sem conseguir ver as suas terras
demarcadas e homologadas por vias judiciais, ja desesperan¢osos com 0 processo, 0 povo
Tuxa decide iniciar ele mesmo o processo de autodemarcacdo do territorio ancestral
D zorobabé, nas margens do Rio Sdo Francisco, no ano de 2017. Os clas se revezam em
vigilia na autodemarcacgdo sendo cada familia responsavel por um dia. O barracéo, como eles
chamam o local que fica no centro da aldeia D zorobabé, € 0 ponto de encontro para reunides,
eventos e préatica do tore, sendo este, também, o local de estadia para o cla responsavel pela
vigilia naquele dia. No dia 31 de agosto de 2020, a autodemarcagdo dos parentes Tuxa

completou trés anos.
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Uma fala muito forte da cacica sobre o primeiro dia em que dancaram o toré' no
territorio do D zorobabé, deixa transparecer, naturalmente, a re-conexdo que tiveram com
seus ancestrais. Ela diz que “pisar 1a ¢ diferente de pisar aqui [...] no primeiro dia que
dangamos 14, vi que ali era nosso lugar” (Antonia Flechid, 2020). Quando estdo la, memorias

comecam a ser acionadas e as mensagens aparecem.

O reencontro do territério ancestral é algo indescritivel, sdo emocdes que nao
sei explicar, sentimos uma forca espiritual, mistica que nos fortalece a cada
dia, principalmente quando praticamos o nosso toré. O canto ecoa
misturando-se com 0 eco da caatinga e as vozes trazidas das marés do rio
Sao Francisco. Estar no Surubabé dancando o toré é um momento méagico de
muita sabedoria s6 compreende quem pertence ao povo (Antbnia Flechia,
2020).

Acreditamos que os elementos da natureza — agua, fogo, terra, ar — sdo espiritos vivos,
gue moram neles ou séo 0s proprios encantados. Nas noites em Pankararu, principalmente nas
festas de praid, por vezes, 0 vento e 0s animais aparecem para cantar com a gente. Nesse
canto do rio, ao qual se refere a cacica, € possivel perceber a sabedoria e a orientacdo da forca

encantada.

2.2.5 Impactos da Pandemia na pesquisa e estrutura ritual social do povo Pankararu

Inicio este momento do trabalho enfatizando que ndo pensei que daria tanta atencao
para o virus da Covid-19 em minha pesquisa. Quando surgiram os primeiros casos, na China,
no primeiro momento, me parecia muito distante da minha realidade e, embora estivesse
assustado ao ver a dimensdo e a complexidade de tal crise sanitaria, ainda havia esperanga, no
fundo de mim, de que tal virus seria combatido antes mesmo de chegar ao Brasil. Recordava-
me de outras doencgas, como ebola, chikungunya e a propria dengue que, de certo modo,
foram e sdo “controlaveis” pela ciéncia. Esse pensamento ndo me despertou a atengdo que
deveria ter para com a doenca que se disseminava por varios paises. SO me dei conta da
gravidade do problema quando o virus chega, de fato, ao Brasil e comeca a se alastrar
rapidamente por todo o territorio nacional, ndo demorando muito para chegar aos territorios
indigenas.

Ha alguns anos, venho me questionando como 0s seres humanos ndo percebem ou

percebem, mas ndo fazem nada para mudar suas a¢Oes destrutivas na natureza. A cada ano

' Ecologia sonora tuxa. . Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=A_PmSHUQycQ&t=226s.
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que passa, o planeta estd mais quente, temos menos arvores e menos gua potavel no mundo,
mas, mesmo assim, o tal do desenvolvimento ndo pode parar. Foi preciso uma pandemia
matar milhares de pessoas, para, quem sabe assim, o0s ndo-indigenas (que estdo no poder)
entendam que dinheiro ndo compra tudo e que a natureza, assim como qualquer ser Vvivo,
precisa descansar. Ailton Krenak (2020), em seu livro “O amanha ndo esta a venda”, destaca
elementos da filosofia de seu povo para contribuir com possiveis enfrentamentos aos impactos

da pandemia na vida dos seres humanos.

Quando engenheiros me disseram que iriam usar a tecnologia para recuperar
o rio Doce, perguntaram a minha opinido. Eu respondi: ‘A minha sugestio ¢
muito dificil de colocar em préatica. Pois teriamos de parar todas as
atividades humanas que incidem sobre o corpo do rio, a cem quilémetros nas
margens direita e esquerda, até que ele voltasse a ter vida’. Entdo um deles
me disse: ‘Mas isso ¢ impossivel. O mundo ndo pode parar’. E o mundo
parou.

Em cada regido do Brasil, ha duas épocas de safras naturais e, até mesmo no Nordeste
que €, por vezes, castigado por grandes secas, ha tempos de abundancia. Acontece que,
guando esta tudo seco em Pankararu ndo significa que aquelas plantas estdo mortas, elas estdo
passando por um processo natural delas que temos que respeitar, porque quando vem a chuva
elas florescem. A terra ndo pode s6 produzir, produzir, produzir porque sendo ela morre e sua
fauna e flora natural morrem junto com ela. Compus uma musica para o grupo musical “Coisa
de Indio” em homenagem ao rio Doce, no ano do rompimento da barragem, em Mariana/MG.
Na sua letra, falo do 6bvio, da minha preocupacdo com o ambiente, com as futuras geracdes e
outros seres vivos. A terra, nossa mae pindaé estava precisando descansar. Muitos ares ja
estdo muito escuros, muitos rios e mares poluidos, muitas florestas e animais mortos, mas

seguimos como se nada estivesse acontecendo.

Quando tudo se perde dentro de nds, quero acordar e viver o que passou.
Quando tudo se acabar diante de nos, vais querer reviver 0 que passou e
n&o sentiu [...] Andamos pelo ch&o. Pisamos sem sentir [...]

E quando a altima arvore morrer. Quando o ultimo rio secar. Quando o
altimo animal sumir da face da terra talvez perceba o que fez. (Grupo
Musical Coisa de indio, 2015).

Poderia continuar falando a partir dessas ou trazer outras perspectivas e 6ticas, mas me
atenho, a partir daqui, a alguns pontos e situagdes que, de alguma forma, dialogam mais
diretamente com o tema da pesquisa aqui discutido. O que tento apresentar aqui é uma parte

de um cenario bastante cadtico para um pesquisador “aprendiz de etnomusicélogo” em
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tempos pandémicos, no meio de uma histdrica crise sanitaria. Apresento tambeém a mudanca
de comportamento e a reorganizacdo do meu povo diante da pandemia. No primeiro
momento, 0 que me preocupava € me preocupa, sdo as especificidades dos povos indigenas,
pois a maioria das nacdes tem, em sua estrutura organizacional e social, a coletividade como
base essencial motora de sua existéncia. O primeiro caso de Covid-19 dentro das populagdes
indigenas foi registrado no dia 31 de marco de 2020, em uma jovem de 20 anos do povo
Kokama, do Amazonas.

No processo da investigacdo, com a noticia da pandemia se alastrando pelo Brasil, ndo
consigo me concentrar na pesquisa. Essa minha tensdo psicoldgicas piora quando fico
sabendo do primeiro caso em Pankararu®®. Ainda estava em Feira de Santana, com minha
companheira Cibelle Assis e nosso filho lapona Cleomar, quando recebi uma mensagem de
audio via whatsapp do meu primo Fagner Luciano (enfermeiro do Hospital Regional de

Arcoverde) onde ele dizia ter contraido o virus, mas estava bem.

Foi um senhor que estava na sala vermelha. Ele estava com o corona. Eu e
mais duas enfermeiras estivamos acompanhando ele. Quando cheguei em
casa, ja estava sentindo os sintomas. No outro dia ja ndo tinha mais o paladar
[...] fiz o teste com as outras enfermeiras, e 0 meu resultado deu positivo
(Fagner Luciano, 2020)

Quando retorno a Pankararu, me deparo com uma situacdo que seria impensavel
poucos dias antes. Foi uma chegada bastante atipica, pois, desde quando sai para estudar em
Recife, em 2010, anos depois, em Arcoverde, e depois, Feira de Santana, ndo havia passado
por algo parecido. Antes da pandemia, minhas chegadas aconteciam como um ritual. Depois
de tomar a bencdo do meu pai e minha mée, o primeiro lugar a que ia era o saldo do
encantado Zé Andrade, na aldeia Saco dos Barros, onde pedia por protecdo e agradecia por
tudo, a Deus e a ele. Ali préximo, ficam as casas de meu avé Fausto, de minha bisavé mée
Ana, meus tios e tias e, entdo, passava por todas essas casas pedindo a bencdo e
compartilhdvamos as novidades. Continuava com minhas visitas passando pelas casas de
minha avé Dasdores e minha bisavd Mé&e Rosa, na aldeia Brejo dos Padres, finalizando o
trajeto na casa de minha tia Raquel que é irma de mae Ana e mée de praia — zeladora. (Foto
9).

> Matéria do primeiro caso em Pankararu: Disponivel em: https://cimi.org.br/2020/04/pernambuco-
registra-seus-dois-primeiros-casos-de-coronavirus-entre-indigenas/#.
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Foto 9 — Mae Ana, tia Raquel, meu avo Fausto

Fonte: Maria José Pankararu (2020)

Percebo dois momentos significativos no comportamento do povo Pankararu, de forma
geral, como resposta a pandemia. O primeiro aconteceu ap0s a noticia do caso de Fagner
Luciano. Ao chegara Pankararu, no dia 1 de maio de 2020, percebo uma circulagdo de
questionamentos sobre manter ou ndo os rituais do povo. Nesse mesmo dia, aconteceu uma
reunido, no terreiro do poente, entre algumas liderancas locais, tradicionais, caciques, pajés,
pais e maes de praid juntamente com outras pessoas para tratar de um ritual especifico
(menino do rancho) que estava marcado para acontecer no dia 10 do referido més. O pai e a
mde do menino que iria para o rancho haviam conversado com algumas liderangas, dias antes
da reunido, sobre a possibilidade de realizar a festa e obtiveram uma resposta positiva a favor
da realizacdo por parte delas.

No entanto, no dia da reunido, as liderancas receberam um documento oficial do
governador do estado que suspendia todas as atividades de carater coletivo, incluindo os
rituais indigenas. Com isso, a festa do menino do rancho s6 poderia acontecer se as liderancas
assinassem um termo se responsabilizando pela salde de todas as pessoas que fossem
participar do ritual, e como era algo que ainda estava chegando, nenhuma lideranca quis se
comprometer. Acharam por bem suspender todos os rituais abertos, mantendo apenas o0s
rituais noturnos onde o nimero de participantes é menor.

O segundo momento marcante na organizacdo do povo aconteceu, no dia 26 de maio,
com a chegada de dois casos na aldeia Bem-Querer de Cima. Nesse mesmo dia, as liderangas
convocaram uma reunido com todo o povo em frente a Igreja de Santo Antdnio, na aldeia

Brejo dos Padres, para prestar esclarecimentos, orientacdo e sinalizar possiveis acfes para
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combater a disseminacdo do virus dentro do povo. Uma das principais deliberagdes foi a
formacdo de barreiras sanitarias em todos 0s acessos ao nosso territorio.

A partir disso, ha, entdo, uma articulacdo, sobretudo dos(as) jovens juntamente com as
liderancas, o pessoal da Educacao Escolar Indigena Pankararu e da satde representadas pelos
parentes funcionérios da Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI) para montar as
barreiras. As prefeituras de Jatoba e Tacaratu passam a colaborar e apoiar as barreiras, por
intermédio dos representantes Pankararu nas duas Camaras de Vereadores, Cleomar
Diomedio e Ronaldo Valdenor, na cidade de Jatoba, e José Carlos, conhecido por Celo
Pankararu, na cidade de Tacaratu.

O que acontece em Pankararu, na verdade, € um isolamento nosso do contexto urbano,
mas, dentro do povo, continuamos e conseguimos circular com mais “tranquilidade”. Isso
acontece em muitos povos, quando ha um distanciamento do contexto urbano, mas ndo ha um
iIsolamento social, pois continuamos a viver de forma diferente das pessoas que vivem na
cidade. Ailton Krenak (2020) apresenta, de forma sucinta, a diferencado isolamento dos povos
indigenas que estavam em seus territorios para as pessoas que moram nas grandes cidades.
“Como posso explicar a uma pessoa que estd fechada ha um més num apartamento em uma
grande metrdpole o que é o meu isolamento? Desculpem dizer isso, mas hoje ja plantei milho,
j& plantei uma arvore...”.

Com o passar dos dias, percebi os impactos da paralisacdo dos rituais na vida do povo.
Apds um momento de conversa que tive com meu avd Fausto Monteiro, passei a refletir
especificamente sobre a situacdo dos nossos mais velhos, ja que nos (mais jovens) temos
“outras ocupagdes”, diferente dessas pessoas que vivem, unicamente, nas e para as tradigdes
ancestrais do povo. Certo dia, enquanto conversava com meu avo Fausto Monteiro, ele me
contou um sonho que teve na noite anterior. No sonho, ele disse que vinha descendo da Serra
Grande em direcdo a sua casa e, no trajeto, encontrou algumas pessoas limpando um terreiro.
Quando ele pergunta o que elas estavam fazendo e o que iria acontecer ali, as pessoas
respondem que se trata de um terreiro novo que os praia irdo inaugurar. Meu avé diz que, no
sonho, continuou seu trajeto e encontrou mais dois terreiros onde havia mais pessoas a limpar
e quando perguntava 0 que iria acontecer, as respostas eram as mesmas: “os praia vao
dancar”.

Ao descrever seu sonho, fica nitido o quanto essa situacdo pandémica o estava
afetando, por ndo estar praticando os rituais. Ele me disse, também, que estava conversando
com meu tio José da Cruz sobre a possibilidade de “colocar” os praid para dangar no terreiro.

Meu avoé diz, ainda, que néo teria problema (na percepc¢éo dele) juntar apenas uns 12 tonankia
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para fazer o ritual. Eu concordei com ele em tudo, disse que também n&o via problema em
“colocar” os praia para dangar, visto que 0s acessos de Pankararu estdo bloqueados pelas
barreiras ja ha algum tempo.

Dias depois, meu avd chama um pessoal (sobrinho, irmédos e netos) para limpar o
terreiro do encantado que ele zela, o Zé Andrade. Ap0s ver o terreiro limpo, meu avé comenta
“o terreiro ta bonito pra vadiar”. No outro dia, fui a aldeia Brejo dos Padres e 14 ouvi uma
conversa de alguns parentes sobre um terreiro que estavam limpando na aldeia Jitd. Eles
disseram que foram as zeladoras que pediram. Quando ouvi essa conversa, lembrei do
momento que tive com meu avd. Realmente, esta sendo muito dificil ndo s6 para os zeladores
e zeladoras de praid mas para todos os que participam diretamente dos rituais. Alguns dias
depois, recebi um recado do meu avé em que me falavam que ele iria “colocar os praia para
dancar”. Fiquei animado e, a0 mesmo tempo, preocupado, visto que, depois do pedido das
liderangas para suspender os rituais nos terreiros, ninguém mais havia colocado os praia para
dangar. No entanto, meu avo ndo “colocou” os praié para dancgar, mas pediu que chamassem
algumas pessoas da familia de “dentro do ritual” para fazermos uma cantoria a noite.

Hoje, hd uma movimentacdo por parte das liderancas com o0s pais e maes de praid,
para que os rituais nos terreiros retornem. No domingo, dia 13 de setembro de 2020, houve
uma reunido no povo na qual ficou decidido que os rituais de trés rodas e batizados de praia
irdo retornar. Por enquanto, o ritual do menino do rancho, por ser mais complexo e de maior
duracdo, continua suspenso. Contudo, algumas regras foram postas: 1) o ritual sera restrito a
familia que estara pagando a promessa, podendo participar apenas as pessoas da aldeia em
que acontece a festa; 2) as pessoas (indigenas-Pankararu) que moram fora, que queiram
participar da festa, deverdo vir com uma semana de antecedéncia para o povo e ficar em
isolamento. O diagnostico dessas primeiras experiéncias ritualisticas servird para decidirem
sobre a viabilidade da realizacdo do ritual da corrida do imbu, no final e inicio do proximo
ano, tendo em vista que a primeira fase do ritual esta prevista para outubro ou dezembro.

Olhando a pandemia sob outra perspectiva, quando estive em campo durante o ritual
da corrida do imbu, em 2020, ouvi de varias pessoas que nossos segredos estavam sendo
revelados aos poucos, pois estava cada vez mais dificil controlar o fluxo de pessoas externas
em nossos momentos sagrados. Talvez essa seja uma das coisas boas que a pandemia ira
deixar em Pankararu: a reconexdo mais genuina com a forga encantada visto que o acesso de
pessoas ndo-Pankararu esta proibido por tempo indeterminado. Ha alguns anos que o nimero
de pessoas que vem assistir a nossa festa nos incomoda, as vezes, chegam carros e mais

carros, vans e Onibus cheios de gente com sei la quais intencdes.
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Um outro ponto que quero destacar para finalizar esse topico, diz respeito a algumas
mudancgas significativas na estrutura econdémica no povo, a partir da reorganizacao interna das
feiras livres de domingo que acontecem na aldeia Brejo dos Padres. Nas feiras, ha vendedores
de carnes, peixes, frutas, legumes, farinhas, beiju, queijo, roupas e tantas outras coisas, todos
e todas comerciantes do nosso proprio povo. Assim, evita-se a ida as cidades e se fortalece a
economia interna de Pankararu. Essa reorganizacao so é possivel com a proibicdo da entrada
de feirantes ndo-Pankararu, 0 que acarretard uma maior procura por produtos e estimulara os
comerciantes do territorio a produzirem mais e a diversificarem o0s seus produtos. Assim,
nossas feiras comecaram a ser abastecidas com alimentos e objetos produzidos no proprio
territdrio e pelo proprio povo.

Espero, sinceramente, que, no pds-pandemia, essas reestruturacdes na organizacao
social, cultural e econébmica do povo se mantenham, que possamos aproveitar este tempo que
a natureza esta nos dando para corrigir erros, rever conceitos e a¢des equivocadas, que
possamos nos olhar, olhar para as pessoas que estéo perto da gente, valorizar o que realmente
importa. Como diz a letra da musica “Rastro de lama” do Coisa de Indio: “o mundo esta
pedindo socorro. Mae Pindaré precisa de n6s”. Na verdade, a terra ndo precisa do ser humano,
mas, no momento, ela (a terra) estd precisando, sim, de uma ag¢do urgente nossa, que paremos
de queimar suas matas, de poluir seus rios e destruir todas as suas riquezas naturais em nome
de um progresso, de uma ideia de desenvolvimento predatério, movido pelo capitalismo.
Pensemos, 0 oxigénio gque tanto esta faltando neste momento em hospitais, a natureza nos da

de graca. E o que estamos fazendo para continuarmos vivos? Ailton Krenak (2020)fala:

O que estamos vendo é uma obra de uma mae amorosa que decidiu fazer o
filho calar a boca pelo menos por um instante. Ndo porque ndo goste dele,
mas por querer lhe ensinar alguma coisa. ‘Filho, siléncio’. A terra esta
falando isso para a humanidade.

Ailton Krenak, nas linhas finais de seu texto diz que espera que ndo voltemos a
normalidade ao passar a pandemia, pois se voltarmos ao que éramos, a morte de milhares de
pessoas tera sido em vao. Em suas palavras: “Nédo podemos voltar aquele ritmo, ligar todos os

carros, ligar todas as maquinas ao mesmo tempo”.
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3 PANKARARU

Foto 10 — A “cara do indio” na Serra Grande

Fonte: Acervo do povo Pankararu (2019)

3.1 O PRAIA

Nossa espiritualidade esté alicercada na fé na forca encantada representada em matéria
pelos praias (roupas feitas da fibra do croa/carod)'®. Apenas alguns homens do povo (adultos,
jovens e criangas) estdo autorizados a vestir as roupas dos praié. Esses homens sdo chamados
de mogo de praia e tém suas identidades ocultas, ndo sendo permitido revelar as faces de
guem veste o praid: um tipo de sociedade secreta. Expressées como folguedo, tonan-kia, tona
de caroa, pai véi, chefe e homem também sdo usadas para nos referirmos aos praia.

A roupa é dividida em duas partes que cobrem todo o corpo do dancador que a veste.
A parte de cima € 0 casaco e a de baixo, a saia. Hoje, essas partes sdo pintadas com tinta de
tecido, mas, tempos atras, usavamos o taua vermelho com a tinta do jenipapo para tingi-las.
Cada encantado tem seu toante (canto) que é o principal meio de comunicagdo entre Eles e

18 Planta da familia das bromélias cujo bioma é a caatinga.
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nés (o plano do encantado e dos humanos). As fungdes ocupadas pelas pessoas dentro das
estruturas ritualisticas Pankararu sdo bastante complexas e nem todos estdo aptos a ser mogo,
cantador, catadeira, zelador'’ e zeladora de praia: ha um merecimento destinado a cada uma
dessas pessoas que, geralmente, esta ligado a sua conduta no dia a dia. Essas funcdes sdo
entendidas, na cosmologia Pankararu, como missdes na terra e podemos ser chamados para
mais de uma missdo sejam elas dentro e/ou fora do territério. Esses zeladores também séo
chamados de pais e mée de praia.

Em nossa cosmologia, ha um sistema hierarquico em que Deus (Tupd) esta no topo
dessa estrutura, como criador de tudo, todos e todas as coisas. Em seguida, estdo os
encantados: é a eles que recorremos quando precisamos de algo (protecédo, orientagdo, forca,
coragem, bengdo). Usamos muito a expressao “confiando em Deus primeiramente e na forca
encantada” para direcionar um pedido de bencdo a alguém. Entre os encantados, existe outra
subdivisao, também hierarquica na qual os encantados mais antigos sdo vistos como aqueles

com mais forcga, por conta do tempo que estdo em contato com a gente.

Segundo uma classificagdo, os encantados formam batalhdes cujo &pice da
hierarquia € ocupado pelo general mestre Guia, sendo ele considerado o
chefe da nacdo, os outros lhe devendo obediéncia, ai incluindo aqueles de
alta patente, capitdes e mestres (MURA, 2013, p. 170).

Para nds, os encantados sdo mestres protetores da natureza e da nacdo e muitos foram
pessoas que, tempos atras, viviam nesse chdo, mas que alcancaram o merecimento do
encantamento. Segundo os mais velhos, os primeiros encantados foram homens que pularam
na cachoeira®® encantada de Pankararu e que re-apareceram como sementes. Outros S&0 0s
préprios elementos da natureza, como plantas e animais.

Dentro da cultura Pankararu, sdo os encantados que escolhem seus zeladores e
zeladoras aparecendo como sementes. Quando isso acontece, a pessoa escolhida deve recorrer
a um especialista de mesa mais experiente ou ao pajé para realizar o “chamado” daquele
encantado. Quando o encantado chega na mesa, ele canta seu toante, diz seu nome, faz seus
pedidos e d& suas orientacdes. A pessoa escolhida para zelar por aquele mestre comeca a
tomar comportamentos diferentes, mais centrados nos afazeres da tradigéo e abrindo méo de
certas vaidades mundanas. Os primeiros dias do novo zelador com “seu” encantado € restrito

aos trabalhos de mesa e, com o passar do tempo, ela ira receber uma visita dele que, por sua

17" Zeladores s&o responsaveis por cuidar da roupa e do terreiro do encantado, assim como trabalhar
com ele. (SANTOS-PANKARARU, 2019).
8 A cachoeira Luiz Gonzaga que deu lugar & barragem de Itaparica.
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vez, pedira para ser levantado, ou seja, ter a sua roupa de caroa para participar dos rituais nos
terreiros.

Ap0s a confeccdo da roupa do praia, € necessario que esse encantado tenha seu salédo
e terreiro para realizar os trabalhos abertos. O saldo € uma casa onde fica a roupa do praia e
seus acessorios ritualisticos e € onde acontecem os rituais noturnos. Ha, também, e o que é
mais comum, a heranga do encantado, pois, quando um zelador ou zeladora morre, a
responsabilidade de zelar por aquele encantado continua na familia, entdo, uma outra pessoa
logo deve assumir o posto. Pode, também, em alguns casos, acontecer do encantado procurar
outra pessoa, inclusive de outro grupo familiar, para desempenhar essa fungdo. Existem
zeladores que zelam mais de um praia (dois, trés, quatro até dez) em um Unico saldo. O
finado pajé Miguel Binga juntamente com Quitéria Binga foram pai e mae de dez praiés.
Hoje, seus filhos e netos cuidam deste terreiro e saldo. O terreiro € conhecido como “Terreiro
do vei Miguel”.

O nome do encantado e a sua linhagem (se € das &guas, das matas ou do ar) irdo
refletir em sua comida, bebida e roupa, como a cor da sua roupa, desenhos, figuras e/ou
estampas da cinta. A cinta € um pano que fica na parte de tras do praia e possui, assim como
0s outros elementos, uma funcdo estética a0 mesmo tempo em que serve para identificar o
encantado. Outros acessorios usados pelos praia sdo o penacho (feito com penas de galo),
que fica na parte de cima da sua roupa e, na parte de tras da cabeca, e hd um chapéu redondo
feito com penas de peru.

Os instrumentos usados pelos praia sdo 0 maraca e a gaita, que também chamamos de
corneta, uma flauta feita de bambu ou cano de PVVC com cera de abelha. Essa gaita, de forma
cilindrica, possui apenas um furo em sua superficie e a variacdo de alturas é realizada por
meio da intensidade com que se sopra. A gaita € um elemento sagrado, de comunicagdo e
protecdo, que desempenha as funcdes de convidar a comunidade para os rituais assim como
de chamar o encantado nos trabalhos de cura, sendo responsavel por espantar as coisas ruins.
Seu som também abrilhanta a paisagem sonora dos rituais animando a festa durante as dancas.
Hé& outros elementos que também sdo responsaveis por espantar as energias negativas e atrair
coisas boas para a nossa nagéo, como o fogo no terreiro.

As roupas dos praia sdo renovadas sempre que os zeladores acham necessario e 0
processo de preparacao da fibra do caroa é bastante demorado, pois € preciso adentrar 0 mato

fechado para a retirada da matéria prima. O caroa é uma planta nativa do sertdo, sagrada para
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nés, que, além de fornecer as fibras para a confeccdo das artes Pankararu, como o ai6® (usado
para carregar os materiais ritualisticos juntamente com as ervas) da forma aos nossos

encantados como praias (Fotos 11; 12).

Foto 11 — Praiés dangando no terreiro do encantado Zé Andrade

Fonte: Aparecida Silva (2011)

Foto 12 —A planta croa

Fonte: Antonio Vital Netto, 4 mar. 2020

9 Jodo Gouveia, artista, artesio do povo fala sobre o crod. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=EB-TIUrOXu4.
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Em nosso territorio, 0 carod esta bastante escasso, tendo em vista a quantidade que nos
temos de praia somada a diminui¢do do intervalo de renovacao das suas roupas, que € curto.
Diante disso, ha uma preocupacdo com a escassez do crod por todo o povo. O PGTA-
Pankararu desenvolve estudos sobre o manejo sustentavel da planta assim como oficinas e
outras acdes de preservagéo e conscientizacdo do seu cuidado (PGTA-PANKARARU, 2017).

Com a escassez do croa em nosso territorio, € comum nos deslocarmos para outros
lugares fora de Pankararu para a extracdo da planta. Dependendo da quantidade de praia que
sera renovada, a retirada pode durar semanas. Ha, também, pessoas que compram 0O croa
pronto para a confeccdo da roupa de outros parentes Pankararu que extraem a planta dentro ou
fora do territorio. O desgaste fisico e os dias necessarios para preparar a fibra do croéd séo
enormes. No ano de 2020, a quantidade de croa para a confec¢do de uma roupa estava entre
700 e 800 reais. Um primo de meu pai, por exemplo, juntamente com outras quatro pessoas,
passou cinco dias no mato arrancando carod para a renovagao de dois praié.

Consideramos o processo de confeccdo da roupa, um momento destinado apenas aos
homens, o de tecer. Geralmente, quando se tem somente um praia, precisa-se apenas de um
tecedor, um tracador de saia e mais outras pessoas para separar 0s caroas que serao utilizados.
Quando se tece para mais de um praia, pode-se ter apenas um tecedor, sendo que a
quantidade de pessoas disponiveis para isto influenciard no tempo de finalizagéo das roupas.

Apresento essa descricdo do praia com o intuito de destacar a importancia do croa
para a nossa existéncia Pankararu que, assim como outras plantas sagradas — que tém seu
dono —, sdo indispensaveis para a realizacdo dos nossos rituais. Chamamos de batizado a festa

feita para a roupa nova.

3.2 ABRIR O TERREIRO

Os toantes Pankararu ocupam um lugar sagrado e tém funcdo importante dentro dos
rituais. Ha toantes especificos para cada ponto, situacao, dia e hora. Em Pankararu, canta-se o
mesmo toante em todos os rituais para “abrir” o terreiro, independentemente de ser festa do
flechamento do imbu, trés rodas, batizado ou do menino do rancho. O mesmo acontece nos
encerramentos dos rituais: existe um toante especifico que s6 é cantado no momento de
fechar o terreiro. Apos a abertura do terreiro, deve-se cantar o toante do dono da festa, que € o
encantado do terreiro que esta a frente do trabalho, seguido de outro toante de roda. Somente

apos cantar, no minimo, trés toantes de roda, pode-se cantar uma parea.
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Em todos os rituais com os praids, a estrutura funciona como um corddo de
encantados, uma fila de praias, que pode ser chamada de batalh&o, que danga no sentido anti-
horéario sendo puxada pelo dono do terreiro que também chamamos de cabeceiro. Um Unico
praid danca no sentido horario e a este damos o0 nome de coice ou traseiro. O encantado nédo é
necessariamente da casa (do terreiro) onde acontece a festa, pois, como veremos adiante, nos
rituais de menino do rancho, um encantado pode assumir a fungdo de cabeceiro em outro
terreiro que ndo o seu. Assim, embora haja uma estrutura ritualistica predeterminada em todos
0S rituais com 0s praias, a0 mesmo tempo, 0S Servicos que irei descrever possuem um
repertorio performatico e sonoro especifico caracteristico da festa.

Da mesma forma que o toante, a danga dos praia, neste momento de abertura do
terreiro, segue um movimento padrdo. Pede-se protecdo aos quatros cantos do terreiro. O
cantador fica posicionado na ponta do terreiro, do lado do nascente, juntamente com dois
cachimbeiros. Os praia dangam no sentido anti-horario completando uma volta em todo o
terreiro até chegarem novamente no cantador. Nesta primeira volta, o cantador “levanta” o
toante (volta ao inicio), sinal para o cabeceiro “dar o grito” ao qual os demais praias
respondem com mais dois gritos. Esses gritos representam a forca do trabalho. O cabeceiro,
entdo, parte do nascente para o poente “cortando” o terreiro ao meio e, ao chegar na outra
ponta, continua dancando sempre no sentido anti-horario até o ponto sul, dancando, entdo, em
dire¢@o ao ponto norte, “cortando” novamente o terreiro. Esse movimento de abertura forma o
gue chamamaos de cruzeiro e é realizado em todos os rituais, no primeiro toante da festa, hora
sagrada, pois estamos pedindo protecdo para que o ritual aconteca de forma fluida e sem
complicacdes. E um momento, também, de concentragio em que as pessoas que levaram seus
campio fumam pedindo protegéo.

Sobre os gritos, quem termina o toante, seja ele qual for, ndo é quem canta, mas sim o
cabeceiro, que pode demorar mais ou menos tempo em um mesmo toante, a depender do que
esteja acontecendo ou sentindo durante a danca. E importante sinalizar que, para encerrar um
toante, sdo dados apenas dois gritos, um do cabeceiro e o outro dos demais praid. Esse
momento acontece em qualquer tempo do toante, exceto quando o cantador “levanta” o
toante, pois o cabeceiro ira entender que a danca esta reiniciando. No ritual do menino do
rancho, como veremos com mais detalhes, é facil identificar o cabeceiro e o traseiro, pois
eles carregam um objeto na mao esquerda que chamamos de “flecha”, que simboliza uma guia
e os identifica como os donos da festa.

Os rituais dos praia podem durar horas ou mesmo dias e, como a identidade dos

mocos de praid ndo pode ser revelada, eles descansam em um espago chamado de poro. A
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maioria dos poré fica em baixo de ou rodeados por arvores (cajueiros, juazeiros, pinheiras,
imbuzeiros, dentre outras), sendo este um lugar restrito apenas a alguns homens Pankararu. E
no pord que os dancgadores, além de descansarem, se alimentam, saciam a sede e fumam o
campi6. Durante os rituais, 0s mocos de praia revezam a roupa do encantado com um
ajudante.

Apresentados os elementos sagrados Pankararu, materiais e imateriais (toantes e sons),
nos proximos topicos, trarei informagdes mais especificas sobre o povo, desde sua “origem”,

a organizacao social, cosmologias e cosmo-percepcdes.
3.3 TERRITORIO PANKARARU

A partir de nossa cosmologia e de fatos histéricos, apresento um lado da histéria sobre
nossa “origem”, iniciando com 0s registros mais antigos, como a carta da Princesa Isabel, de
1850, que reconhecia as terras que atravessavam o rio Sao Francisco até o rio Moxotdé como
pertencentes ao povo Pankararu, e trazendo relatos contemporaneos dos nossos mais velhos.
No entanto, ndo ha documentos datados que especifiguem desde quando os Pankararu
habitam esta regido, pois, como muitos povos, no passado, praticavam atividades ndmades,
ndo existiam fronteiras territoriais que delimitassem os contatos entre na¢6es. O dialogo com
outros povos era constante, principalmente entre os povos da bacia do rio Sdo Francisco.
Segundo memdrias de nossos mais velhos, seus avos e bisavds contavam que ja passamos por
varios lugares, mas que nunca nos distanciamos do rio.

Registros de Carlos Estevdo de Oliveira (1942) e de William D. Hohenthal nos ajudam

a entender com se davam essas relacdes. Relata Hohenthal:

Juntamente com outra tribo, os Porus, moravam os Pankarard em certas ilhas
do médio Sao Francisco, sob a jurisdicdo de varias missdes, durante o século
XVIII, antes de mover-se para sua localidade atual de Brejo-dos-Padres,
perto de Tacaratu, em Pernambuco (1960, p. 54-55).

O artigo de Estevdo Pinto também nos fornece pistas para uma melhor localizagdo
sobre esse processo de realocacdo. Os aldeamentos Pankararu, onde se localiza hoje 0 nosso
territorio, se deram com a chegada dos padres de S&o Felipe Neri, na maloca Cana Brava, hoje

a cidade de Tacaratu.

No seu Dicionéario Corografico, Sebastido de Vasconcelos Galvdo [...] diz
que primitivamente Tacaratu era uma grande maloca de indios bravios
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‘pancurucus, umaus, vouveés e jeriticos’, todos do mesmo grupo acima
referido. A maloca denominava-se Cana-brava (Pindaé). Tais indios,
posteriormente, foram aldeados no Brejo-dos-Padres pelos congregados de
Sé&o Filipe Nery. Frei Vital de Frescarolo, em documento datado de 1802,
refere-se aos gentios da capela de Jeriticé na ribeira de Moxoté (PINTO,
1938, p. 58).

Continua Estevao Pinto: “ao Brejo dos Padres vieram a ter, posteriormente, alguns
indios da Serra-Negra, de Aguas Belas, do Colégio, do sertdo de Rodelas” (1938, p. 63).
Desses lugares citados, temos os Atikum, os Fulni-6, os Kariri-Xoc6 e os Tuxa. Sobre as
semelhancgas e migracdes de toantes e torés, uma das causas desse fenémeno ocorreu como

resultado dessas relacdes, tal como os aldeamentos forcados.

TradicBes orais informam que os pancaris (também chamados de
pancarar(s) sdo provenientes do lugar chamado Curral-dos-Bois, hoje Santo
Antdnio da Gloria, na Baia, sendo depois aldeados por dois padres
oratorianos. Dai 0 nome de Brejo dos Padres (PINTO, 1838, p. 58).

Outra forma de migracdo dos repertorios acontece por intermédio dos proprios
encantados. Essas mudancas e ressignificacbes de elementos e aspectos culturais de
Pankararu estdo diretamente relacionadas ao espaco geografico que se reconfigurou ao longo
do tempo. Nossos mais velhos contam que os limites territoriais de Pankararu se davam até o
rio Moxot6 que, assim como o rio S&o Francisco, nos foi tirado para dar lugar a uma das
Usinas do Complexo Hidrelétrico de Paulo Afonso nos anos de 1930. Atid Pankararu, que é
educador, cantador e lideranca local da aldeia Brejo dos Padres, fala sobre suas percepcdes
em relacdo as mudancas dentro do povo e retorna a época da “cachoeira encantada” de

Pankararu.

Sempre tem mudanca dentro da cultura. Porque quando noés falamos de
cultura, a cultura, ela envolve tudo um pouco. Ela envolve o rio, ela envolve
todo um espaco que pertence aquele rio. O rio, o rio Moxotd. Entdo, € um
espago que nos Pankararu participava. Que nem o préprio Dinho, que é
Fausto, ele ia muito pescar, ele dangava toré mais os outros indigenas na
margem do rio e ia até perto da cachoeira sagrada que é nossa. Entdo mudou,
porque fizeram uma usina em cima do préprio espaco sagrado, que € o rio
Sao Francisco, que é o Opara. Deram 0 nome a ele do santo Séo Francisco,
mas o rio é Opara (Atia Pankararu, 2020).

Continuando, ele nos aproxima de suas lembrangas mais recentes.

Eu fico muito triste quando vou ao rio. Uma vez eu fiquei emocionado
guando fui tomar um banho e ndo achei aonde tomar esse banho. Como eu
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ndo achei onde tomar esse banho? Porque ndo tinha um espacgo. Eu lembrei
gue aguele espaco era todo nosso, que nds podia ir, voltar, ir e vir. E quando
eu me enxerguei nesse momento tinha sé uma vereda até o rio para os
animais poderem beber sua agua. E t& tudo cercado, cada um com sua
chécara. Quem? pessoas da Chesf, ndo da Chesf, né, que é governo Federal.
Eu chorei, derramei minhas lagrimas dentro do rio. Lembrei dos meus
antepassados, lembrei de quando era crianga que passar ali que era tudo livre
(Atia Pankararu, 2020).

Hoje, as margens do rio Sdo Francisco estdo divididas em lotes de patrimonios
particulares para a construgdo de chécaras, rogas, casas, bares e criatérios de peixe da espécie
tildpia. Inclusive, no ano de 2013, a cidade de Jatoba foi declarada como a “Capital Estadual
da Tilapia”, no Estado de Pernambuco, pelo Projeto de Lei n® 1.317/2013.

Entdo a mudanca é essa, mas nds Pankararu ndo podemos mudar. Porque nos
ndo podemos mudar? Porque nés temos uma cultura e nés temos que afirmar
cada vez mais ela. Tem mudan¢a? Tem. No nosso povo sempre muda. A
cultura do outro t& aqui dentro? Esta. Mas s que vocé tem que ter um olhar
de afirmacdo pela sua propria tradicdo e pela sua cultura (Atid Pankararu,
2020).

Como sinalizei, nosso territorio ancestral ultrapassa os limites da area que estd
homologada hoje. Moravamos as margens do rio Opara (S&o Francisco)e transitavamos até o
outro lado do rio, na Bahia. Nesta parte do rio, havia uma cachoeira onde nossos antepassados
praticavam alguns de nossos rituais sagrados. A “cachoeira encantada” Pankararu deu lugar a
Usina Hidrelétrica de Itaparica que, depois de pronta, recebeu o nome do rei do baido, Luiz

Gonzaga, em sua homenagem.

Os Pankararu, antes da chegada dos colonizadores, habitavam a regido do
médio Sdo Francisco. Faziam parte de um grupo mais amplo de indios do
sertdo, conhecido como Tapuia. Esta denominacéo foi atribuida pelos Tupi
da costa brasileira a todos os indigenas ndo-tupi. Os missionarios, que
constituiram um aldeamento a beira do Sdo Francisco, estabeleceram 0s
primeiros contatos sistematicos com os Pankararu, Neste espaco, reuniram
membros desta comunidade provenientes das ilhas de Surubabel, Acarg,
Varzea e da localidade de Cana-brava e Brejo dos Padres (SANTOS et al.,
2000 apud ATHIAS, LIMA, 2010).

Conversando com a Cacica Antonia Flechida (2020), do povo Tux4, ela relata que,
segundo os mais velhos de seu povo, nos, os Pankararu, vinhamos descendo o rio e passando
pelo territorio Tuxa onde ficavamos por tempos com eles em suas ilhas. Essa movimentagéo

entre espacos e lugares me faz perceber que a ideia de delimitacao territorial € uma concepcéo
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do ndo-indigena: ndo fixamos territorio, embora soubéssemos as delimitacdes territoriais de

cada povo.

[P: Na época do seu av0 ja viajavam de uma tribo pra outra?] Ja. Ajudando
um ao outro. Pegavam aqueles barco, tinham agueles brancos que tinham os
barcos e tinham vezes que tinham contato com aqueles indios e eles vinham
pra essa Petrolandia velha. Atravessavam pra Rodelas, pros Tuxa e iam fazé
aquelas festas. Quando ndo, pegavam o barco aqui em Petrolandia e subiam
e levavam pra fazé aquelas festas. Ai foi quando o negécio da CHESF
acabou... [referindo-se as barragens do rio Séo Francisco] (Anténio Moreno,
“capitdo” Pankararu) (ARRUTI, 1999, p. 10).

Anténio Moreno (falecido em 2018) era o capitdo do nosso povo e, nessa fala
concedida a Mauricio Arruti, em 1999, ele sinaliza o fluxo constante que havia entre os Tuxa
e nos, interrompido em consequéncia da construcdo da barragem de Itaparica. A perda da
nossa terra, ou melhor, esse assalto aos nossos territérios vem de muitos anos. Outra estratégia
utilizada com o intuito de conseguirem nosso territdrio foi a partir da espiritualidade indigena
e de sua relacdo com a natureza. Quando estava morando na Residéncia Indigena da UEFS,
em contato com outros nove povos dos estados da Bahia e Pernambuco, observei que a
estrutura das histdrias das primeiras igrejas em nossos territorios eram as mesmas.

Entre nos Pankararu, a histéria que nos é contada sobre a construcdo da igreja de
Nossa Senhora da Salude é de muita fé e devocdo. Contam que, tempos atras, um grupo de
indigenas Pankararu, enquanto cacava nas matas, encontrou uma imagem em madeira que
parecia uma mulher. Os padres logo disseram que era um sinal, pois se tratava da imagem de
Nossa Senhora da Saude, e que os indigenas (nds) deveriam levantar uma capela para ela. Os
padres, em seguida, construiram casas préximas a capela e, com o passar dos anos, esse lugar
deu origem a cidade de Tacaratu. Em troca desse pedago do territorio, inicialmente para a
construcdo da igreja, “ganhamos” um dia do novenario da santa conhecido como “a noite dos
indios”, o dia 24 de fevereiro. Fomos, entdo, aos poucos, ocupando outros espagos do nosso
territério. Vladimir Batalha cita Sebastido de Vasconcelos Galvao trazendo fragmentos desse

processo de realocacdo dentro do espaco territorial.

Tacaratu foi, primitivamente, um ajuntamento ou maloca indigena, da qual
faziam parte os Pancururus, os Umaus, 0s Vouves e 0s GeritacO; mais tarde
esses bugres, segundo a tradicdo, vieram a ser aldeados nas encostas da
Borborema por dois padres oratorianos dando assim origem ao nome do
Brejo dos Padres (GALVAO, 1958, p. 41 apud BATALHA, 2017, p. 21).
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Com os parentes Tumbalald, na Bahia, aconteceu 0 mesmo processo. A imagem de
Santo Antonio (Santo Ant6nio de Pambu) encontrada por eles, nas matas, proximo ao rio Sao
Francisco, deu origem a cidade de Abaré. Com os Tuxa, também na Bahia, a imagem
encontrada em umas pedras dentro do rio Sdo Francisco foi a de Sdo Jodo Batista e ja 0s
Fulni-0, em Pernambuco, encontraram nas matas a imagem da Imaculada Conceigédo
(Yasaklan'e, na lingua yaté). Vladimir Batalha relata 0 mesmo processo com os Xucuru, em
Pernambuco: “houve o aldeamento de Ororuba, onde os oratorios construiram uma capela, e
ao redor da capela surge o povoado de Madre de Deus” (2017, p. 21).

Todos esses povos “receberam” a primeira noite dos novenarios como homenagem e
reconhecimento de sua ancestralidade primitiva daquele lugar, mas, a0 mesmo tempo, isto soa
como uma troca injusta, de manipulacdo da crenca e espiritualidade do outro. Nesse sentido,
Jodo Pacheco de Oliveira reforca essa minha visdo ao observar tais acdes da igreja como
estratégia para expansdo territorial. Segundo o autor, “as missdes religiosas foram
instrumentos importantes da politica colonial, empreendimentos de expansdo territorial e das
finangas da Coroa, localizadas principalmente no sertdo do Sdo Francisco” (1998, p. 57).
Contudo, apresentarei, no decorrer deste trabalho, o processo de ressignificacdo desses
elementos do Cristianismo principalmente dentro dos Pankararu que, por sua vez, ganham

outros sentidos na cosmo-percepcao dos povos desta regido.

3.3.1 Territorio Pankararu: forca, ancestralidade e cultura

As terras indigenas Pankararu foram “doadas” pela Coroa Portuguesa com medida de

uma “légua em quadro” equivalente a 14.294 hectares.

Originalmente, as terras foram doadas aos Pankararu, através de Carta Régia
de Dom Pedro Il. A data da doacdo e a extensdo territorial sdo imprecisas.
Porém, acredita-se que seja de ‘uma légua em quadro’, sendo delimitada em
14.294 ha. Estes sdo registros do Servico de Protecdo aos indios SPI
(BATALHA, 2017, p. 29).

Em 1937, ocorreu a implantacdo do Posto Indigena, em Pankararu, com a presenga de
um funcionario indigenista que foi essencial para a conquista da demarcacdo e homologacéo
das nossas terras, posteriormente. Com a chegada do Posto Indigena (Pl), a organizacao
politica passou a incluir trés papeéis diferenciados — cacique, pajé e conselheiro (membro do
“conselho tribal”) e depois surge, dentre esses cargos, o capitdo. Essa organizagéo politica do

povo, para o SPI, aparecia como componente principal de indianidade e somada a pratica
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cultural do toré eram tidas como “tradicionais” e “autenticamente indigenas” (OLIVEIRA,
1998, p. 59).

Antes da chegada dos postos, as nossas liderangas eram, em sua maioria, mulheres —
as mais conhecidas eram as trés Marias: Maria Antonia da Luz (Maria Calu), Maria Pedro e
Maria Chulé —, pessoas sabias que organizavam e orientavam as festas ritualisticas assim
como eram responsaveis por mediar conflitos internos e externos do povo. Muitas de suas
filhas e netas deram continuidade a essas forcas de liderangas, mas ndo ocuparam 0s primeiros
cargos oficiais impostos pelo SPI, visto que o PI trazia como estrutura organizacional de
indianidade os cargos de cacique, pajé e conselheiro, deixando de lado essas figuras
femininas. A principio, era s6 um titulo burocratico e as nossas liderancas tradicionais
femininas ndo perderam sua credibilidade e forca, continuando a trabalhar com e para o povo.
No entanto, pelo fato de a palavra, o termo, o nome dos cargos estar no masculino, com o
passar do tempo, foi se naturalizando que apenas 0s homens poderiam ocupar tais cargos.
Relatos de alguns parentes do povo Tuxa também sinalizam que, antes do PI, havia cinco

mulheres que eram tidas como grandes liderancas de seu povo.

Imagem 2 — Mapa do Territério Pankararu
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Fonte: https://terrasindigenas.org.br/pt-br/terras-indigenas/3787
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Mesmo com as terras reconhecidas e demarcadas (Imagens 2; 3), ainda faltava a
homologagdo necessaria para exercermos por completo o poder do usufruto sobre elas.
Vivemos, por muitos anos, dividindo esse espaco com o0s ndo-indigenas (posseiros). Essas
relacbes eram conflituosas e houve muitas lutas e movimentos para que, de fato,
conseguissemos a liberdade de andar sobre 0 nosso territério. Os posseiros, entdo, ocuparam e
usufruiram das melhores, se ndo as Unicas areas disponiveis para a agricultura, e como, em
“suas rogas”, também estavam concentradas as plantas e ervas sagradas, essenciais para a

manutencdo de nossa cultura ancestral, intensificavam-se ainda mais os conflitos.

A Terra Indigena Pankararu teve sua homologacéo oficial em 1987, ap6s
uma luta travada por mais de 47 anos o Estado reconhece o direito de
usufruto da TI Pankararu, com extensao territorial de 8.100 hectares, mas
ainda faltando 6.194 hectares serem demarcados (PGTA -TI PANKARARU,
2017, p. 46).

A homologagdo oficial aconteceu por meio do Decreto Presidencial n® 94.603,
assinado por José Sarney e publicado no Diario Oficial da Unido em 15 de julho de 1987
(PGTA-TI PANKARARU, 2017, p. 43). Nos 6.194 hectares, surge, entdo, a Tl-Pankararu
Entre Serras que consegue a homologacdo do restante da terra, em 2007. Essa “divisao” do
territorio foi necessaria por questdes burocraticas, tendo em vista que, nos documentos
oficiais, estd posto que as TIs, uma vez homologadas (Ultima fase do processo de
reconhecimento), ndo podem ser ampliadas mesmo que seja comprovado posteriormente que
o territorio originario daquele povo correspondia a uma area maior.

Esta questdo é problematica porque as populacfes indigenas estdo crescendo cada vez
mais em namero populacional e muitas ja sofrem com a falta de espaco para construir, morar,
plantar, viver em seus territérios. Somado a isto, ha outra constante preocupacdo que sdo 0s
varios projetos de lei e outros processos propostos pelas bancadas ruralistas que estdo
tramitando no Congresso para a retirada ou a diminuicao das TIs.

Durante esse periodo de luta pela homologacdo do territdrio, 0s posseiros ainda
continuavam em nossas aldeias. O processo de desintrusdo corria na justica havia cerca de 27
anos. Apenas no dia 19 de junho de 2019, em uma votacdo no Tribunal Regional Federal da 52
Regido (TRF5), ficou decidida, por unanimidade, a suspensdo da liminar que desde maio
havia paralisado o processo de retirada dos ndo-indigenas do nosso territorio. Ao todo, foram
pouco mais de 300 familias ndo-indigenas que deixaram nossas aldeias. E importante falar

que essas familias foram indenizadas e que o Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma
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Agréaria (INCRA) conseguiu outro territorio de pouco mais de 18 mil hectares para essas
familias, no mesmo municipio (Jatobd) (PGTA-PANKARARU, 2017).

Imagem 3 — Mapa de Localizagdo do Territorio Pankararu em Pernambuco
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Fonte: https://terrasindigenas.org.br/pt-br/terras-indigenas/3787

3.3.2 Arvore Genealdgica: ramificaces do tronco véi Pankararu

O Pankararu, que ja foi chamado de Pankaru, kalank6, Um&, Cana Braba, Tatuxi de
Fulo, deu origem a outras nacdes no decorrer da histéria. Atualmente ha 12 (doze) povos
remanescentes de Pankararu que estdo localizados nos estados de Pernambuco, Alagoas,
Bahia, Minas Gerais e Sdo Paulo (Quadro 1). A esses povos, damos 0 nome de grande arvore
Pankararu. Pankararu é conhecido e entendido como o tronco velho e 0s dozes povos sdo suas
ramas. Todos esses povos, assim como noés, tém sua fé na forca dos encantados, embora nem
todos pratiquem os rituais com o0s praia. Alguns povos que mantém os rituais com os praia
sdo os Pankararé, na Bahia, os Karuazu, Geripanko, Kalanko, Katokim, em Alagoas, e 0s
Pankararu de Séo Paulo, em Séo Paulo. Esses povos, além de manterem os rituais com 0s
praia, alguns deles participam dos nossos rituais em Pankararu, assim como nds, também,
participamos de algumas festas em seus territorios, como € o caso dos Karuazu, Geripanko e

Katokim, em Alagoas.
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Quadro 1 — Ramificagdes de Pankararu

POVO MUNICIPIO ESTADO
Kalanko Agua Branca AL
Entre Serras Pankararu Tacaratu, Petrolandia e Jatoba PE
Pankaiwka Jatoba PE
Pankararé Gloria BA
Pankararu Apucaré Coronel Murta MG
Kuiupanka Inhapi AL
Kantaruré Gloria BA
Pankaru Bom Jesus da Lapa BA
Pankararu de Séo Paulo Séo Paulo SP
Karuazu Pariconha AL
Katokim Pariconha AL
Geripankd Pariconha/ Agua Branca AL

Fonte: Elaboracdo propria

Esse intercambio se estabeleceu had muito tempo atrés, desde os tempos dos

aldeamentos. Arruti denomina as pessoas que fazem esse transito de “liderangas peregrinas”.

Sua relagdo com os Pankararé e com os Jeripanco era ainda mais estreita, no
caso dos primeiros, em funcdo da memaria de uma origem comum, no caso
dos segundos, porgue estes seriam uma parte desgarrada do Brejo dos Padres,
fruto destas viagens de fuga, justamente no momento de maior expropriacdo
das terras do antigo aldeamento de Brejo dos Padres (1999, p. 10).

Os Pankararé, localizados no estado da Bahia, no municipio de Gléria, hoje contam

com uma populacao de 2.193 individuos (FUNAI, 2014) e seu territorio é de 64.997 hectares.

Eles mantém o ritual com as roupas dos praid, que ocorre em dias especificos do ano, a

exemplo da festa do Amaro.

O aprendizado e a forma de transmissdo deste conhecimento relacionado aos
rituais indigenas tais como o Toré e o Praid, foram reconstruidos pelos
Pankararé, com o auxilio dos Pankararu, etnia que fez parte, junto com
outras mais, da missao jesuitica do Curral dos Bois (REGO, 2012, p. 13).
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Os Kalanko estdo localizados no estado de Alagoas, no municipio de Agua Branca e
sua populacdo esta em torno de 390 individuos (HERBETTA, 2013). Os Karuazu também
estdo localizados no estado de Alagoas, na zona rural do municipio de Pariconha, a 312 km da
capital Maceid. Tiveram seu reconhecimento étnico no ano de 2003, juntamente com outros

47 povos e sua populacdo é formada por cerca de 700 familias (BARRETO, 2010, p. 30).

Tais historias de descendéncia sdo tdo fortes na memoria Karuazu, que
muitas vezes as identidades se confundem, ora as afirmagdes sdo de que ‘noés
somos Karuazu’, ora ‘somos Pankararu’, por fim a solugdo ¢ posta em
‘somos Karuazu, filhos de Pankararu’.

[...]

A identidade étnica da populacdo Karuazu é permeada por uma memoria
repleta de historias de migracdo. Pessoas que se deslocaram, em épocas
distintas, da aldeia Pankararu por diversos motivos, buscando melhores
condicOes de vida e se instalando em &reas vizinhas no municipio alagoano
de Pariconha (BARRETTO, 2010, p. 29-30).

O trecho do toré Pankararé apresentado no Capitulo 5 exemplifica reflexos dessas
relagbes dos tempos em que povos distintos habitavam um mesmo espago e das trocas de
saberes e conhecimentos entre eles. Assim como outros toantes, o toré da Coa esta presente
em outros povos, a exemplo dos Atikum e de nos, Pankararu, ocupando funcdes diferentes em
cada um deles. Pankararé é remanescente de Pankararu, mas ha casos de outros povos que ndo
sd0 necessariamente remanescentes, como Kambiwa e Kapinawd, que também tém seus
encantados representados pelos praia. Os aldeamentos forcados, como o Curral dos Bois e as
missdes, contribuiram consideravelmente para que hoje esses cantos estejam presentes na
cultura de mais de um povo.

Outra explicacdo para tal fendbmeno se da a partir dos préprios encantados. Em
Pankararu, um Unico encantado pode trabalhar com mais de uma pessoa, geralmente pessoas
pertencentes a0 mesmo tronco familiar. No entanto, € comum ouvir, n0 Nosso povo, que
“fulano de tal” estd trabalhando com um determinado encantado que “pertence” a outra
pessoa ou tronco familiar. Segundo minha bisavé Rosa Binga (2020), os encantados séo como
nos, eles podem visitar varios espacos e, caso nao sejam bem recebidos em um determinado
espaco, dificilmente permanecerdo ou retornardo aquele lugar. Ainda segundo Mae Rosa

(2020), essas visitas sdo feitas entre povos que, tempos atras, tiveram alguma proximidade.
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3.3.3 Espacos sagrados: terreiros, serras e nascentes

Em nossas serras, nascentes e matas, ha muitos mistérios, pois esses espacgos séo, antes
de tudo, moradas dos nossos encantados. E nas serras que estdo 0s recursos naturais que
utilizamos em nossos rituais e na elaboracdo de nossos objetos sagrados, artes e artesanato.

Trago aqui alguns desses elementos para ilustrar 0 quanto a natureza em seu estado
natural é essencial para a subsisténcia fisica e espiritual do ser Pankararu. E nas serras que
retiramos as ervas e raizes para nossos remédios e banhos, o taua (barro branco)que é usado
para nossas pinturas corporais e artesanais assim como outro tipo de barro especifico para a
confec¢do de utensilios domésticos como pratos, tachos de barro além do campié (cachimbo),
elemento utilizado para entrarmos em contato com a For¢a Encantada e que esta presente em
todos os rituais do povo. Nas serras, também estdo as plantas sagradas usadas em nossas
festas tradicionais, como o imbuzeiro, 0 crod, o cipd e o cansancdo, todas indispensaveis para

a realizacéo do ritual da corrida do imbu.

Foto 13 — A Serra Grande

As nascentes, por muito tempo, foram o Gnico meio para saciar a sede de nossa gente.

Elas ficam localizadas na aldeia Brejo dos Padres, em um local chamado de Fonte Grande. Os
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moradores das demais aldeias iam, com seus potes na cabeca ou dentro do cacoar, usando o
jegue como transporte, buscar &dgua nesse local. Dentre essas nascentes, destacamos trés
pontos principais: a Bica de Camila, o Riacho das Pedras e a Fonte Grande. A Bica de Camila
€ um espaco para diversdo e lazer, mas, também, para limpeza; o Riacho das Pedras é para

lavar roupas; e da Fonte Grande, usamos a 4gua para banhos e remédios ritualisticos.

De modo algum é exagero literario falar da genealogia da luta pelo territério
e implicitamente pelo meio ambiente, uma vez que pensar terras indigenas
nao significa apenas um espaco fisico, mas toda biodiversidade da fauna e da
flora que fazem parte dos modos de vida de cada povo indigena,
independentemente de localizagdo geografica. Como também ndo é exagero
a busca de informagfes que corroboram com a situacdo atual dos povos
indigenas no Brasil, que ainda se encontram sem seus territérios e pela falta
de regularizacéo destes (Julido-Pankararu, 2018, p. 20).

H& quatro terreiros principais, dentro do povo, considerados 0s mais antigos; 0s outros
surgiram tempos depois a mando dos encantados: o Terreiro do Nascente, que esta localizado
na aldeia Brejo dos Padres, conhecido também como Terreiro da Fonte Grande; o Terreiro do
Poente, localizado na aldeia Saco dos Barros; o terceiro, na aldeia Tapera; e 0 quarto, na
aldeia Serrinha.

S&0o quatro terreiros que nds temos aqui, nds temos o da Fonte Grande que é
de Xumpunho. Tem o dai, que é de Zé Folgas [Poente]. Temos o de capitdo
mestre Andorinha, que esta la na tapera. E temos o de capitdo Mani-Sol na
Serrinha dos Caboco (Fausto Monteiro, 2020).

E nos terreiros que acontecem nossos rituais, assim como os encontros entre aldeias e
eventos culturais. Cada terreiro tem seu dono, um encantado. Os quatro terreiros onde
acontecem as corridas séo: o terreiro do Poente (Foto 14), terreiro do Aratikum, o terreiro do
Muricizeiro e, no Ultimo domingo do ritual, o terreiro do mestre Guia. Os terreiros do
Aratikum e do Muricizeiro sdo usados, apenas, na época da festa do imbu. O terreiro do
Poente é zelado pela familia Calu, melhor dizendo, tronco Calu; uma referéncia a lua — o filho
da lua (OLIVEIRA, 1942; SANTOS-PANKARARU, 2019), também conhecido como terreiro
de Bia ou terreiro de Maria Calu®, localizado na aldeia Saco dos Barros, sendo este

considerado o principal terreiro, onde acontece a maior parte do ritual da corrida do imbu.

%0 Maria Calu, uma das marias de Pankararu conhecidas por sua sabedoria. Para mais informagdes
sobre as marias, ver Claudia Mura (2013), Bartolomeu Santos-Pankararu (2019).
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Foto 14—O Terreiro do Poente

Fonte: Antonio Netto, 4 mar. 2020-

E importante sinalizar as direcdes do terreiro para uma melhor compreensio da
estrutura do ritual nas noites dos passos e domingos de cansan¢do. Na Foto 14, temos o
Terreiro do Poente; no lado direito, estd um pé de quixabeira, a direcdo norte do terreiro; do
lado esquerdo, tem um pé de juazeiro, direcdo sul do terreiro; o coqueiro estd no lado do
nascente (direcdo leste); e a oeste, esta o saldo do mestre encantado Zé Fogas e seus irmaos.

Quando fazem as promessas, seja do menino do rancho, trés rodas, cantorias ou
batizado de praia, a alimentagdo segue um cardapio “fixo”. Sabe-se que o dijantar (comida) a
ser oferecido deve ser um animal, de preferéncia, macho, geralmente bois e carneiros. A carne
do animal é acompanhada do pirdo — feito com o molho da carne com farinha — e o arroz.
Esse prato, chamamos de “pirdo”. “Vai ter um pirdo” ou “E hora do pirdo” sdo algumas
expressoes que usamos. A bebida que acompanha o piréo é o doce-ca (garapa feita de acucar,
mel, cana ou rapadura). Ha promessas em que o pirdo ndo é oferecido, apenas, o doce-ca
acompanhado com péo (Foto 15).

A preferéncia pelo animal macho se da por conta da fémea ser responsavel pela

procriacdo. A fémea tem o poder da procriacdo e, embora precise do macho, ¢ ela quem traz a



78

nova vida ao mundo e amamenta nos primeiros dias. Ha essa consciéncia internalizada em

nos, de evitar matar os animais fémeas, até mesmo as cacas.

Foto 15 — O doce-ca

Fonte: Antonio Vital Netto, 8 mar. 2020

Outro dia, enquanto conversava com meu avo Fausto Monteiro (sentados em frente a
sua casa), passaram alguns carneiros e ovelhas correndo. Logo, meu avo disse: “Essa ovelha
da frente foi dada pro véi (o encantado Zé Andrade); ela ja nos deu um rebanho, olha ai que
bonito, e ta prenha de novo”. Lembrei-me, entdo, de outro momento em que uma pessoa veio
pagar uma promessa no saldo do encantado Zé Andrade e trouxe uma ovelha para a realizacao
do ritual. Na ocasido, meu av0 a trocou por um carneiro, mas, na época, eu ndo entendia o
porgqué. Na noite do dia 8 de marco (domingo), estdvamos sentados, eu e outros parentes, na
frente do saldo de Zé Andrade e meu av6 nos contou que quando havia chegado dos passos,
na noite anterior ja quase pela manhd, viu uma ovelha sentindo dor, foi até ela, preparou um
remédio (ela estava parindo) e logo apos ela parou de arquejar. Pela manha, quando acordou,
viu que o borrego nasceu morto. Disse que esse era 0 segundo que ela perdia, que ja ndo
estava segurando mais e que, agora, poderiamos marcar um dia para fazer um chamado

(oferecer um “prato” aos encantados para agradecer, pedir béncaos e orientacgdes).

3.4 ORGANIZACAO SOCIAL PANKARARU

Nossa organizacdo social estd relacionada e se estabelece a partir da fé na forca
encantada que orienta 0 povo em todos 0s aspectos sociais, seja na educacdo, na saude, ou na
politica, para além dos espagos ritualisticos e tradicionais. No espaco politico, hd o cargo das
liderancas tradicionais/espirituais, mas a figura de mais “poder” fora do territorio ¢ a dos

caciques. Os nossos mais velhos que, geralmente, também s@o pais e méaes de praia, séo
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nossas liderancas tradicionais, responsaveis, juntamente com o pajé, pela saude espiritual do
povo. Ha também o cargo de lideranca local, uma pessoa representante de cada aldeia,
responsavel por intermediar as demandas, conflitos e situacdes daquela comunidade.

A guestdo econbmica, antigamente, estava diretamente ligada a subsisténcia do povo;
nédo havia a ideia de posses, de concentracdo de renda e de bens materiais individuais. O povo
dependia, exclusivamente, da agricultura, com o plantio de milho, mandioca, feijao, batata
doce, macaxeira, da criacdo em pequena escala de bovinos, caprinos, ovinos e suinos e da
coleta de frutas, como mangas, pinhas, murici e imbu. Muito do que se plantava e coletava era
vendido nas feiras das cidades da regido junto com nossas artes, artesanatos e utensilios
domeésticos. Segundo Estevao de Oliveira:

Os caboclos do Brejo-dos-Padres sdo, principalmente, agricultores. Todavia,
criam cabras, galinhas, perus e alguns outros animais. As mulheres, em
geral, fiam algod&o, que vendem, principalmente, em Tacaratu. Diversas séo
oleiras e algumas cultivam a industria da folha do ‘ouricuri’, fazendo
chapéus, esteiras, bolsas, vassouras, etc. (1942, p. 167).

Quando crianca, lembro-me da intensidade da producdo agricola do nosso povo para
ser comercializada nas feiras das cidades vizinhas; hoje ja ndo ha esse fluxo. Como apresentei
no topico referente aos impactos da pandemia, embora tenhamos a cultura do cultivo agricola
e da criacdo pecuéria dentro de Pankararu, esta ndo € mais uma questdo de subsisténcia: ha
outras fontes econébmicas no povo que tornaram essa pratica profissdo ou lazer. Assim
também acontece com a pratica da caca, que diminuiu significativamente desde as memarias

dos mais velhos e 0s primeiros registros do povo para ca.

Né&o desprezam os pancarus a caga. Encontrei-0s muitas vezes, pelos matos,
acompanhados dos cées, armados de arcos e flechas. Os arcos sdo de pau de
espinheiro vermelho, de sec¢do semicircular, com cordas de algoddo ou de
carod, de ligacdo simples e direta (PINTO, 1938, p. 69).

Quando crianca, via a atividade da caca com mais frequéncia. Eu mesmo, de vez em
quando, acompanhava meu avo pelas serras cagcando peba, teil, pred, rolinha ou juriti. Essas
eram a “mistura” do nosso almocgo. Se ndo fossemos cagar, muito provavelmente ndo teriamos
carne na mesa. Diferente desses tempos, hoje, a caca € praticada por poucos agricultores e, na
maioria das vezes, com fins ritualisticos. Mas em que momento essas estruturas sociais

econdmicas dentro do povo comegaram a mudar?



80

A chegada da Companhia Hidroelétrica do S&o Francisco (CHESF) em nosso territorio
impactou, de forma significativa, a estrutura organizacional e econdmica do povo. Criada em
1944, a pedido do ministro da agricultura Apol6nio Sales, do entdo governo Getulio Vargas, a
Chesf foi a responsavel pela construcdo da Usina Hidrelétrica de Itaparica, em nossa
cachoeira encantada. Os primeiros estudos topogréaficos para a construcdo da barragem de
Itaparica, no territério Pankararu, comecaram logo apds a construcdo do Complexo
Hidroelétrico de Paulo Afonso (um conjunto de usinas hidrelétricas) por volta dos anos de
1947 (BATALHA, 2017, p. 32-33).

Com a chegada da Usina Hidrelétrica de Itaparica, passamos a depender, cada vez
mais, de dinheiro, haja vista a diminui¢do do nosso territorio para plantar, cacar e pescar. Com
a construcdo da barragem de Itaparica e empreendimentos posteriores, como as Linhas de
Energia do Sertdo Transmissora (LEST), vieram muitas pessoas ndo-indigenas (posseiros)

morar dentro do nosso povo.

A constru¢do dos ‘linhdes’ foi um dos desdobramentos da Usina Hidrelétrica
de Itaparica, para levar a energia gerada aos centros consumidores das
grandes cidades. Ha dois ‘linhdes’ que atravessam o territério indigena e o
maior deles corta as Tls Entre Serras e Pankararu no sentido norte-sul. Esses
‘linhdes’, além de também ocasionarem riscos por causa da emissdo de
radiacdo eletromagnética e de acidentes, também provocam restricdo de uso
das areas proximas, ndo sendo permitida a realizacdo de atividades agricolas
em suas proximidades (ANDRADE; DANTAS; NILSSON, 2016, p. 52).

Atualmente, umas das contrapartidas da empresa LEST para com 0 nosso povo € a
colaboracdo financeira para a realizacdo do ritual da corrida do imbu. Segundo Vasco Sarapd
(2020), a referida empresa disponibiliza, anualmente, 20 mil reais para cobrir uma parte dos
custos do ritual. Essa quantia é dividida entres as duas Tls de Pankararu; 12 mil para as
aldeias Brejo dos Padres e Saco dos Barros e 8 mil para a aldeia Serrinha. Essa quantia de 20
mil reais esta prevista por mais oito anos, quando, apdés a conclusdo deste prazo, havera
renegociacdo. Uma segunda empresa, terceirizada pela Leste, € a Camargo Corréa presente
em nosso territorio. A Camargo Corréa, além de projetos de reflorestamento dentro do povo,
também disponibilizou alguns empregos como contrapartida.

Cabe observar que essas acOes e perspectivas de desenvolvimento, globalizagéo,
progresso sobre 0 nosso territdrio resultaram em mudangas extremas na organizacao social e
cultural do povo. O primeiro grande impacto na nossa cultura foi a interrup¢éo forgada dos
nossos rituais nas aguas do rio Opara, seguida da dependéncia cada vez maior de dinheiro

para continuarmos existindo. Ja com essas “contrapartidas” dos empreendimentos, o ritual que
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antes acontecia, unicamente, pela colaboracdo do povo, agora passa a ter pessoas externas
“bancando” a festa, o que muda totalmente a forma de se fazer. Se antes eram realizados a
partir da coleta de alimentos, da caca, da doacéo de carnes e produtos agricolas do povo, hoje
esse formato da lugar ao dinheiro, sendo quase tudo que usamos durante o ritual comprado
nas cidades. Com essas observacgdes, ndo estou afirmando que ndo se trate de uma festa
coletiva, apenas sinalizo que se reconfigurou diante do que estava posto. VVoltando um pouco
mais no tempo, tomo como exemplo um pequeno paragrafo descrito por Carlos Estevdo de

Oliveira, em 1943, sobre o Gltimo domingo do ritual da corrida do imbu. (Imagem 4).

Imagem 4 — Descrigdo do ultimo domingo das corridas

Na ultima festa ndo ha oferta de cestos. Os “Umbus”
colhidos sao transformado em “Umbuzada", sendo esta ofere-
cida principalmente ao “Praias”.

Todos os que nas festas anteriores adquiriram cestos,
fazem na altima o respectivo pagamento. Este primitivamente
era feito com “Teitis”, “Mocés”, “Camaledes” e outros animais
pertencentes a fauna daquela regido e de valor alimenticio.
Na atualidade, é em dinheiro que se faz o pagamento.

- - - “H™

Fonte: Acervo etnografico Carlos Estevao de Oliveira

Quando crianga, lembro-me de algumas farinhadas de que participei junto a minha
familia, tendo meu avd, Fausto Monteiro, e minha avo, Dasdores, como figuras centrais. Sou
0 neto mais velho e participei muito destes momentos de plantio, colheita e preparacdo do
produto. Lembro-me que usavamos dois bois chamados Crauno e Canaro para arar a terra.
Teve um ano que preparamos muitas rogas, além das rogas da familia. Era um processo de
troca: nds ajudavamos nas plantacdes de outros grupos familiares e também recebiamos ajuda
deles. Esse coletivismo acontecia desde a plantacdo, passando pela colheita até a preparacéo
da farinha e do beiju. Desta forma, conseguimos ter uma diversidade de alimentos em nossas
mesas. Durante o trabalho de campo, no ano de 2020, pude presenciar quatro farinhadas na
casa de farinha de dona Irene Barros.

Embora hoje ainda se tenha como hébito essas praticas agricolas e de criacdo de
animais, o sustento econdémico ja ndo depende unicamente desses trabalhos. As intervencdes
da globalizacdo véo transformando os contextos e locais, 0 que se reflete na chegada de outras
formas de subsisténcia dentro do povo, por exemplo, as escolas e a saude indigenas. Uma das
fontes de renda do povo esta diretamente ligada ao Estado, a partir da estadualizagdo das
escolas indigenas de Pankararu. Antes da chegada da estadualizacdo, algumas mulheres

Pankararu trabalhavam como empregadas domésticas nas casas de familias das cidades de
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Tacaratu e Jatoba. Os homens ocupavam-se nas rogas ou migravam para as grandes cidades a
procura de um emprego qualquer. A Secretaria Especial de Salde Indigena, de certo modo,
também contribui economicamente dentro do povo, empregando alguns parentes, colocando-
0S em cargos como 0s de motorista, servicos gerais, agentes de saude e técnicos de
enfermagem.

Antigamente, as grandes secas faziam com que muitos de nosso povo migrassem de
Pankararu para outras regides do pais. A grande maioria se concentrou e se organizou
enguanto povo na grande Sao Paulo-SP. Segundo Renato Athias e Carmen Lucia Lima, essa
migracdo aconteceu, com mais intensidade, nos anos de 1940: “Por volta dos anos de 1940,
novamente devido a seca, ocorreu mais uma migracdo, desta vez com destino a Sdo Paulo.
Esse, desde entdo, passou a ser o destino mais recorrente dos imigrantes desta etnia” (2010, p.
54). Hoje tenho muitos familiares morando em Séo Paulo; alguns tios estdo 14 ha mais de 30
anos. Atia Pankararu relata suas experiéncias vividas na grande metropole e apresenta 0s

principais motivos da ida dos Pankararu para Sao Paulo.

E porque os Pankararu vdo a S&o Paulo? Porque a terra estava nas maos dos
posseiros, ndo tinham trabalho e chuva muito pouco aqui. Entdo, Pankararu
sai muito para trabalhar fora. Que nem hoje ainda sai para sobreviver.
Porgue a chuva é muito pouca pra poder trabalhar na roca (Atid Pankararu,
2020).

Meu avd Fausto Monteiro nos conta, frequentemente, sobre suas experiéncias vividas
em Sdo Paulo. Com muito humor, traz suas narrativas com a intencdo de incentivar a nds
(netos e netas) a estudarem. Dentro de Pankararu, meu avé é considerado um dos melhores
jogadores que ja existiu no povo. Em Séo Paulo, ele conta que teve a oportunidade de se fixar
em uma empresa muito grande em troca de suas habilidades em campo. No entanto, ndo sabia
escrever, muito menos ler e ndo conseguiu ficar na empresa. Hoje ele diz que perdeu essa
oportunidade por ndo dominar as letras, mas tem consciéncia de que ndo teria ficado I4, pois

havia uma missdo muito grande em Pankararu que ele deveria assumir.

3.4.1 Educacdo indigena e educacao escolar indigena Pankararu

Os direitos dos povos indigenas — hoje assegurados constitucionalmente — ndo foram
dados de graca. Séo o resultado de muitas lutas e as custas de muito sangue. Como exemplo
dessas conquistas, temos a Educacdo Escolar Indigena que, potencializada pelas licenciaturas

interculturais especificas e diferenciadas, esta impactando, de forma positiva, a vida dos
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povos indigenas. Em vérios estados do pais, povos indigenas desenvolvem — dentro de seus
territorios — diversas estratégias praticas pedagodgicas como forma de potencializar a
valorizacdo, afirmacdo e reafirmacdo cultural. Tais praticas pedagogicas dialogam com o0s
processos tradicionais dos povos, desde a transmissdo e a mediacdo de conhecimentos
ancestrais assim como as pautas e demandas do movimento politico indigena nacional. Na
dissertacdo da parente Célia Nunes Corréa Xakriab, ela compartilha algumas experiéncias da
educacdo escolar indigena dentro de seu territdrio, no estado de Minas Gerais, e apresenta

essa relacdo da educacdo com a cultura e tudo o que a envolve.

A meu ver é fundamental problematizar como a escola interage com o
territério, com sua potencialidade na producdo do conhecimento, mas
também como a escola assume o0 compromisso social com essa luta que
envolve a garantia da permanéncia e a gestdo do povo no territorio (2018, p.
214).

Nas licenciaturas interculturais indigenas, onde acontece a formacdo de profissionais
que atuam ou irdo atuar nos territorios, ha a producdo de materiais didaticos especificos para
cada realidade. Muito do que € produzido nas formacdes e atuacdes desses(as) professores(as)
estd sendo compartilhados no formato de artigos e/ou livros disponibilizados em sites como o
Opara-BA%. Neste site, temos acesso a Varios tipos de material produzido pelos profissionais
da educacdo escolar indigena — ndo s6 do estado da Bahia. Também por meio do Programa
Acdo Saberes Indigenas na Escola, em 2019, foi langcado o livro “Memodrias e vivéncias:
saberes e fazeres nas Escolas Indigenas Pankararu” pela editora do Instituto Federal Sertdo
Pernambucano — que também esta disponivel no site — contendo narrativas de professoras
indigenas e sequéncias didaticas construidas durante as praticas metodoldgicas da acao.

Atualmente, ha quinze escolas no territério Pankararu (Quadro 2), que atendem cerca
de 550 (quinhentos e cinguenta) estudantes, do ensino infantil ao médio. A coordenacdo geral
das escolas ¢ formada por José da Cruz — lideranca da educacgdo responsavel pelas quinze
escolas e também tradicional, ocupando cargo importante nos rituais do povo — junto com
uma equipe de quinze professores e professoras responsaveis por cada uma das escolas. Como
uma demanda dos proprios professores indigenas do estado de Pernambuco, nas escolas, ndo
ha o cargo de diretor(a), mas sim professor(a) responsavel, isto por entenderem que todos,
apesar de exercerem trabalhos diferentes, sdo vistos como iguais. Em nivel Estadual, o povo

Pankararu possui um assento no Conselho de Educacdo Escolar Indigena de Pernambuco,

21 Site do Opara: https://www.oparauneb.com/livros.
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ocupado pela professora Rita de Cassia (titular) e Fernando Monteiro (suplente) — nesta
pesquisa Fernando é apresentado como Atid Pankararu. J& na Comissdo de Professores
Indigenas de Pernambuco (COPIPE), ha trés assentos destinados a Pankararu, sendo dois para
professores(as), hoje ocupados pelas professoras Rita de Cassia e Maria Jose da Silva Santos
—que, nesta pesquisa, € apresentada como Maria José Pankararu — e o terceiro, para uma
lideranca do povo, onde temos Atia Pankararu como representante.

Quadro 2 — Escolas Indigenas Estaduais de Pankararu

Escola Aldeia Municipio
Pankararus Saco dos Barros Jatoba
Quitéria Maria de Jesus Saco dos Barros Jatoba
Ezequiel Pankararu Saco dos Barros Tacaratu
Carlos Estevéo Saco dos Barros Jatoba
Espinheiro Espinheiro Tacaratu
Cabral Espinheiro Tacaratu
Agreste Agreste Tacaratu
Santa Inés Tapera Tacaratu
Apinajé Carrapateira Jatoba
José Luciano Caldeirdo Jatoba
Caxiado Caxiado Jatoba
Sao José Bem querer Jatoba
Nossa Senhora de Fatima Bem querer Jatoba
Marechal Rondon Serrinha Tacaratu
Anexo da Santa Inés Jitd Jatoba

Fonte: Elaboracdo propria

Existem outros dois prédios — espagos importantes —, considerados extensdo das
quinze escolas, 0 Museu Pankararu Casa de Cultura e a Casa de Memdria Tronco Velho?
localizados na aldeia Brejo dos Padres. A Casa de Memoria foi criada em 2008, apds a morte

do cacique Jodo Binga e tem Vasco Sarap6 como responsavel pelo espaco e por projetos nela

%2 para mais informacdes, ver ATHIAS; GOMES, 2016.
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desenvolvidos. O museu, criado em 2009, também é um espacgo de fortalecimento cultural e
de valorizagdo dos conhecimentos tradicionais e ancestrais do povo. Em ambos 0s espacos,
acontece intercdmbio entre as escolas e os detentores dos saberes e conhecimentos
tradicionais do povo como artistas, artesdos, cantadores, cantadeiras e outras figuras
importantes dentro da ciéncia Pankararu. Algumas das atividades promovidas entre 0 museu e
as escolas do nosso povo, sob a perspectiva da educacdo especifica, diferenciada e
intercultural, sdo os jogos escolares indigenas Pankararu® que acontecem anualmente. Entre
as modalidades dos jogos estdo o bate gancho, o puxa cip0, a corrida com cesto, a corrida com
feixe de lenha, a luta corporal e o arco e flecha. Todas essas modalidades servem para
fortalecer as préticas culturais Pankararu.

Para falar da educacdo escolar indigena especifica, intercultural e diferenciada no
contexto Pankararu, precisamos nos remeter ao passado, a um processo histérico de luta muito
grande, tendo como figura central desta conquista Quitéria Maria de Jesus, conhecida por
Quitéria Binga. Minha interlocutora a frente da tematica “educagdo escolar indigena” foi
minha méae, Maria José Pankararu que, atualmente, é responsavel pela Escola Estadual
Indigena Pankararus e que, ao iniciar sua fala sobre a educacao, traz a memoria de Quitéria
Binga como sendo pioneira na luta por uma educacdo especifica e diferenciada onde
pudéssemos “ensinar os principios do povo, os principios da coletividade, do cuidar da terra,
da valorizagdo da cultura, da permanéncia ¢ do valor da identidade cultural” (Maria José
Pankararu, 2020). Dentre esses principios da educacdo escolar indigena, esta a reafirmacéo de
identidades de valores e é a partir deste que se desenvolvem todas as praticas e agdes
pedagogicas dentro das escolas. Como educacgdo diferenciada, compreende-se o espago do
ensinar e aprender para além do prédio escolar, uma educagdo que acontece nos espacos
sagrados, nos terreiros, em casa de parentes, nos movimentos politicos e nas reivindicacdes do
povo.

Umas das estratégias pedagogicas é o calendario especifico e diferenciado que segue
uma agenda cultural e agricola Pankararu no qual alguns feriados nacionais, por exemplo, sdo
substituidos por algum evento importante do povo, como é o caso da saida do mestre Guia.
Tal estratégia também ¢ adotada por outros povos, tal como os Xakriabd como ‘“uma
ferramenta que potencializa as praticas ja existentes no territorio” ¢ que “tem como principio
a valorizacio e reafirmagio da identidade” (CORREA XAKRIABA, 2018, p. 112). Em

Pankararu, o calendario anual escolar das 15 escolas é dividido em quatro bimestres nos quais

2 Trailer da 8 edicdlo dos jogos Indigenas  Pankararu.  Disponivel  em:
https://www.youtube.com/watch?v=WgwVkDHZ4hQ.
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se trabalha um tema especifico do povo em cada um deles. Na primeira unidade, a temética é

“corrida do imbu”.

A corrida do imbu, por entendermos que é uma manifestacdo cultural
coletiva do povo, ela ndo é especifica de uma familia. Dentro da Corrida do
Imbu, a gente traz os elementos presentes nessa manifestacao cultural, que
sem esses elementos fica dificil acontecer (Maria José Pankararu, 2020).

O calendario escolar segue com a segunda unidade trabalhando o “calendario agricola
e suas mudangas climaticas”, a “identidade reafirmacdo de valores”, na terceira unidade, ¢
“direito e deveres indigenistas”, na quarta unidade. Ao fim de cada unidade, ¢ realizada uma
culminancia com a socializacdo das producdes realizadas pelos estudantes e educadores das

quinze escolas no terreiro do Poente.

E o legal de tudo isso é que quando a gente traz esses elementos, esses
instrumentos musicais. A gente traz também a questdo do toré, da danca em
si, envolvendo a masica e as producfes de parddias, onde eles conseguem
trazer o povo, a existéncia do povo, relatar o que existe dentro do povo, 0
que ha de bom e até as dificuldades (Maria José Pankararu, 2020)

Quando pergunto sobre a presenca da “musica” Pankararu nas praticas pedagogicas

dos(as) educadores(as) na escola, ela diz:

Vocé fala a musica, a cangdo, mas pra gente é o toré, é o toante. Entdo o toré
ela esta dentro dessa tematica e dentro do principio coletividade. Além da
corrida do imbu ser coletiva do povo, dentro da corrida existe o toré como
forma de agradecimento. Onde h& uma participagdo de todos naquela danga,
de uma forma participativa e coletiva (Maria José Pankararu, 2020)

Maria José Pankararu também fala que, na escola, ha o ensino de fragmentos (palavras
e frases) de nossa lingua, nas séries iniciais, e complementa dizendo que, nas praticas
musicais trabalhadas, 0s nossos toantes e torés aparecem como linguagem, visto que

apresentam codigos de comunicagéo e transmiss@o de narrativas restritas aos Pankararu.

As pessoas perguntam “Pankararu perdeu a sua lingua? ndo tem lingua?” Ai
a gente fala no contexto da nossa linguagem. No6s ndo falamos a lingua tupi,
a lingua do nosso povo, mas n6s temos a nossa linguagem. E a linguagem,
dentro da corrida do imbu ou do toré ou da pareé ou de outras manifestacdes
que envolve a musica. S6 quem entende essa linguagem €é o cantador e o
dancador. Entdo a gente trabalha fortemente a questdo da linguagem na
masica, ou seja, no toré.[...] Na hora que o cantador levanta o toante, quem é
participante, quem €é Pankararu que estd ali, ele vai entender aquela
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linguagem. Que é a hora que o praié vai fazer determinados gestos (Maria
José Pankararu, 2020)

Dentro da escola, as sonoridades do povo sao trabalhadas a partir de seu contexto. Ha
uma valorizacgdo do ser vivo que fornece o material para a confecgdo do instrumento, ou que

nos ddo o som, seja ele um animal ou planta.

E ai a gente traz os sons, ne, o rabo de tatu [...] Entdo a gente ta trazendo o
som do rabo de tatu, mas traz o rabo de tatu como contedo, fazendo
trazendo todo um contexto. Quem é o tatu? Qual é sua fungdo? a sua
moradia? 0 que precisa para sua existéncia? Entdo ndo é s6 o som em si.
Vem todo um contexto histérico para poder chegar naquele som, e aquele
som como elemento simbdlico da nossa tradicdo. (Maria José Pankararu,
2020)

Apresento, rapidamente, duas experiéncias que me marcaram quando estudante da
Escola Estadual Indigena Pankararu. Como primeiro, ainda quando estava no ensino
fundamental, lembro-me de um trabalho solicitado pela professora Jacilene Maria, conhecida
por Darinha, sobre a corrida do imbu. Meu grupo ficou responsavel por fazer um trabalho de
campo sobre a noite dos passos. Lembro-me que fui para o terreiro na noite dos passos com
um caderno e um lapis na mao para anotar o que achava relevante para o trabalho. Quando
comecaram as dancas dos passos, sentei proximo ao saldo dos praia e do meu lado estava meu
padrinho Jorgenaldo que me ajudou a entender como funcionava aquele momento. Eu fiquei
bestificado com o que meus olhos viam, era tudo tao diferente, ver os praid dancando com as
mulheres na madrugada sob aquela paisagem sonora da noite.

Como material a ser apresentado junto ao grupo, na sala, desenhei todas as dancas em
folhas de papel transparente de retroprojetor para exibir no dia da apresentacdo. Anos depois,
tentei recuperar esses desenhos, mas ja ndo estavam mais na escola ou, pelo menos, ndo 0s
encontraram. Essa atividade me fez perceber o povo de uma outra forma assim como as
pessoas. Até entdo, ndo havia assistido a noite dos passos de forma tdo consciente e atenta.
Fui, algumas poucas vezes, ainda muito pequeno e 0 que me vem a mente S40 apenas
fragmentos dessas primeiras vezes no terreiro a noite.

A segunda experiéncia aconteceu durante os seminarios que os(as) professores(as)
promoviam quinzenalmente na escola Pankararus. Esses seminarios seguiam uma ordem de
temas relacionados a cultura do povo e realizamos as producges a partir desses temas. Dentre

essas producdes que realizamos durante 0s seminarios, esta uma musica que compus com meu
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primo Alef Sandro em homenagem a Quitéria Binga. Tivemos a honra de tocar essa musica

para ela nesse seminério no ano de 2010.

“Com muita dificuldade, nossos antepassados, lutaram com muitas forgas
pelos nossos ideais.

Buscando o melhor para nosso povo, o melhor para nossa aldeia, o0 melhor
pra nossa nagao.

E hoje, Pankararu esta restaurado com educacao de qualidade.

E a salde, que temos hoje gracgas a Quitéria a guerreira de nosso povo
Pankararu.”

Essa composi¢cdo também exemplifica os principios da educacdo escolar indigena, o
didlogo entre elementos de culturas distintas na producdo de contetdos pedagdgicos. Nesse
caso especifico, fazendo o uso de instrumentos e estruturas musicais da musica ocidental

europeia com temas sobre identidade, valorizacdo de nossa cultura e lutas.

Dentro da educacdo escolar indigena vem o intercultural, esse é 0 nosso
desafio [...] Porque esse intercultural ela vai dar brechas e possibilidades
para a gente conhecer outros saberes, outras formas de conhecimento. Eu
ndo posso dizer que o conhecimento académico ndo é valido, ele é valido
sim. E isso que o intercultural vai dizer. Mas o intercultural também vai
dizer que o0s meus conhecimentos enquanto indigena, meus saberes engquanto
indigena, também sdo (Maria José Pankararu, 2020).

Ainda como exemplo de algumas praticas voltadas para a interculturalidade, Maria
José Pankararu conta que algumas educadoras usam o toré para alfabetizar as criancas, assim
como, nas aulas de linguas estrangeiras, também fazem uso desse recurso, traduzindo os
toantes para o inglés e reconfigurando o fazer sonoro musical sob outra finalidade.

J& a educacdo indigena, ela se diferencia da educacdo escolar indigena, pois acontece
inteiramente no cotidiano. As formas de ensinar e aprender dos povos indigenas se apoia
inteiramente na oralidade. Aprendemos sobre nossas historias, festas e rituais, nas noites
estreladas, conversando com os familiares, nos espacos sagrados das serras e matos assim
como nos espagos ritualisticos. Aprendemos fazendo; ndo hd um prédio ou “curso” para
ensinar a fazer um ritual do menino do rancho, por exemplo: s6 podemos aprender, fazendo,
vivenciando o proprio ritual.

Como vimos, a escola assume um papel de reafirmar essas préticas, de valoriza-las em
suas acOes e praticas pedagodgicas (Foto 16), mas o aprender a fazer de fato s6 ocorre nos

espacos ritualisticos, no dia a dia, no povo.
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Foto 16 — Feira Cultural Pankararu da Escola Estadual Pankararus

Fonte: Acervo Pankararu Anuncia, 25 out. 2018

As criangas Pankararu brincam de fazer os rituais. S&o brincadeiras de praia, como o
menino do rancho, os passos e a danca do cansancdo. Quando crianca, 0s meninos desejam
ser mogo de praia e chegam até a imitar a forma de dancar da praia que admira. Geralmente,
essas brincadeiras acontecem nos riachos, serras e até mesmo durante os préprios rituais (Foto
17). Percebo que as criangas em Pankararu ndo sdo tidas apenas como o futuro do povo, mas

também, como parte importante na estrutura organizacional e cosmoldgica do presente.

Foto 17 — lapond e Ederson brincando de praia

il sl g

Fonte: Cibelle de Assis (2019)
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Ao conversar com os tocadores e cantadores do ritual da corrida do imbu, a imagem
dos mais velhos se destaca no processo de conducdo e mediacdo do conhecimento e saberes
Pankararu. Os mais velhos sdo detentores desses saberes ancestrais e tradicionais, S0 0S
responsaveis por organizar e orientar os mais jovens durante os rituais. Para nos Pankararu, a
palavra tem muito poder, ela é como uma assinatura em um documento. Mesmo que 0s mais
jovens ndo tenham conhecido muitos dos nossos antigos, ancestrais e antepassados, suas

narrativas reverberam por intermédio de outros mais velhos que vieram depois deles.

A memoria é formativa de coletivo que consegue preservar a cultura na
forma de celebracdo nas representacfes do sujeito na construgdo de novos
membros que sempre recorrem a fatos para preservar a maneira de ser de
uma sociedade humana. Ela precisa do testemunho do outro e, nesse
processo de relacionar-se, é perpetuada a memoria coletiva; dentre desse
coletivo, o ser humano faz histéria (BATALHA, 2017, p. 16).

Tudo o que fazemos dentro dos rituais e festas tradicionais do povo é a partir das
memorias dos Nnossos antigos, que Sdo nossas principais referéncias para argumentacdo e

justificativa do fazer cultural Pankararu. Frases como “tia Bia dizia que...” ou, “no tempo de

2

Maria Calu ela fazia assim...” sdo usadas para refazer nossas praticas. E a partir dessas

memorias que fortalecemos nossa ancestralidade enquanto povo. Meu avé traz uma narrativa

muito interessante sobre a memdaria e a percep¢ao do ensinar e aprender para ele.

Eu mesmo. Minha bisavd era Maria Cald. Eu sou Fausto Pankararu,
lideranca. Tenho muita historia, sou uma pessoa que nasci no dom do
servico, tenho muito conhecimento. Hoje sou chefe de terreiro, tenho meu
chefe, meu terreiro, tenho minha concentracdo, meus trabalhos. Eu nem
cheguei a conhecer minha bisavd, mas ja venho com o dom dela. E minha
bisavé foi a mulher mais sabida da regido. Foi minha bisavo, aqui dentro de
Pankararu. Chamava Maria Calu. [...] Eu ndo cheguei a conhecer ela. Mas 0
que ela deixou eu consigo ir segurando até hoje. E vou segurar até o dia que
Deus quiser. Sempre digo, que o que ela deixou ta seguro, junto com meus
irmdo, com meus filhos [...] e a gente t4 aqui dentro, trabalhando nessa
missdo (Fausto Monteiro, 2020).

Na fala de meu avO, hd a presenca de outras pessoas na intermediacdo dos
conhecimentos e saberes de sua bisavo, Maria Calu. Assim, da mesma forma que meu avd
tem como referéncia seus antecessores, hoje, ele também é uma referéncia para muitos dentro
do povo. Atid Pankararu, por exemplo, traz a figura de meu avd dentre os mais velhos como
pessoas centrais nesse processo de transmissdo e mediacdo de conhecimentos. Atid o

observou e observa para exercer sua funcéo de cantador nos rituais.
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Eu aprendi um pouco com nossos mais velhos. Desde crianga eu acompanho
a parte da tradicdo e principalmente a nossa tradicdo que é de ano em ano.
Aprendi com meus pais, com minha tia, meu avd, minha av6, meu irmao,
minha familia de modo geral. Eu criangca acompanhei muito o menino do
rancho, as trés rodas, tanto do agradecimento da crianca, da menina, quanto
do menino. Aprendi muito com os mais velhos, com minha irmd [Dida] com
Dinho que é Fausto [meu av0] tia Nedina, Toi Domingo, com Maria de
Estevao, Dora e demais pessoas da comunidade (Atia Pankararu, 2020).

No caso da mediacdo dos conhecimentos sobre o pife e rabo de tatu, conversei com
Douglas Gomes, pifero da aldeia Serrinha, e comecei nosso didlogo perguntando como e com

quem ele aprendeu.

Eu aprendi com o pajé da minha aldeia, da aldeia Serrinha. Pajé Renato,
conhecido como Renatinho. Ele me deu meu primeiro pife e me deu as
primeiras aulas de pife, como é que fazia os toques. Porque os toques dos
rituais sdo diferenciados, sdo especificos desse ritual que s6 é tocado uma
vez no ano. Entdo, vocé tem que ter uma memdria muito boa pra poder
lembrar, ja que vocé usa s6 nesse ritual. (Douglas Gomes, 2020).

Essa fala do parente Douglas evidencia a importancia de estimular a memoria e de se
reconectar com nossos encantados constantemente, visto que esse “dom” ou aptiddo ¢ dado
por eles. Sobre quando e como se deu sua insercdo nas praticas rituais do povo, Douglas

descreve:

Eu comecei a cantar primeiro nos terreiros e depois a tocar o pife. Quando
comecei a cantar nos terreiro pros praia dangar, eu tinha uns 12 pra 13 anos.
Comecei por que o mais velho que fazia o trabalho, ndo estava presente no
dia do ritual, e ai, como ja cantava em rituais mais fechados que chama
cantoria, os mais velhos da minha familia viram que eu tinha um potencial
para poder cantar nesse ritual pros praia dancar. Porque nesse ritual ndo é
todo mundo que canta, vocé tem que ter uma voz bem forte, tem que ser bem
resistente, porque desgasta muito a voz, e vocé tem que cantar bem alto ja
que o terreiro € um espaco aberto (Douglas Gomes, 2020).

Aqui, mais uma vez, destaco o “lugar” da crianca Pankararu na configuracao
ritualistica do povo. Ha vérias formas de se iniciar dentro dos costumes tradicionais do povo.
Na verdade, a gente, desde muito cedo, ja se sente iniciado nos rituais, s6 que ocupando
cargos e funcdes distintas daquela de mais visibilidade, como pisar uma rapadura para fazer a
garapa, ajudar a recolher o lixo, varrer o terreiro, separar 0s croé para a confecgdo do praia,
carregar lenha para a preparacdo do alimento. De forma geral, aqueles que participam, de
alguma forma, na preparacdo e/ou durante os rituais sdo considerados pessoas de grande

status dentro do povo, independente de idade, género e classe social.
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Esse rapido panorama da educacdo escolar indigena e da educacdo indigena aponta
para o lugar da oralidade dentro da organizacdo social e cultural do povo como mecanismo
essencial na existéncia do ser e de ser Pankararu. Nesse sentido, a0 mesmo tempo em que sou
parte do grupo dos mais novos, dentro dos rituais, também ocupo um lugar de mais velho para

as criancas ou adultos que venham depois de mim nesses espacos.
3.5 COSMOLOGIA PANKARARU

Como apresentei no inicio deste capitulo, os encantados s&o figuras centrais dentro da
nossa cosmologia. Além do ritual da corrida do imbu ha outras festividades religiosas em
nosso povo que ajudam a estruturar nosso calendario anual e estabelecem uma relacéo direta
com nossa identidade Pankararu. Em nossa cosmologia, como reflexos do processo histérico
de colonizagéo, hoje dialogamos com duas correntes religiosas muito fortes, o ritual dos
encantados e a peniténcia que, embora sejam distintas entre si, estdo hibridamente interligadas
ou, como expressou Priscila da Matta (2005),“dois elos da mesma corrente”. Os rituais
indigenas Pankararu acontecem independentemente da religido catolica, no entanto, é possivel
encontrar muitos elementos desta religido nesses momentos e espacos dos encantados, desde
imagens a objetos e textos. Da mesma forma, por vezes, 0s praid participam de momentos
especificos da religiosidade catélica®* como a realizacdo da festa de S&o Gongalo no terreiro

de Miguel Binga, a realizacdo de visitas a igrejas dentro e fora do territério.
3.5.1 Elemento material e imaterial: toré, parea e roda

Durante as dancas, 0s praia se manifestam com esturros, hdhé e tuadas (sons emitidos
com a boca, como gritos e outros), além de balancarem o0s maracas e tocarem as gaitas. Os
rituais trazem nossas historias, a forca encantada e afirmam a identidade do ser indigena
Pankararu. Nessa perspectiva, nossas dancas e toantes também séo elementos sagrados. Ha a
presenca de trés dancas em todas as festas de praid, sdo elas: a roda, a parea e o toré.

Na danca de roda, descrita no topico em que falei sobre a abertura do terreiro, os praié
dangam em circulo, no sentido anti-horario, fazendo varios movimentos, mas sempre em fila.

Na parea®, o praia muda a sua forma de dancar, pois o0 andamento dos toantes de parea s&o

?* para mais informagdes, ver: MATTA, 2005; MURA, 2013; SANTOS-PANKARARU, 2019.
® Trecho de wuma parea na festa do menino do rancho. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=I_fMcs_fg58.
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mais rapidos, cantados para animar a festa. A danca acontece da seguinte forma: apds os praia
dancarem uma volta completa no terreiro, em roda, eles dao o primeiro grito, formam duplas
(formacdo que da nome a danca —parea) e ficam de frente para o cantador. Sempre que o
cantador levanta o toante, os praias dancam afastando-se e retornando a frente do cantador
dando trés gritos. Nessa danc¢a, podem dancar duas mulheres, uma com o cabeceiro e a outra
com o traseiro, ambas segurando no braco do praia. Na Foto 18, temos uma menina

dancando parea com o cabeceiro no momento em que o cantador levanta o toante.

Foto 18 — Terreiro do Poente, a parea

Fonte: Antonio Vital Netto, 8 mar. 2020

Ja o toré Pankararu, acontece ao final dos rituais. Todos os rituais sdo fechados com
trés torés. A estrutura musical e performatica do toré?® Pankararu, é em formato responsorial
acompanhado pelo maracd. O cantador canta a primeira frase (melddica e ritmica) do toré,
sendo seguido de uma resposta em coro pelos demais participantes. As mulheres, geralmente
cantam uma oitava acima dos homens.

Assim como o0s toantes, no toré, se percebe mais nitidamente variagdes na melodia,
visto que sdo mais pessoas executando o canto. Os toante e toré sofrerdo pequenas variacdes
em suas frases melddicas e ritmicas, a depender de quem esteja executando, mas que nado
interferem na identificacdo do toante/toré. Na performance da toré, as mulheres e os demais

% Toré da segunda corrida do imbu 2012. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=bwPZZHvK65I.
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participantes s6 podem entrar no terreiro apds o cabeceiro dar o primeiro grito. Tanto as
mulheres quanto os homens e criangas participam desse momento. As mulheres formam pares
com 0s praid ou com outra pessoa, havendo, também, a possibilidade de dancar s6. O
movimento de ir para a frente e para tras é constante, assim como girar. A danca € sempre no
sentido anti-horario e, tal como o0s outros toantes, o toré s6 termina com o grito do

cabeceiro(Foto 19).

Foto 19 — O toré

Fonte: Maria José da Silva (2018)

3.5.2 Batizado de praia

De tempos em tempos, as roupas dos praia sao renovadas. Hoje, a média de tempo que
se leva para a renovacao da roupa de um encantado é de um ano. Esse tempo tdo curto para a
renovacdo das roupas é reflexo da mudanca na estrutura econémica do povo, com a
estadualizacdo das escolas indigenas assim como a atuacdo da Secretaria Especial de Saude
Indigena (SESAI) dentro do povo que geraram muitos empregos para a nossa populacéo.
Antes desse fendmeno, lembro-me de ouvir relatos dos mais velhos que afirmavam que o
intervalo de tempo para a renovagdo era maior, entre trés e cinco anos. Uma roupa de praia,
com o passar do tempo, ap0s participarem de inimeros rituais sob sol e chuva, perde muita
fibra de carod, deixando o praia “ralo”. O periodo em que ocorre 0 maior nimero de

renovacdo das roupas é entre os Ultimos dois meses do ano e 0s primeiros meses do ano
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seguinte. Realizamos a renovagdo entre esses meses para que “nossos” encantados possam
dancar as corridas do imbu de roupa nova, por compreendermos esse ritual como a principal
festa do povo e nos causa muita alegria ver um encantado com sua roupa nova, além de ser
muito bonito aos olhos. Outro momento para a renovacdo € a previsdo de um menino do
rancho onde o encantado sera o dono.

A festa do batizado da roupa do praia acontece no terreiro desse encantado e sdo
convidados praias proximos a ele e ao seu zelador para participarem da festa. Sua roupa nova
fica em seu saldo na frente do terreiro e os demais praias ficam no por6 onde o cantador canta
trés toantes para os praid dancarem, sendo que, no terceiro, eles saem dancando para o
terreiro da festa. O cantador, junto com os cachimbeiros, se posiciona no lado leste do terreiro
e 0s praia continuam dancando em direcdo ao saldo do encantado que 0s espera na porta.
Ainda ao som do terceiro toante, o encantado que esta batizando sua roupa nova cumprimenta
todos os outros irmdos, cantando, abracando-os e tocando a gaita. Apds todos saudarem a
roupa nova do encantado, ele encerra o toante, dando inicio a abertura do terreiro. O ritual
segue com rodas e parea e, ap6s algumas horas de festa, os praids param para pegar o pirdo e

tomar o doce-cé. A festa € finalizada com trés toré em agradecimento.

3.5.3 Trés rodas

O ritual das trés rodas ocorre durante todo o ano e pode ser realizado em qualquer dia
da semana, durante a manhd, a tarde e/ou a noite. A promessa das trés rodas acontece,
geralmente, para agradecer ao encantado por uma béncdo Neste ritual, a pessoa que estd
pagando a promessa tem a opc¢do de realiza-la no terreiro da sua prdpria casa ou no terreiro do
encantado que esta recebendo a festa. Homens e mulheres podem pagar as trés rodas e pode
ser até mais de uma pessoa a0 mesmo tempo. A estrutura do ritual se inicia tal qual o batizado
de praia e a diferenca esta na(s) figura(s) que esta(do) pagando a promessa, pois, em um
determinado momento do ritual, essa(s) pessoa(s) ird/irdo entrar no terreiro para dancar suas
trés rodas. Assim, as trés rodas, na verdade, sdo trés toante dancados pela(s) pessoa(s) que
paga(m) a promessa ao lado do cabeceiro (o dono da promessa). A cada toante cantado, da-se
trés voltas no terreiro, sendo que, no Ultimo toante, o cantador e os cachimbeiros passam a
frente do cabeceiro e conduzem a danca fazendo 0 mesmo movimento de abrir o terreiro.
Antes de concluir o cruzeiro, o cantador e os cachimbeiros param no centro do terreiro
formando um circulo, colocando em evidéncia a pessoa que esta pagando a promessa. Neste

momento acontece o0 que chamamos de encruzamento — momento de pedir protecdo e béncao.
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O primeiro a encruzar é o cabeceiro seguido de mais cinco praid, sendo que o ultimo a
encruzar é o traseiro. Finaliza esta parte do ritual com o cantador e os cachimbeiros

encruzando a pessoa que depois é entregue a um familiar que esta assistindo.
3.5.4 Menino do rancho

O ritual do menino do rancho ¢ uma celebracdo comemorativa de agradecimento.
Diferente da corrida do imbu, esse ritual ocorre durante os finais de semana, ao longo de todo
0 ano. Com a duragéo de dois dias, o ritual tem como figura central 0 menino, mas pode ser
criancas e também homens adultos. O rancho, o barro branco, as flechas, o fumo de rolo e o
chapéu de palha sdo elementos que caracterizam esse ritual bem como os personagens que
compdem a festa, como os praia, as madrinhas, a noiva e os padrinhos, além dos cantadores e
cantadeiras. O rancho é construido do lado do nascente na ponta do terreiro e € feito de palha
de coqueiro ou de licuri. A forma do rancho pode ser arredondada, fechada em cima, com
uma entrada principal na frente e uma saida menor atrds ou, como € mais comum, pode ser

guadrado sem cobertura e com 0os mesmos dois acessos (Foto 20).

Foto 20 — O rancho no terreiro do encantado Zé Andrade

Fonte: Aparecida Silva, 2015

Existe uma padronizacdo na roupa usada pelo menino que vai para o rancho. Na
cabeca, € utilizado um chapéu feito de palha de licurizeiro e sua roupa vermelha é dividida em
trés pecas. A parte superior da roupa é formada por duas cintas que cruzam seu corpo e, na
parte inferior, um short vermelho. Também em seu corpo traz um pedaco de fumo que
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envolve toda a regido do seu tronco. O menino carrega consigo uma flecha parecida com a dos
dois praia donos da festa e seu corpo é pintado com taué (barro branco). Entre os tragos da
pintura corporal, o desenho da cruz € o principal, ela simboliza a protecdo do menino. Outro
traco importante na pintura sai dos ombros cruzando o corpo até a cintura formando um X.
Nos bragos e pernas, também ha tracos em sinal de cruz e, por todo o corpo, pequenas
bolinhas feitas com as pontas dos dedos. A pintura pode ter variagdes, mas esses tragcos que
descrevi sdo indispensaveis.

A mesma pintura corporal é utilizada em seus padrinhos, tal como no ritual da corrida
do imbu. Com relacdo a pintura corporal das mulheres, as formas se repetem, no entanto, ndo
h& os tracos na parte superior do corpo, pois elas vestem uma camisa de manga (as vezes com
imagens de santos ou praié estampada na frente), fazendo com que a pintura seja somente nos
bracos, maos, pés, pernas e rosto. Nesse ritual, as unicas mulheres que dancam com os praia
s&o as duas madrinhas e a noiva do menino. E importante sinalizar que, embora o ritual esteja
restrito a essas trés mulheres, as outras que assistem podem participar nos momentos de toré
que acontecem pela manha e ao final do ritual como o pér do sol.

Os dois motivos que, geralmente, levam uma familia a colocar um menino no rancho
sdo questbes de salde ou a alegria de verem seu filho sendo entregue aos encantados. Uma
observacao deve ser feita, ndo séo todos os meninos de Pankararu que véo para o rancho: eu,
por exemplo, ndo fui e nem tenho nenhuma promessa para ir, mas nao é certo dizer que nao
irei, pois existem muitos mistérios neste ritual. Os pais e/ou familiares de quem vai para o
rancho escolhem os dois encantados que irdo receber e realizar a festa como sendo donos do
menino. Um encantado ocupa a posicao de cabeceiro e o outro de traseiro. Esse ritual marca,
frente & comunidade, no compromisso do menino com os encantados. E comum ouvirmos,
dias antes da festa, perguntas e comentarios do tipo “quem vai ser o dono?” e essa mesma
pergunta acontece com relacdo as madrinhas e a noiva.

O que pesa para a realizacdo da festa do menino do rancho é a questdo financeira da
familia. Essa € uma festa que, embora seja financiada por um grupo de familia especifica, ndo
é restrita ao restante do povo: toda a comunidade, em geral, se sente convidada, pois se trata
de uma festa aberta. E evidente que ha relagbes sociais e aproximaces entre grupos
familiares mais intensas que outras, mas todos que queiram participar sao bem-vindos.

A festa tem inicio no sabado a noite, por volta das 20 horas, com os praia dangcando
para a abertura do ritual. Esse primeiro momento dura algumas horas, terminando por volta
das 2 da manha com a realiza¢do dos trés toré. No dia seguinte, logo cedo, por volta das 6

horas da manhd, retomam-se as atividades do ritual. A paisagem sonora daquele momento
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comeca a se configurar com o0s sons das gaitas, maracas e 0s gritos dos primeiros padrinhos
que chegam ao terreiro. Ndo ha um nimero exato de padrinhos que participam desse ritual,
mas ele varia entre 50 e 100 padrinhos, correspondendo ao mesmo numero de praia.

A saida do terreiro principal para o terreiro da casa do menino se inicia com o
cabeceiro chamando os demais para iniciar. Nesse momento, j& se tem outras figuras e
elementos importantes como o pintor, homem responsavel por pintar as pessoas que
participam do ritual. O cabeceiro e o traseiro ja se encontram com as flechas em suas maos
indicando para quem assiste que sdo os donos da festa. Os praia dancam trés toante antes de
sair em direcdo a casa do menino e, nesse momento, os padrinhos ainda ndo estdo pintados,
pois eles s6 tém permissao apds a pintura do menino que acontece no terreiro da sua casa.

Na casa do menino, ja se encontra um numero significativo de pessoas para assistir
aquele momento Unico, j& que sO se pode ir para o rancho uma vez. A chegada a casa
acontece com o cantador cantando na frente dos praiéd juntamente com os cachimbeiros e 0
homem do barro. Atrés deles, estd o encantado dono da festa com sua flecha, o fumo e a
flecha do menino nas maos, seguido dos outros praia, que vém cantando e tocando as guita e
maraca. Quando o cabeceiro da o grito final, o padrinho, que ird correr com o menino, leva a
flecha, o fumo e o chapéu para dentro da casa do menino e com ele vai 0 homem do barro.
Enquanto estdo pintando e arrumando o menino, os praid dancam normalmente no terreiro.
S&o roda e parea animadas.

Durante o periodo de preparacdo daquele que vai para o rancho, vao chegando mais
praid e padrinhos. Com 0 menino pronto, os padrinhos tém permissao para serem pintados.
Antes de trazer 0 menino ao terreiro, serve-se 0 “café” (pirdo, arroz e buchada de carneiro)
acompanhado pelo doce-ca (garapa). Apo6s a buchada, o dono da festa entra na casa para
pegar 0 menino, que sai acompanhado de quatro padrinhos. O menino é conduzido ao terreiro
pelo seu dono e l& eles dancam trés toante. O primeiro e o terceiro toantes sempre sao dos
donos, ja o segundo pode ser de outro encantado. No terceiro toante, 0s cantadores assumem
a frente dos praid, fazendo o cruzeiro no terreiro, como se estivessem agradecendo aos pais
do menino e/ou familias pela confianca e entrega do menino aquele encantado.
Particularmente, este € um dos momentos mais emocionantes, pois é quando a fé e o
sentimento do ser Pankararu aflora e os familiares choram de alegria, emocionados com
aquela cena na qual os encantados materializados na forma de praia cantam e tocam
animando ainda mais a festa.

Antes de seguir o trajeto para a casa da noiva, o pintor vai na frente para deixa-la

pronta antes que os praia cheguem. Ela € pintada com o taua (barro branco). Sua roupa é uma
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saia rodada abaixo dos joelhos, usa uma camisa com mangas e tem seu cabelo enfeitado com
uma coroa de fitas coloridas iguais as das flechas dos praia e do menino. O dono da festa
encontra a noiva na porta da frente da casa dela e a conduz até o terreiro. O cantador comeca a
cantar o toante do dono. Os padrinhos se animam, gritam e pisam com forca no chdo. Os
praia cantam e tocam as gaitas e, entdo, a noiva danga na frente do cabeceiro guiando um
batalhdo de praia. Apds as trés rodas da noiva (trés toantes), os praia e padrinhos vao para o
pord tomar o doce-ca. Nesse momento, muitos aproveitam para fumar o campid e tomar agua.
Durante o ritual, sdo oferecidos aos encantados (aqueles que recebem bebidas alcodlicas)
vinho e aguardente que sdo consumidos por alguns padrinhos e pessoas que assistem a festa.

Contam os mais velhos que, antigamente, as noivasse casavam com 0S meninos que
iam para o rancho. Como exemplo préximo, cito aqui o casamento de Jorgenaldo com minha
tia Edicarla, que foi sua noiva de menino do rancho. Ha outras historias de casamentos entre
um menino que foi para o rancho e sua noiva. Outro exemplo é o de uma menina que, na
época, foi a noiva do menino do rancho de um rapaz e, neste momento, foram prometidos um
para 0 outro. Tempos depois cada um acabou formando familias com outras pessoas, no
entanto, esses casamentos acabaram e hoje, depois de ja serem avds, se reencontraram para
formar o que havia sido prometido. Segundo os mais velhos, antigamente, as meninas s
ocupavam a funcdo de noiva uma Unica vez, hoje ja ha a possibilidade de que participe de
mais de um ritual.

Apds essa pausa, 0s donos da festa junto com outros praié retornam ao terreiro para
realizar as trés toré da noiva. Enquanto servem a garapa ao publico que assiste a festa, o
cantador inicia o primeiro toré. Logo no primeiro grito, o terreiro se enche de gente dancando
e respondendo ao toante. As pessoas aproveitam bem o momento e lamentam quando acaba,
visto que é nessa hora que as pessoas (pankararu e ndo-pankararu) que estdo assistindo podem
participar, de fato, do ritual. Apds o término dos trés torés da noiva, retoma-se a formacéo de
saida do terreiro: a frente, o cabeceiro com o menino do seu lado esquerdo e a noiva, do lado
direito, ambos segurando em seu cro4, e atras os outros praia e padrinhos cantando e gritando.

Na casa das madrinhas, o procedimento é 0 mesmo. As madrinhas usam a mesma
pintura, enfeite e roupa usados pela noiva. Quando os praia chegam ao terreiro, o cabeceiro
se dirige a porta e as traz para dancar. Tal como na casa da noiva, nas casas das madrinhas, ha
0 momento da garapa e, logo apds, os trés tore da madrinha.

Apds esse trajeto, os participantes retornam ao terreiro principal da festa. Na chegada,
dangcam as trés rodas (trés toantes) com a mesma formacao da chegada e saida dos terreiros.

Os praia so podem ir para 0 poro apos dancarem as trés rodas da chegada, e o cabeceiro e 0
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traseiro, s6 apds a primeira roda’’ (toante) da noiva e madrinhas. O toante da noiva e
madrinhas marca a chegada delas ao terreiro. E um momento de respeito e fé no qual elas
pedem licenca ao dono da festa para vadiar naquele lugar. E nessa roda que elas fazem o
cruzeiro, saudando os quatro cantos sagrados do terreiro e do povo. Durante a festa, 0s
padrinhos e prai4 “lutam” com bastdes e ganchos. Chamamos essas dangas de bate gancho®.
O bate gancho precede uma disputa maior que esta por vir e ha uma performance padrdo
nessa danca que é executada ao som dos toante. Durante a luta, os lutadores marcam o pulso
dos toante com o gancho e o bastdo, podendo ser entendido, também, como um instrumento
ritmico. A luta dura alguns segundos, mas acontece vérias vezes durante a festa. Nesse duelo,
0 objetivo dos praia é derrubar os padrinho(Foto 21) pelo tornozelo usando o gancho, o que

também serve para animar a festa, pois, sempre que um praié derruba um padrinho, o publico

vibra.
Foto 21 — Momento em que o praia derruba o padrinho
Fonte: Antonio Vital Netto (2018)
?’ Roda das madrinhas no terreiro do Nascente. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=vhQCVCtsy2Y.
% Bate gancho no terreiro do Nascente. Disponivel em:

https://www.youtube.com/watch?v=0IpEozMVcbg.
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O momento mais aguardado do ritual é o das trés rodas onde acontece, de fato, a
disputa pelo menino. Depois do ultimo grito do terceiro toante, o dono solta 0 menino dentro
do rancho e, entéo, se inicia o confronto direto entre praia e padrinhos. O menino corre para
fora do terreiro com a intencdo de se distanciar dos praia que querem pega-lo. Os padrinhos
fazem uma grande barreira humana entre 0 menino e os praia com o intuito de ndo deixar que
0s praia consigam pega-lo. Essa luta corporal, que chamamos de as carreiras ou peitadas®,
entre praia e padrinhos determina qual encantado serd o dono protetor do menino a partir
daquele momento. Durante essa batalha, que dura alguns minutos, ha muitos gritos euforicos
de quem assiste aquelas quedas e confrontos. Quando os praid ndo conseguem pegar 0O
menino, significa que os padrinhos venceram, entdo, ele é entregue aos donos da festa (coice e
traseiro). Esses encantados serdo responsaveis pelo menino por toda a sua vida. Na situacao
contréaria, qguando um praid pega o menino, segue em direcdo ao terreiro com o objeto que
pegou (0 objeto deve fazer parte da roupa do menino) cantando e dancando com 0s outros
irmaos. Neste momento, o publico aplaude a vitdria dos praié sobre os padrinhos. O zelador
do praia ou algum cantador da familia daquele encantado que pegou 0 menino vai cantar o
seu toante. O praié segue dangando com 0 menino com o seu chapéu amarrado no croa para
mostrar a0 povo que, a partir daquele momento, tudo o que venha a acontecer com aquele

menino é responsabilidade dele.
3.5.5 Menino do rancho de Alisson

Para exemplificar, descreverei, rapidamente, a histéria da promessa do meu irmao
Alisson Cleomar dos Santos. Ele nasceu no ano de 1994, no hospital de Petrolandia,
prematuro, com sete meses, e precisou ficar internado durante os primeiros dias de vida. Aos
dois anos de idade, em decorréncia do seu nascimento antecipado, descobre-se uma infecgédo
pulmonar e ele passa meses internado no Hospital Nair de Souza, em Paulo Afonso-BA. A
probabilidade de cura era pequena e ele tinha que fazer uma cirurgia de risco para a qual
minha mée teve que assinar um termo responsabilizando-se por tudo o que viesse a acontecer
durante a cirurgia. Minha mae contou que batizou Alison, a pedido de minha avo Dasdores,
para ele ndo morrer pagdo. Nessa época, nosso pai, Cleomar Diomedio dos Santos, estava
viajando, tinha ido a Sdo Paulo em busca de emprego e de dar uma vida melhor para a gente.

» Trecho do momento das carreiras no terreiro do nascente, na Fonte Grande. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=N-0lW-55Smk0&t=10s.
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Quando ele soube do que estava acontecendo, veio embora, mas era dificil ver seu filho
naquela situagao.

E diante dessa situagdo que nossa familia recorre aos encantados. Nossa bisavo, Mae
Ana (hoje com 95 anos) fez seus pedidos de cura ao encantado Zé Andrade e obtivemos a
bencgdo. Apds a cirurgia, ja se recuperando em casa, ele ndo apresentou complicagdes e seguiu
a vida normalmente. Com o passar dos anos, Alisson comeca a frequentar a Igreja Batista e
acaba se batizando no Evangelho. Na época, pensei que ele ndo iria pagar a promessa feita por
nossa bisavo. No entanto, em 2013, ele é aprovado no vestibular da Universidade de Brasilia
(UNB), e passa a morar na capital do pais. Tempos depois, no segundo semestre de 2014, ele
liga para casa dizendo que recebeu uma visita dos praia e que queria ir para o rancho. Isso foi
uma surpresa para todos nos e, mais ainda, para nossos parentes evangélicos. Lembro-me que
foi um menino do rancho dos mais comentados em nossa aldeia, visto que Alisson era
“convertido” e quase nunca frequentava os rituais tradicionais do povo.

Em suas férias, em 2015, quando estava em Pankararu, ele teve a sua promessa paga.
Seu dono foi 0 encantado Zé Andrade (cabeceiro) e mestre Andorinha (coice). A noiva foi
nossa prima Wendele Monteiro e as madrinhas, nossas tias Edicarla Monteiro e Dora
Nascimento (Foto 22). Foi muito emocionante, ndo s6 para n6s familiares, mas para todas as
pessoas que assistiram aquela festa. Acho importante deixar registrado aqui a narrativa do
préprio Alisson quando conversou comigo sobre essa parte tdo importante de sua vida. Dividi

em duas partes para melhor localizacéo.

Foto 22 — Menino do rancho de Alisson

Fonte: Thydewa (2015)



Parte 1

Foi em 2015. Eu ndo sei se vocé lembra, mas desde crianca eu sempre vi muita coisa,
sonhava muito. Eu sempre via algumas coisas, s6 que ndo entendia. Méde nunca conversou
comigo sobre isso, nem ninguém.

E ai eu fui criado na igreja né, praticamente na igreja. E toda vez que eu tava na igreja
que via pela porta da igreja os praid passando, o pessoal descendo para ir pros praia
(principalmente na época das corridas) eu fico com vontade de ir também, eu sentia
alguma coisa, dava vontade de ir juntos. SO que pela criacdo e tudo mais, eu meio que
ignorava. Deixava de lado aquilo e tentava seguir as coisas da igreja.

Mas quando eu sai de casa e fui estudar em Arcoverde, isso foi ficando mais forte. Toda
Vez gue eu ia para casa e retornava para Arcoverde tinha muito mais sonhos. E era quase
0s mesmo sonhos. Até quando eu fui pra Brasilia os sonhos continuaram. E uma vez
quando estava de férias em casa, eu resolvi ouvir M@e Ana. Porque ele sempre quis contar
essa historia, e ndo parava para ouvir, achava engragado. Na época que eu tive
pneumonia, eu tive que fazer um dreno. Ela conta essa histéria, s6 que ela contava muito
rapido e eu ndo dava muita atencdo, achava engragado e sé dava risada.

Até que um dia, em 2014, eu parei para ouvi-la. Isso foi um ano depois que eu vim
estudar em Brasilia. Eu comecei a perguntar coisas a ela para ver se ela lembrava mesmo
como tudo aconteceu. E ela contou, foi contado, foi contado. S6 que ndo durou um dia,
ela contava por partes. E cada vez que ela contava, eu me arrepiava e me dava vontade de
chorar. E ai juntou isso. O jeito dela me falar, ela me falava as coisas olhando no olho e
ndo queria que eu fosse embora da casa dela.

Praticamente eu passei as férias toda com ela, ouvindo a histdria todinha, de onde foi,
como foi que comecou e foi feito. Ela contava que eu adoeci, que pai ndo estava em casa,
e mée foi para o hospital comigo, e ela fez os pedidos dela la sozinha, e me prometeu pra
ir pro rancho, que eu ia para o rancho quando melhorasse.

Ela segurou isso para ela esse tempo todinho. Ela nunca me cobrou e nem falava nada.
Ela até disse em uma hora |4, que ndo era ela, que em uma hora iriam me chamar, que
iriam me chamar onde eu estivesse, que iam fazer. Mas eu pensava que eu velho como
estava ndo iria mais.

Ajuntou isso, eu com muitos sonhos. Até falava para mée que muitas vezes quando eu
tava em Brasilia tinha esses sonhos, essas agonias e uma vontade de ir embora.

Eu lembro que quando eu decidi mesmo, eu falei: é, agora eu td entendendo. Porque antes
eu tinha medo, eu achava que ia desrespeitar. Eu sempre fui muito rigido com minha fé.
Na igreja eu tinha muita fé e era comprometido com aquilo. E ai eu tinha isso, que se eu
fosse mesmo fazer ia ser comprometido. Comprometido no sentido de respeitar, respeitar
0 lugar e me respeitar.

Lembro que quando eu decidi mesmo foi assim: eu estava voltando da faculdade (eu
pegava dois dnibus na época para chegar em casa. Era um trajeto de uma hora e meia), eu
estava muito cansado, muito estressado, tinha feito prova. E eu ja estava com uma
vontade danada de ir embora de Brasilia (isso na metade do semestre). Ai eu entrei no
segundo Onibus para ir para casa e cochilei. Acho que cochilei uns dez minutos. Nesse
cochilo eu sonhei, era um sonho recorrente que eu tinha. Eu sonhei que estava na Serra
Grande, na sombra de uma pedrada. E eu dormia na sombra dessa pedra. Quando eu
acordava o sol j& estava se pondo e eu tinha que ir para casa. Mas eu estava saindo da
Serra Grande feliz. E eu acordei com esse sentimento de felicidade.

Eu sempre sonhei com as serras, com 0s matos, com as pedras de Ia. E ai eu falei é isso
mesmo, ndo tem para onde correr. VVou conversar com mée e mde Ana para saber se € isso
mesmo. Primeiro eu falei com mée [pelo telefone] e quando cheguei em casa fui na casa
de mae Ana e ai falei para ela. Mde Ana chorou de novo e contou mais uma vez a
historia. Dai foi comecar os preparativos de tudo, mas a decisdo mesmo foi minha. Eu
ndo sabia de nada, ndo entendia de nada, na verdade ainda ndo sei. Sou uma crianga no
meio disso tudo. Mas eu fui de coracdo, com meus sentimentos, um dos melhores dias da
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minha vida e cortou, parece que mudou muito. A pessoa (ue eu era e a pessoa que eu sou
hoje.

Eu até postei no facebook. N&o sei se vocé viu na época uma foto minha. Eu fiz, tipo um
poema. Era 0 que eu sentia na hora.

Parte 2

Mae Ana me contou que foi assim:

Ela falou que estava na sala da casa dela e tinha algumas pessoas ali pela frente do
terreiro da casa (e eu estava no hospital com mée internada, pai estava viajando) e alguém
comentou que eu j& estava para morrer. Ela entdo pensou: ele ndo vai morrer ndo, porque
ele ndo estd sozinho. Ai ela foi para atras da cozinha dela e fez o pedido 14 atras. Entdo
ela voltou para sala e comecou a rezar, pedindo aos santos dela também. Ela falou que
assim que eu saisse, assim que eu melhorasse eu ia pro rancho. Sé que era para eu ter ido
mais novo, assim que eu fiquei bom, mas ai acabou que néo deu.

Quando ela comegou a contar essas historias demorou um tempdo. Até que ela contou
tudo e comecou a repetir de novo. Mas foi mais de semanas.

Ai eu fiquei pensando: eu sempre tive muitos sonhos, sempre vi muita coisa. As pessoas
aqui [em Brasilia] as vezes até acordavam. A noite elas acordavam comigo conversando
com alguém. Um homem me respondia também e eu nunca entendia essas coisas, achava
que era doidice da minha cabega. Mas nunca tive medo também.

Uma vez eu te acordei porque vi um homem na frente da tua cama assim em pé olhando
para vocé. Eu até abri o olho assim mais forte para ver se eu ndo tava vendo coisa, mas eu
conseguia ver claramente.

E hoje ainda é assim, as vezes eu acordo, s6 olho assim, converso ainda, e falo: homem,
venha depois porque eu td fazendo outras coisas [risos] e volto a dormir.

Eu até fiquei preocupado na hora. Porque eu sempre fui apegado a minha tia [1] e tia [2]
por conta da igreja, e ai quando eu decidi mesmo. N&o era uma coisa minha, isso eu tenho
para mim, que ndo era eu ndo que tinha decidido nada ndo. Era para ser e era para ser
assim mesmo. Em nenhum momento eu me senti culpado ou com algum sentimento
negativo. Eu estava de coragdo tranquilo mesmo e entregue com a minha verdade e com o
gue eu entendia como o certo. Mas a0 mesmo tempo eu figuei um pouco triste por conta
delas. Ela ficou um tempéo, sem falar comigo. Lembro que quando eu decidi, que contei
para mae e todo mundo ja estava sabendo, ela parou de me dar a ben¢do. Eu estendia a
mé&o para falar com ela, e ela ndo falava. E pedia bencdo dela, e ela ndo levantava a mae,
virava as costas, virava a cara e meu tio também. Minha tia [2] ficou s6 uns dois dias sem
falar comigo, depois voltou a falar e me pediu desculpa. Essa coisa que eu deveria me
portar eu nem me importei, porque eu estava em outro lugar, eu estava, eu ndo sei nem
explicar. SO eu sentia. Essa sensac¢éo ndo se repete ndo. E € tanto que eu ndo entendo nada
da parte das coisas que vc tem g fazer, as ordem das coisa, eu ndo sei nada disso, mas
para mim eu tinha o era necessario, que era o sentimento. Eu ndo sei nem explicar porque
eu ndo sei 0 passo a passo das coisas, mas para mim parecia muito natural fazer aquilo, e
tudo passou pela minha cabeca como verdade. Nessa época que eu resolvi ir foi que eu
tive muito mais sonhos. O que fazer, principalmente com quem falar, onde andar e onde
ndo andar, me afastar de algumas pessoas também, eu via. Foi bom. No final deu tudo
certo.

N&o sei se foi 0 caso de Alisson, mas, as vezes, precisamos nos distanciar de nosso
territorio ou passar por situacOes desagradaveis para fortalecer nossa ancestralidade e nos
percebermos enquanto parte de um povo. Outro ponto a ser destacado na historia de Alisson,

talvez um dos temas mais delicados dentro de Pankararu, é a presenca da religido evangélica
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protestante no territério. Dias depois de sua ida ao rancho, ele postou no Facebook uma foto

sua do dia da festa com a seguinte legenda:

Eu ouvi os gritos atordoantes dos egos feridos; notei os olhares desconfiados
e vazios; senti a rejei¢do escrachada a cada passo dado... Em tudo me calei e
os entendi. Eles ndo estavam em mim. Um dos melhores dias da minha vida.
Muito obrigado, meu Deus, por sua presenca em mim (Alisson Pankararu,
2015).

Em nivel de cenério nacional, nos Gltimos tempos, ha uma crescente disseminacdo das
igrejas evangélicas nos territorios indigenas, desenvolvendo acBes missionarias,
“convertendo” muitos parentes indigenas. Em Pankararu, essa questdo também me preocupa
bastante, visto que, ao se converterem, os parentes indigenas se afastam dos rituais e espacos
tradicionais do povo. Nossa identidade étnica se sustenta, antes de mais nada, a partir da nossa
espiritualidade, cultura e cosmo-percepcbes, pelas praticas ancestrais que fazemos por
intermédio dos encantados. Esse entendimento é o que me faz ser Pankararu: se pararmos de

realizar nossos rituais, de cultuar nossos encantados, a nossa cultura morrer, nés morremos.

3.5.6 Cantorias

A cantoria, ou trabalho de mesa, agrega uma série de pontos ritualisticos Pankararu
gue, normalmente, sdo realizados nos sal6es dos praia. Sdo rituais noturnos, mas que.
eventualmente, podem acontecer durante o dia, caso seja necessario, como quando, por
exemplo, um espirito maligno flecha uma pessoa ou, simplesmente, se aproxima dela que esta
com o corpo despreparado. Dentro das cantorias, podem ser realizados trés pontos: o
trabalho, que estd relacionado a cura espiritual de uma pessoa doente, que pode durar
semanas; a garapada, que ¢é oferecida a um encantado como gesto de agradecimento a uma
bencdo alcancada; e o prato, que também é oferecido a um encantado com a mesma
finalidade.

No caso dos trabalhos, a pessoa que esta enferma deve seguir um rigoroso protocolo
de preparacdo, afastar-se do convivio social, tomar banhos de remédios preparados com ervas,
plantas, raizes, sementes, entre outras coisas. A depender da gravidade do caso, para evitar
certos contatos mundanos e potencializar o processo de cura, a pessoa doente se aloja no saldo
do encantado que estd a frente do trabalho. Os zeladores ja possuem uma equipe de
cantadores e cantadeiras (especialistas de mesa) para fazer esses trabalhos, um nimero que

varia entre 4 e 8 pessoas. Além desses(as) cantadores(as), hd um ndmero indefinido de
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pessoas que assistem ao ritual fumando e ajudando a segurar os toante. E por meio da
execucdo dos toante que se estabelece o transito dos encantados com o nosso plano e sdo eles,
0s encantados, que irdo retirar o espirito da pessoa enferma. Esses males podem ser espiritos
malignos, mas, também, mortos, geralmente familiares proximos a pessoa doente que
deixaram alguma pendéncia na terra antes de sua passagem e precisam resolver para poderem
seguir viagem. Esse ritual pode durar o dobro de horas que dura uma garapada ou um prato,
as vezes terminando com o raiar do sol. Ja na garapada ou prato, o ritual € mais festivo, pois
ndo ha a presenca de espiritos. Em todas as cantorias, assim como no menino do rancho e nas
noites dos passos, as 18:00 horas se acende um fogo (fogueira) a beira do terreiro para a

protecao das pessoas que estardo no servico.

3.5.7 Festas de padroeiros e padroeiras

Os povos indigenas do Nordeste estabelecem hoje uma relacdo muito préxima com a
religiosidade catolica cristd, consequéncia da atuacdo dos jesuitas nesta regido. Observo que
essas praticas religiosas dos povos do Nordeste se diferenciam do pensamento do
“catolicismo popular”, tendo em vista que se relacionam com a espiritualidade indigena, o que
resulta em uma especificidade muito peculiar dentro dos sistemas ritualisticos, sobressaindo, a

meu ver, 0 pensamento da doutrina cristd mais ortodoxa.

As misses desempenharam um importante papel no projeto geopolitico do
império portugués, permitindo a ocupagdo dos espacos interiores (0S
chamados sertBes) e a expansao das fronteiras econémicas. Na regido do Séo
Francisco disputaram com as tropas de gado da Casa da Torre, de Garcia
D’Avila, a primazia de agirem como o instrumento bésico de incorporagio
de terras e populacdes autoctones e seus territorios (OLIVEIRA, 1998, p.
35).

Em uma perspectiva histdrica sobre a insercdo da igreja em alguns territorios de povos
da Bahia e Pernambuco, destaco uma acéo, por parte dos padres jesuitas capuchinhos, que me
chamou a atencdo. H& algum tempo, tive acesso as histdrias dos padroeiros e padroeiras de
outros povos desses estados contadas pelos préprios parentes de cada etnia. Havia muitas
coisas em comum nas historias, como a manipulacdo cultural social pela fé indigena. Essa
esquematizacdo estd relacionada a conquista por territorio e a implementacdo da religido
catolica cristd em todo o territorio brasileiro. As observages e estudos desses padres sobre 0s

povos desta regido fizeram com que eles realizassem um “plano” de conquista que teve como



107

base a crenca dos indigenas na forca da natureza. Eles perceberam que a ligagdo desses povos
com a forga encantada também era a base da organizacao social das na¢des e, sabendo disto,
usaram-na a seu favor. O enredo das historias do aparecimento de cada igreja dentro desses
territérios € 0 mesmo, o0 que muda sdo os personagens, a localizacéo territorial (0 povo) e o

santo ou santa padroeiro(a).

As aldeias missiondrias foram construidas principalmente no século XVII e
destinadas a abrigar familias indigenas, proporcionando-lhes a catequese.
Com a expulsdo dos jesuitas e a transformacdo das missdes em vilas,
tornaram-se 0s principais centros cerimoniais e politicos. Pessoas e familias
de fora vieram e estabeleceram-se nas cercanias dessas igrejas, acarretando
intensa mesticagem e muitas vezes pressionando os indigenas a deslocarem-
se para glebas mais afastadas (OLIVEIRA, 1998, p. 35).

NOs, Pankararu fomos vitimas das acGes missionarias em dois momentos e espacos:
pela missdo “Serrote da Missdo”, em Tacaratu-PE, e “Curral dos Bois”, em Gloria-BA. A
diferencga entre ambas é que, na primeira, o foco era, apenas, o povo Pankararu; j& a segunda
tinha como objetivo, para além da conquista de terra, agrupar indigenas de diferentes povos

para a imposicdo da religido crista.

Foi em local préximo a cachoeira de Paulo Afonso (Bahia), que em 1698, foi
fundada uma missdo, chamada de Curral dos Bois. Nela agruparam-se etnias
diversas que habitavam o nordeste, mas que provavelmente sua maioria era a
familia linguistica Cariri (REGO, 2012, p. 113).

Fica nitido que a atuacdo dessas missdes ndo tinha outro propoésito sendo a instalagao
da nova religido atrelada a expansdo da conquista de terras, utilizando como padrdo
estratégico de catequizacdo nossos rios e matas. Essas acdes da igreja como estratégia para
expansdo territorial causaram, forgcosamente, uma reestruturacdo na vida dos nossos povos.
Observo, também, que os povos envolvidos nessas missdes “aceitaram” a presen¢a de outra
religido, ndo no sentido de tomar o lugar dos encantados, mas por apenas entenderem que, no
mundo espiritual, ha muitos mistérios. Essa consciéncia se perpetua até hoje. Dentro dos
rituais espirituais dos indigenas do Nordeste, por exemplo, hd muitos fragmentos do
catolicismo assim como, nas igrejas catolicas (pelo menos, nos povos aqui mencionados), ha a
presenca de elementos sagrados da cosmologia indigena. A partir dessas observacoes, percebo
que surgiu uma outra percepcdao sobre a “igreja” que nao se limita a “doutrina crista”

tradicional.
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Diante da quantidade de aldeias que h&4 em Pankararu, ndo sei ao certo quantas igrejas
catolicas foram construidas dentro do nosso territorio. Contudo, no Quadro 3, apresento

algumas dessas igrejas que mapeei com seus respectivos padroeiros/padroeiras e localizacéo.

Quadro 3 — Algumas igrejas catdlicas em Pankararu

Localizacdo Padroeiro

Brejo dos Padres Santo Ant6nio

Saco dos Barros Séo Jose

Riacho Fundo Nossa Senhora Aparecida
Bem Querer de Cima Nossa Senhora Auxiliadora
Bem Querer de Baixo Nossa Senhora da Conceicéo
Caxiado Sagrado Coracdo de Jesus
Caldeirdo Nossa Senhora Aparecida
Saco dos Barros Santa Luzia

Fonte: Elaboracéo propria

A igreja mais velha dentro do territorio Pankararu é a de Santo Ant6nio (Foto 23),
localizada na aldeia Brejo dos Padres e seu novenario é um dos maiores eventos catolicos
cristdos dentro do povo. A retirada do mastro da bandeira em 1 de junho da inicio as
festividades e, neste momento do novenario, homens e criangas adentram a mata para a

retirada da madeira.

Foto 23 — Igreja de Santo Antdnio

e w—m‘——-.‘m” —_—...—..-. =

S LA o K »m-— W'wm WG NN Wl

— —— . e .‘-—(‘———-'**v-“ e Do e S <

Fonte: Andeson Cleomar, 14 jun. 2020
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Em todas as igrejas de Pankararu, a cada dia do novenério, um grupo de pessoas fica
responsavel por fornecer os recursos necessarios para que a festa aconteca, desde as refeigdes
dos tocadores (bandas de pife) aos fogos, velas e, as vezes, até as atracdes artisticas que se
apresentam apds as novenas. No novenario de Santo Antonio, as noites sdo divididas por
familias. Eu fago parte de dois grupos familiares, assim, tenho duas noites de festa, a primeira
por parte dos Binga, no dia 2 de junho, e dos Bombas, no dia 11. Nessas festividades, hd uma
certa “disputa” entre as familias para ver quem proporciona a melhor noite do novenario. As
pessoas responsaveis se mobilizam para oferecer a melhor comida e a maior quantidade de
bebidas assim como variados tipos de fogos e atragdes. Os tocadores (bandas de pife) fazem
varios trajetos durante o dia da festa. Cada familia responsavel se organiza entre si preparando
as casas para receber os tocadores e onde serdo realizadas as trés refeicbes do dia (café,
almoco e jantar).

A igreja de Santa Luzia, conhecida como “Igrejinha” (Foto 24), esta localizada na
aldeia Saco dos Barros e € uma das primeiras igrejas, depois da de Santo Antdnio, que foi
construida dentro do territério. Seu novenario comeca no dia 3 de dezembro e sua organizagéo

festiva se assemelha a das demais.

Foto 24 — Igrejinha de Santa Luzia

Fonte: Andeson Cleomar, 14 jun. 2020
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Na aldeia Saco dos Barros, onde resido, o padroeiro é o santo Sdo José que tem seu
novenario no més de marco. As noites também sdo divididas entre grupos, porém, neste
novenario, as noites nao se restringem apenas a grupos familiares. Uma das noites, por
exemplo, é de responsabilidade dos funcionarios da Escola Estadual Indigena Pankararus,
outra noite fica sob a organizagdo do Grupo Jovens Pankararu assim como h& uma noite de
responsabilidade de um grupo formado por pessoas que moram fora do territério.

Antes mesmo de a Igreja de S&o Joseé ser construida (Foto 25), o novenario de Sao José
ja acontecia nas casas de algumas pessoas da aldeia. Quem sempre esteve a frente dessas
novenas foi a familia Barros. A Igreja foi erguida no ano de 2008, depois de sugestdes de
alguns comerciantes e outras pessoas da aldeia como objetivo de movimentar a comunidade.
O terreno para a construcao da igreja foi doado por Jailson que € artesdo tradicional do povo.
A igreja foi erguida por meio de mutirbes comunitarios com ajuda da prefeitura de Jatoba por
intermédio do vereador Pankararu Cleomar Diomedio dos Santos. A igreja fica préximo a
escola Estadual Indigena Pankararus, em frente a um campo de futebol onde acontece um

campeonato nos dias do novenario do santo.

Foto 25 — Igreja de Sao José

Fonte: Andeson Cleomar, 14 jun. 2020
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4 POVOS ORIGINARIOS DO NORDESTE: CULTURAS, IDENTIDADES E
RESISTENCIA

4.1 ALGUMAS REFLEXOES SOBRE HISTORIAS E MEMORIAS

A partir de fragmentos de diferentes estudos sobre as historias dos povos originarios
deste territdrio, de autores(as) como Manuela Carneiro da Cunha (1990; 2012), Jodo Pacheco
de Oliveira(1997; 1998),Renato Athias (2007; 2010),entre outros, que incitam provocacoes e
reflexbes sobre a construgdo das identidades dos povos indigenas do Brasil €, sobretudo, do
Nordeste, apresento um pequeno mosaico histérico com o intuito de situar o leitor sobre “o
lugar” dos povos indigenas na contemporaneidade.

Para falar dos povos indigenas do Nordeste, ¢ necessario falar da “historia do Brasil”.
O que pretendo fazer aqui, inicialmente, é tentar provocar algumas reflexdes a respeito da
“historia” do pais até os dias atuais, no espaco geografico do Nordeste, apresentando um
panorama geral da presenca indigena nesta regido cujos povos foram os primeiros a ter
contato com os colonizadores. Um acontecimento pode ser observado por varios angulos e,
consequentemente, terd diversas interpretaces que, por sua vez, serdo narradas a partir do
interesse de quem conta o ocorrido. Nessa perspectiva, é possivel afirmar que ndo se tem uma
histéria do Brasil, mas sim, varias historias.

Percebo as questbes indigenas como um tema urgente e necessario em todos os setores
da sociedade, sobretudo no ambito académico. Por entender esse espago como propositivo e
deliberativo, de ac¢Oes e conceitos significativos na e para a sociedade em geral, justifico a
importancia deste capitulo, compreendendo-o como ato simbdlico dentro da Escola de Musica
(EMUS/UFBA). Para tanto, nesse primeiro momento de reflexdo, descrevo brevemente trés
episédios que vivenciei recentemente, para mostrar 0 quanto ainda se faz necessario
discutirmos temas como esses que, para nds, ja deveriam estar superados.

O primeiro ocorreu no dia 2 de julho de 2019, quando peguei um voo de Salvador para
Brasilia onde iria participar do 3° Congresso Internacional dos Povos Indigenas da América
Latina (CIPIAL). Ao lado da minha poltrona, estava uma mulher, uma advogada recém-
graduada que viera a Salvador realizar uma prova e estava retornando para casa. Ao
decolarmos, uma conversa surge a partir de um comentario sobre a empresa em que
voavamos. Quando me apresento e me identifico enquanto indigena Pankararu, ela me faz a
seguinte pergunta “Vocé nao quis dizer quilombola, ndo?”. Essa mesma pergunta ¢ feita mais

duas vezes durante a nossa conversa. Outras observacfes equivocadas e estereotipadas s@o
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feitas por ela: “E tem indio em Pernambuco?”. Durante este nosso voo, tentei desconstruir ao
maximo essas percepgdes equivocadas, pois percebi que ndo se tratava de um discurso
maldoso por parte da mulher, mas sim, reflexo de uma invisibilizacao historica e das lacunas
deixadas na histéria contada pelos colonizadores.

O segundo episddio aconteceu no dia 21 de outubro de 2019, em um centro de artes
onde ministrava aulas de violdo. Enquanto conversava com um casal, a0 me apresentar como
Pankararu, me questionaram sobre o lugar que ocupo (educador musical), “o ndo lugar de
indio”. No decorrer da nossa rapida conversa, relatam suas experiéncias com 0S povos
indigenas, como quando conheceram o povo Kiriri do municipio de Banzaé-BA. O casal
conta que, assim como eu, os parentes Kiriri também ja eram “indios civilizados” e concluem
com uma frase que ouco frequentemente: “Eu também tenho um pouco de indio. Minha
bisavo era india, ela foi pega a laco e dente de cachorro”. O que est4 por tras dessa frase ¢ o
estupro do corpo da mulher indigena e essa frase carrega muitas historias tristes, cruéis e
violentas.

Infelizmente, ougo essa frase, constantemente, ¢ quando néo ¢ a figura da bisavo “pega
a laco e dente de cachorro” aparece a avd, mas nunca o bisavo ou o seu avo: € sempre a figura
da mulher. Isso nos apresenta, de forma transparente e explicita, como acontece a
romantizacdo da miscigenacao que se configurou de forma poética e de certo orgulho nacional
0 mito das trés ragas. O estupro, ato de violéncia sexual cometido pelos invasores contra as
mulheres indigenas, ocorrido durante os primeiros tempos de colonizacdo, é o inicio do
processo da miscigenacdo como forma de retirada dos direitos originarios sobre a terra. Tal
acdo de dizimacgdo dos povos indigenas seguiu, intensamente, até o inicio do século XX,
sendo os homens, mortos e nossas mulheres, estupradas. Contudo, é uma fala que permeia
toda a sociedade brasileira e, na maioria das vezes, dita sem muita reflexdo. Em meio a muitas
familias, existira uma “bisavo” que indica a ligagdo sanguinea com a origem indigena.

Para compreendermos o porqué dessa expressao tdo presente na sociedade, destaco
algumas observacoes da parente indigena Mirna Marinho da Silva (2018), do povo Kambeba
Omagua — Yeté, do Amazonas. Ela traz, em seu artigo intitulado “Minha avé foi pega no lago:
a questdo da mulher indigena a partir de um olhar feminista”, algumas provocagdes a respeito
das varias formas de violagdo sobre o corpo da mulher indigena como tentativa de exterminio,

durante os primeiros tempos de colonizacéo.

A violéncia muitas vezes ¢ velada e pode passar por humor ou ‘brincadeira’.
No entanto, o que estd por tras, ou melhor, a frente dessa imagem é o
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discurso da ‘cultura do estupro’, que implica tomar/lagar a forca uma
mulher, sem consentimento, reafirmando o lugar do homem como ‘dono’ do
corpo da mulher. Uma cultura silenciosa, porém ativa (SILVA, 2018, p.
754).

Mirna Silva apresenta narrativas de mulheres indigenas ou “descendentes” de
indigenas que carregam, em suas histdrias, memorias de seus antepassados que passaram por

tais situacOes. Sao relatos fortes de mulheres sobre as histdrias de suas avos e bisavos.

Uma tia disse que meu bisavl pegou ela. E esse mesmo bisavé abusou de
todas as suas netas. Que no caso foram 6 mulheres, uma delas minha mae. A
tia disse que minha bisavé era vinda de um povo que era canibal. Disse que
meu avd amarrou ela até ela extinguir o jeito “violento” dela. Muito pesado.
Eu fico envergonhada do posicionamento de muitos de meus familiares —
RELATO A, 2017 (SILVA, 2018, p. 756).

Outra colaboradora de Silva relata um episodio que presenciou, ainda quando crianca,

em uma fazenda de Goianéapolis, em Goias.

Eu presenciei na minha infancia uma india chegando na fazenda onde meu
pai trabalhava, amarrada no rabo do cavalo [...] Ai ela chegou, tinha um
quartinho de madeira e eu fiquei muito curiosa, ai eles chegaram e trancaram
ela nesse quartinho de madeira e eu ia pelas ‘gretinhas’ para vé-la, e ela
ficou ali, eu ndo sei como explicar. [Isso foi quando?] Em sessenta (1960) e
poucos! 1sso ocorreu em 1961, eu tinha 4 anos de idade, foi proximo de
Goianapolis/lGO — RELATO B, 2018 (SILVA, 2018, p. 758).

Entre os anos de 1941 e 1960, o Relatério Figueiredo registrou inimeras atrocidades
cometidas contra os parentes indigenas nesse periodo. Durante 45 anos acreditava-se que este
relatorio teria se perdido em um incéndio no ano de 1967, no entanto, ele foi encontrado em
2012, durante as investigacdes da Comissdo Nacional da Verdade (CNV)3. Dentre os crimes
cometidos pelos funcionéarios do SPI ou, pelo menos, com o apoio deles, estdo a prostituicdo
das mulheres indigenas, torturas e assassinatos individuais ou coletivos de indigenas assim
como a venda de criancas. A Imagem 5, apresentada pelo Relatorio, ilustra o tamanho das
atrocidades cometidas pelos invasores sobre o corpo de uma mulher do povo Cinta-Larga.
Segundo o Relatorio, por consequéncia provocada pelos conflitos de terra, essa mulher foi

% Disponivel em: https://www.midiamax.com.br/wp-
content/uploads/2016/04/midia.pgr_.mpf_.mp_.br_6ccr_relatorio-figueiredo_relatorio-
figueiredo.pdf. Acesso em: 12 set. 2020.

' Disponivel em: http://cnv.memoriasreveladas.gov.br/institucional-acesso-informacao/a-cnv.html.
Acesso em: 12 set. 2020.


http://cnv.memoriasreveladas.gov.br/institucional-acesso-informacao/a-cnv.html
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pega, amarrada de ponta cabe¢ca em uma arvore e cortada ao meio, apos seu filho ser morto

com um tiro na cabega.

Imagem 5 — Indigena do povo Cinta Larga

Fonte: Relatério Figueiredo

O relatorio traz tantos outros casos de crueldade contra os povos indigenas, sobretudo,
contra as mulheres, sendo que muitas haviam sido estupradas pelos préprios funcionarios do
SPI. As mulheres recém-paridas eram proibidas de amamentar seus filhos e obrigadas a

trabalhar, mesmo no periodo p6s-parto (Imagem 6).

Imagem 6 — Trecho 1 do Relatdrio Figueiredo

-— T~

15 - Mandava as parturientes para os rogados um dia aprfv’s o parto,dei
Xando as criancinhas em uma mansarda imunda sem terem direito /
de alimentarem os proprios filhos (f1. 1791). -

Fonte: Relatério Figueiredo

“A mae do Brasil ¢ indigena, ainda que o pais tenha mais orgulho de seu pai europeu
que o trata como um filho bastardo.” Essa frase, dita pela parente Mirian Krexu, demonstra a
invisibilidade frente & participacdo dos povos indigenas na construcdo desse pais, sobretudo

no que diz respeito as mulheres indigenas, que tiveram seus corpos historicamente violados. E
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contra esses e outros silenciamentos que muitas parentes lutam, diariamente, para contar a
verdadeira historia das nossas ancestrais, assumindo o lugar de protagonistas na luta pelo
respeito aos seus corpos, somando-se as demais pautas do movimento indigena. Destaco,
aqui, o protagonismo das mulheres indigenas na contemporaneidade descrevendo a fala da

parente Eduarda Tuxa, do povo Tuxa, concedida a parenta Mirian Silva:

E por minhas antepassadas que escrevo e sinto a necessidade de falar. A
minha bisavo foi ‘pega no lago’ como dizem, é por ela que escrevo. Teve
uma unica filha, fruto do estupro, e uma vida marcada por violéncias. Era
mae solteira. Pobre. Benzedeira. Mais uma ‘cabocla’ vitima desse sistema
que nos causa tanto trauma. Ela ndo podia reclamar, pois se hoje somos
culpadas pelas violagBes que sofremos imagine naquela época. Ninguém
perguntou para ela como era ser ela, por isso hoje rememoro sua biografia
antes silenciada — Eduarda Tuxa, 2018.

Nessa perspectiva, as redes de ensino publico e privado do pais sdo espagos em
potencial para a desconstrucdo de pensamentos estereotipados e preconceituosos sobre grupos
sociais de quaisquer segmentos, tanto raciais como de género e classe. Ha acdes interessantes
neste sentido promovidas por muitas escolas como resultado da promulgacéo da Lei n°® 11.645
em 2008. De fato, a implementacdo dessa lei foi uma conquista significativa para 0os povos
indigenas, no entanto, muitas escolas afirmam contemplar a referida lei em suas praticas
pedagdgicas, mas fazem um movimento contrario ao objetivo original da lei e acabam
reforcando visGes equivocadas, errbneas, preconceituosas e estereotipadas sobre nés, povos
indigenas. A partir de observacGes e experiéncias enquanto estudante de licenciatura em
algumas escolas de Feira de Santana e em outros espacos educacionais que visitei com outros
parentes indigenas integrantes do Grupo Musical Coisa de indio, pude perceber que estamos
distante de um ideal de ensino que contemple e valorize a diversidade pluri-etnicocultural do
Brasil, de fato®

Durante a minha graduacéo, idealizei 0 Grupo Musical Coisa de indio® junto com
outros parentes estudantes indigenas da UEFS de povos do estado da Bahia e Pernambuco.
Trata-se de um movimento sonoro-musical contemporaneo indigena no qual, por meio da
musica, apresentamos nossas pautas, demandas, culturas e histérias. Compreendemos nossa
atuacdo como acdo de luta dentro do movimento indigena. Em abril de 2018, como de

costume, fomos convidados a fazer uma intervencdo artistico-cultural em uma creche

%2 S&0 muitas variaveis que impossibilitam que a presenca das teméticas sobre os dois grupos étnicos
a que se refere a Lei n° 11.645/2008 estejam no ambito escolar. Ver: BORGES (2010); SILVA;
SILVA (2016); SANTOS; BRAGA (2020).

% Disponivel em: https://www.youtube.com/channel/UC-q7QjmOp20LeX8NBKO0sHcg.
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particular na cidade de Feira de Santana. Fomos recepcionados por uma professora da escola
com a seguinte pergunta: “Cadé os indios?”. Ao entrarmos na creche, no espago que estava
decorado para a festa em comemoragdo ao “Dia do Indio”, a musica que tocava era “Vamos
brincar de indio”, da Xuxa. Uma apresentagdo de professoras e criancas fantasiadas de
indigenas norte-americanos acontecia no palco. As fantasias das criancas e professores
dialogavam com a decoracdo do espaco com tendas e imagens dos indigenas norte-
americanos. Enquanto nos preparavamos para a apresentacdo, uma funcionaria da creche
chega até nos e diz que ndo serd necessario realizarmos a intervengdo. Acreditamos que tal
decisdo partiu de um pensamento racista e preconceituoso, visto que demonstraram,
nitidamente, a frustracdo por ndo correspondermos ao fendtipo do indigena que a equipe tinha
em mente.

Esses episddios me fizeram pensar sobre a invisibilizacdo que nds, povos originarios,
sofremos, desde o periodo da invasdo, em 1500, até os dias atuais, visto que a “historia do
Brasil” sempre foi contada pela otica dos colonizadores, iniciada sempre com o
“descobrimento” feito pelos portugueses. Essa historia contada de forma heroica por parte dos
que aqui chegaram em busca de ouro e de todos o0s tipos de riquezas que aqui existiam, marca
o inicio de um longo processo de invaséo, assalto a nossos territorios sagrados e tentativas de
exterminio étnico-cultural dos nossos antepassados. Este “descobrimento” que, na verdade,
foi uma invasdo iniciada pelos portugueses, reforcada com a chegada dos holandeses e
continuada com os franceses, ignora totalmente as organizacdes sociais que aqui existiam,
organizacg0es estas caracterizadas por nossas culturas, masicas, dancas, crencas, arte, etc.

Temos consciéncia de que nossos territdrios foram invadidos, nossas terras roubadas,
gue muitos dos nossos povos foram catequizados, escravizados e mortos pela ganéancia dos
invasores. Neste territério chamado Brasil, habitavam mais de mil povos que falavam
diferentes linguas e tinham diferentes culturas. Estima-se que, antes da invasao dos europeus,
havia mais de cinco milhGes de indigenas em todo o territério brasileiro, com seus costumes
diversos e singulares, com compreensdes da vida que se distinguiam dos colonizadores. No
entanto, toda essa diversidade foi ignorada e cruelmente massacrada, conduzida por
concepgdes e pensamentos etnocéntricos com o objetivo de colonizar e dominar. Sé na regido
Nordeste, foram identificadas 344 etnias hoje extintas, o que aponta o qudo devastador foi
esse contato entre indigenas e invasores (CIMI, 2004).

E importante ressaltar que os habitantes desse territério ndo se identificavam como
“indios”, mas sim, por seus nomes individuais e/ou dos povos aos quais pertenciam. “indios”

foi a maneira pela qual os invasores chamaram 0s povos que aqui encontraram, por um
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equivoco, pois pensavam ter chegado as Indias. Na historia, o termo “indio” passou a ser
considerado uma palavra pejorativa. Expressdes do tipo “mas que programa de indio”, até
hoje, sdo ouvidas para se referir a eventos que ndo deram certo e a propria palavra “indio” é
utilizada para designar aquele que ndo evolui. Com o passar dos tempos, nos, povos indigenas
ressignificamos a palavra “indios” e adotamos os termos “indigenas” ou “povos originarios”
como elemento politico. A nos, indigenas do Nordeste, outros termos também foram dados:
pardos, mesticos, cafuzos, caboclos, cabocos foram alguns dos nomes que recebemos
(OLIVEIRA, 1997).

[..] a partir da segunda metade do século, sobretudo, os indios dos
aldeamentos passam a ser referidos com crescente frequéncia, como indios
‘misturados’, agregando lhe uma série de atributos negativos que o0s
desqualificam e os opdem aos indios ‘puros’ do passado, idealizados e
apresentados como antepassados miticos (DANTAS; SAMPAIO;
CARVALHO, 1992, p. 451 apud ANDRADE; DANTAS, 2020, p. 74).

Ainda nos anos de 1660, os povos indigenas do Nordeste eram vistos como indios
barbaros, selvagens, pois resistiram as imposicGes da igreja e ao crescimento econdmico da
producdo de agucar. Diante disso, na Bahia, em 1669, foi realizada uma reunido onde ficou
estabelecido que, a partir daguele momento, as guerras contra todos os indios do sertdo seriam

justas, pois éramos tidos como barbaros e resistentes a expansao da fé crista.

Muitas eram as razdes para uma declaracdo de guerra justa. Os motivos
mencionados com mais frequéncia eram o ataque de indigenas as fazendas e
povoagdes, o roubo de gado, a interrupcdo dos caminhos. Constituia-se
porém em razdo suficiente a mera recusa em aceitar a formacao religiosa
(catélica) (OLIVEIRA, 1997, p. 32).

A palavra guerra ndo faz jus ao que aconteceu durante este periodo, pois, em uma
guerra, imagina-se que haveria mortes dos dois lados, no entanto, apenas 0s povos indigenas

morreram, 0 que traduzo como exterminio.

As guerras justas foram um outro artificio para conseguir escravos indigenas
e liberar terras para a colonizagdo. Nesse caso, as autoridades coloniais,
qualificando algumas nagdes indigenas como portadoras de um caréater
selvagem e beligerante, decretavam o inicio de uma guerra contra essas
coletividades. Ao finalizarem as operagdes militares, ou 0s nativos eram
completamente exterminados, ou como castigo eram colocados para servir
como escravos durante longos periodos (OLIVEIRA, 1997, p. 32).
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Outra forma de exterminio foram as epidemias, surtos de doengas para as quais 0S
indigenas ndo estavam preparados, pois ndo tinham anticorpos para aquelas enfermidades e,
por conta dessa fragilidade biologica, morreram cerca de 30 mil indigenas, s6 no estado da
Bahia. Manuela Carneiro da Cunha apresenta algumas das consequéncias destas epidemias,

como o fato de que aqueles que ndo morriam serem submetidos a escravid&o.

O sarampo e a variola que entre 1562 e 1564 assolaram as aldeias da Babhia,
fizeram os indios morrerem tanto das doencas quanto de fome, e tal ponto
que os sobreviventes preferiram vender-se como escravos a morrer a mingua
(CARNEIRO DA CUNHA, 1986 apud CUNHA, 2012, p. 15).

As doencas que chegaram até os povos indigenas — a variola, o sarampo, a
coqueluche, a catapora, o tifo, a difteria, a gripe, a peste bubdnica e a malaria — provocaram
naquele contexto o que Henry Dobyns chamou de “um dos maiores cataclismos biologicos do
mundo.” (CUNHA, 2012, p. 14). N&o podemos perder de vista que essas guerras biologicas
foram mais uma das tentativas de exterminio utilizadas para conter as populagdes originérias,

com um Unico objetivo, roubar seus territorios.

Esse morticinio nunca visto foi fruto de um processo complexo cujos agentes
foram homens e micro-organismos, mas cujos motores Ultimos poderiam ser
reduzidos a dois: ganéncia e ambig&o, formas culturais de expansdo do que
se convencionou chamar o capitalismo mercantil (CUNHA, 2012, p. 14)

Os colonizadores, ao perceberem que entre os povos indigenas havia guerras,
passaram a usar isto a seu favor, manipulando-as com o objetivo de conquistar mais territorios
e escravos. Porém, para os povos indigenas, a concepcdo de guerra estava ligada a sua
espiritualidade e concepgdes de vida (CUNHA, 2012, p. 82-83).

Nesse sentido, podemos observar como as a¢des dos povos indigenas eram distintas
das acdes e motivacdes dos colonizadores. Ao tentar descrever a imagem do indio do Brasil,
no seculo XVI, em seus primeiros registros sobre 0 Novo Mundo, Américo Vespucci conta
sua experiéncia a partir dos 27 dias que passou comendo e dormindo, segundo ele, entre 0s
“animais racionais” da Nova Terra e “¢ ele quem relata pela primeira vez a antropofagia
indigena.” Em seus relatos, Vespucci chamava a atencdo para o fato de que os indigenas néo
tinham propriedades particulares, tudo era compartilhado com o grupo, o que era tido por ele
como um mistério, pois, nas guerras, também ndo havia interesse em conquistas de terras e
bens materiais, mas sim em vinganga de seus ancestrais. “A auséncia de propriedades e

portanto de cobi¢a e de heranga sdo elementos novos que Vespucci acentua” (CUNHA, 1990,
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p. 94). E a partir desta perspectiva que os Tupis sdo considerados antrop6fagos e nao canibais:
“canibais s3o gentes que se alimentam de carne humana, muito distinta € a situacdo dos tupis

que comem seus inimigos por vinganga” (CUNHA, 1990, p. 99).

Imagem 7 — Ritual antropofagico

Fonte: Theodore de Bry, Século XV

Se, nos primeiros tempos, havia uma articulacdo legalizada pelas politicas e leis da
época para exterminar 0s povos indigenas, no inicio do século XX, comegou a se instalar uma
politica do estado brasileiro (ja na Republica), para cessar fogo contra os “indios”. E nesse
momento que surge a figura de Candido Mariano da Silva Rondon, com a criagdo do Servigo
de Protegdo ao indio (SPI), por meio do Decreto n° 8.072, em 1910. Embora esse 6rgéo tenha
sido criado sob parametros de tutela sobre os “indios” com o objetivo de integrar os povos
originarios a sociedade nacional “civilizada”, foi, de certa forma, o primeiro passo oficial no

que diz respeito a organizacdes e articulacdes politicas indigenistas e indigenas do pais.

A tutela é consequéncia dessa dividida: supde uma espécie de custddia em
que o Estado ficaria responsavel pela integridade das terras indigenas (que

% Disponivel em: http://jpoantropologia.com.br/pt/wp-
content/uploads/2018/06/BOOK _Primeiros_Brasileiros_Completo_MIOLO_Final_BAIXA.pdf.
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restam) e decorre de imperativos de justica (alias, a tutela surge no direito
relativo aos indios apenas em 1831, no momento em que eles sdo
definitivamente libertos da escraviddo) (CUNHA, 2012, p. 112).

A principio, o SPI prestava alguma assisténcia as populac@es indigenas do territorio
nacional. Rondon afirmava que sua acdo era destinada a “redimir os indios do abandono e
integra-los na posse de seus direitos, respeitando sua organizacdo social fetichica [...] e
aguardando sua evolucdo” enquanto Rodolfo Miranda, que foi ministro da Agricultura no
governo de Nilo Peganha (1909-1910), falava abertamente em ‘“catequese indigena com
feicdo republicana” (CUNHA, 2012, p. 113). A origem do SPI estava nas redes que ligavam
0s integrantes do Ministério da Agricultura, Industria e Comércio (MAIC), do Apostolado
Positivista no Brasil e do Museu Nacional, pois 0 MAIC previu, desde a sua criagéo, a
instituicdo de uma agéncia de civilizacao dos “indios”.

As atividades das Comissbes de Linhas Telegraficas, em Mato Grosso, deram
notoriedade ao Marechal Rondon (FUNAI, 2019). Entre os anos de 1941 e 1943, a Comissao
Rondon passou nas aldeias dos indigenas Massaka, Mundé e Salamdi para instalar as Linhas
Telegréficas de Vilhena da Costa Alves. Atualmente, eles se denominam Kassupé (CIMI,
2012). Como visto anteriormente, com o passar dos anos, o SPl comeca a ser o proprio
agenciador das perseguicdes aos povos originarios, apresentando, em suas acdes, problemas
de extrema complexidade. Além de acusacfes de corrup¢do, o proprio 6rgdo, juntamente com
fazendeiros, esquematizou e realizou ataques aos indigenas. Em 1960, por exemplo,
funcionarios do SPI e fazendeiros colocaram, dentro do territério dos indigenas do povo Cinta
Larga, alimentos misturados a arsénio, um veneno letal. Cerca de 3.500 indigenas morreram

envenenados.

Imagem 8 — Trecho 2 do Relatério Figueiredo
Nésse regime de barago e cutelo viveu o SPI muitos anos
A fertilidade de sua cruenta histéria registra até crucificagfo,os
castigos fi{sicos eram considerados fato natural nos Postos Indige-
nas,
Os espancamentos, independentes de idade ou sexo, partl

cipavam de rotina e sé chamavam a =zteng¢d@o quando, aplicados de mo-
do exagerado, ocasionavam a invalidez ou amorte.

Hevia alguns que requintavam a perversidade, obrigando
pessoas a castigar seus entes queridos. Via-se, entZo filho espan=
cer mde, irm8o bater em irmd e, assim por diante.

Fonte: Relatério Figueiredo
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Segundo a Comissdo Nacional da Verdade (CNV), pelo menos 8.350 mil indigenas
foram mortos durante a ditadura militar de 1964. No capitulo “Violagdes de direitos humanos
dos povos indigenas”, consta que, entre os indios mortos estdo, em maior numero, 3.500
indigenas Cinta-Larga (RO), 2.650 Waimiri-Atroari (AM), 1.180 indios da etnia Tapayuna
(MT), 354 Yanomami (AM/RR), 192 Xeta (PR), 176 Panara (MT), 118 Parakand (PA), 85
Xavante de Mardiwatsédé (MT), 72 Araweté (PA) e mais de 14 Arara (PA).

Em consequéncia desses e outros episodios, alguns anos mais tarde, o SPI é extinto e,
em 1967, surge a Fundacéo Nacional do indio (FUNAI) por meio da Lei n° 5.371. Por volta
dos anos 1970, hd uma movimentagdo mais incisiva dos povos indigenas na busca por direitos
ancestrais, sobretudo direitos territoriais, que garantissem sua existéncia, seguindo suas
concepcdes e cosmovisdes de mundo. Os érgdos indigenistas comegcam a surgir e ajudar nas
articulacBes do movimento. E nesse periodo que surge o Conselho Indigenista Missionario
(CIMI), criado em 1972, a Associacdo Nacional de Acdo Indigenista (ANAI), criada em 1979,
que tem sua sede em Salvador, na Bahia, e o Centro de Cultura Luiz Freire (CCLF),
organizacdo ndo governamental de direitos humanos que surgiu, também, em 1972. Essas sdo
algumas das organizacdes indigenistas criadas que vieram a fortalecer a luta e a articulacao
dos povos indigenas.

Diante disso, as organizacOes indigenas comecam a surgir com mais intensidade, e
como exemplo dessas organizacBes estd a Federacdo das Organizaces Indigenas do Rio
Negro (FOIRN), fundada em 1987 e que, atualmente, representa 23 povos indigenas do Rio
Negro. Neste mesmo ano, povos indigenas de todas as partes do pais vdo a Brasilia entregar
um documento com 450 mil assinaturas que propunha alteracdo no texto dos capitulos que se
referem as populacgdes indigenas do projeto da Constituicdo Federal que seria promulgada no
ano seguinte. Na proposta anterior para o texto final da Constituicdo, alguns artigos feriam
diretamente a existéncia indigena e legalizavam o exterminio das nossas populacdes, retirando
dos povos o direito sobre as terras tradicionalmente ocupadas caso apresentassem um elevado
nivel de aculturacdo, ao mesmo tempo em que considerava nossos povos COMO incapazes.
Pankararu estava entre 0s povos presentes na constituinte de 1987, representado por Quitéria

Binga, Miguel Binga e outras liderancas.

A pessoa que saiu num é aculturado coisa nenhuma. Porque a gente é
obrigado a falar portugués. Entdo quem preparou isso. O presidente da
FUNAI. Est& querendo discriminar o indio aculturado. Tentando diminuir o
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ndmero de indio que esta la na aldeia. Ou diminuir também a terra indigena
(MARIO JURUNA)®.

Em 4 de setembro de 1987, Ailton Krenak® defende, na Camara dos Deputados, em
nome da Unido das Nagdes Indigenas (UNI), as propostas de alteracdo do texto da
Constituicdo Federal sugeridas pelos parentes indigenas. O representante marca o inicio dessa
conquista com um discurso carregado de décadas de resisténcia, de forca, verdade e emocéo.
Como resultado desta articulagdo, uma das maiores conquistas para o reconhecimento das

nacdes indigenas do Brasil aconteceu com a aprovacao do texto final em 1988.

Art. 231. Sdo reconhecidos aos indios sua organizacdo social, costumes,
linguas, crencas e tradigcdes, e os direitos originarios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarcé-las, proteger e fazer
respeitar todos os seus bens.

Art. 232. Os indios, suas comunidades e organizacdes sdo partes legitimas
para ingressar em juizo em defesa de seus direitos e interesses, intervindo o
Ministério Publico em todos os atos do processo. (BRASIL, 1988).

Apds 1988, ha um crescente nimero de organizacdes indigenas no territorio brasileiro,
consequéncia da promulgacdo neste ano da Constituicdo Federal. Hoje temos como
organizacdo maior a Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB), criada em 2005,
durante o Acampamento Terra Livre*’. Na regido Nordeste, em Minas Gerais e Espirito
Santo, temos a Associacdo dos Povos Indigenas do Nordeste Minas Gerais e Espirito Santo
(APOINME) criada em 1990, e no estado da Bahia, temos o Movimento Unido dos Povos e
Organizacdes Indigenas da Bahia (MUPOIBA); na Paraiba, a Organizacdo Indigena Potiguara
da Paraiba (OIP); no Ceard, a Associacdo Indigena Tremembé da Aldeia Sdo José; e em
Pernambuco, no campo educacional, temos a Comissdo de Professores Indigenas de
Pernambuco (COPIPE); a Articulacdo dos Povos Indigenas do Sul (ARPINSUL); o Grande
Conselho da Guarani (ATY GUASU); e a Coordenacdo de Organiza¢Bes Indigenas da
Amazobnia Brasileira (COIAB) sdo alguns exemplos de organiza¢Ges dos povos indigenas
existentes no Brasil hoje. E importante destacar que, mesmo apresentando demandas

especificas, essas organizagdes trazem como pauta fundamental a questdo territorial, pois

% Maério Juruna foi o primeiro deputado federal indigena eleito pelo Rio de Janeiro, no ano de 1982,

com mandato até 1987.-

Discurso de Ailton Krenak. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=kWMHiwdbM_Q.
Acesso em: 2 set. 2020.

O ATL é a maior mobilizacdo nacional indigena realizada anualmente, desde 2004, em Brasilia.
Tem o objetivo de dar visibilidade a situacdo dos direitos indigenas e reivindicar ao Estado
brasileiro solugdes para nossas demandas (sobretudo as questdes territoriais).

36

37



123

entendemos que sem o territério ndo existimos, que e a partir do territorio que nos
debrugamos sobre outras pautas tais como saude e educacdo. Assim, todos 0s acampamentos,
encontros, seminarios, congressos, conferéncias ou qualquer que seja o nome dado aos
eventos, o territorio sempre sera tratado como pauta central das nossas reivindicacoes.

A situacdo atual das terras indigenas no Brasil € um tanto complicada, complexa, visto
que a concepcgao de terra para nos se diferencia da visdo dos governantes ndo-indigenas. Nao
concebemos a terra como um produto em potencial para lucros financeiros, mas sim, como
parte de nos e, por isto, chamamos a terra de mée. Segundo o CIMI (2020),hoje, ao todo, sdo
722 Tls em diferentes fases do processo demarcatdrio no Brasil. Dessas, 119 estdo em fase de
identificacdo — terras em estudo por grupo de trabalho nomeado pela Funai; 43 sdo terras
identificadas — aquelas com relatorio de estudo aprovado pela presidéncia da Funai; 74 estdo
declaradas — aquelas terras declaradas pelo Ministro da Justica; e 486 homologadas e
reservadas — terras homologadas pela Presidéncia da Republica adquiridas pela Unido ou

doadas por terceiros. (Tabela 1).

Tabela 1 — Situagdo atual das terras Indigenas

722
No Brasil
Em diferentes fases do procedimento demarcatorio

119 43 74 486
Em identificacéo Identificadas Declaradas Homologadas e Reservadas

Fonte: CIMI (2020)

Vale frisar que territério indigena é aquele espaco reconhecido pelo povo como seu
desde tempos ndo-datados, onde sempre viveram, territorio ancestral, tradicional do qual, em
algum momento, foram retirados. Ja a reserva indigena é um espago outro, que ndo aquele
ancestral do povo. E uma terra em que os indigenas sdo realocados. Segundo dados da
FUNAI®, quase 14% do Brasil é formado por territério indigena. Porém, quando falamos de
latifandio, o Brasil possui 37% do territorio ocupado por tais propriedades. No Atlas Terra
Brasil 2015 (CNPQ/USP), 55% dos latifundios sdo improdutivos, estdo sem funcéo social, ou

seja, um numero maior do que todas as terras indigenas no Brasil.

% Disponivel em: http://www.lugares.eco.br/noticias/campeao-em-areas-protegidas-brasil-
federalizou-35-do-territorio/344/ Acesso em: 30 mar. 2020.



124

Segundo o artigo 231 da Constituigdo de 1988, as Tls a serem regularizadas pelo poder
publico devem ser: 1) habitadas de forma permanente; 2) importantes para as atividades
produtivas do povo indigena; 3) imprescindiveis a preservacdo dos recursos necessarios ao
seu bem-estar; e 4) necessarias a sua reproducdo fisica e cultural. Atualmente, as Tls a serem
administrativamente demarcadas pela FUNAI devem seguir os procedimentos dispostos no
Decreto 1775/1996. Segue fases do processo de reconhecimento (Quadro 4):

Quadro 4 — Fases do processo de reconhecimento

Fase O que acontece?

Estudos de identificacdo [A Funai nomeia um antropélogo para elaborar estudo antropoldgico e
coordenar os trabalhos do grupo técnico especializado que fard a
identificagéo da Tl em questéo.

Aprovacao da Funai O relatério do estudo antropoldgico deve ser aprovado pela presidéncia da
Funai, que, no prazo de 15 dias, fara com que ele seja publicado.

ContestacOes As partes interessadas terdo um prazo de até 90 dias ap6s a publicacéo do
relatério para se manifestar.

Declaracdo dos limites |O Ministro da Justica tera 30 dias para declarar os limites da area e
determinar sua demarcacao fisica, ou desaprovar a identificacao.

Demarcacéo fisica Declarados os limites da area, a Funai promove a demarcagdo fisica.

Homologacdo O procedimento de demarcacédo deve, por fim, ser submetido a presidéncia
da Republica para homologag&o por decreto.

Registro A terra demarcada e homologada sera, em até 30 dias apos a homologacéo,
registrada no cartério de imdveis da comarca correspondente e na
Secretaria de Patrimé6nio da Unido (SPU)

Fonte: CIMI (2020)

A Constituicdo Federal de 1988 estabeleceu um prazo de cinco anos, apds a sua
promulgacdo, para que todas as terras indigenas fossem demarcadas no Brasil. No entanto, é
algo que ficou no papel, pois 0 que se tem séo articulagcdes por parte dos governantes para
travar essas demarcacbes e homologacOes. Para termos uma nogdo visual do numero de
homologacdes, de quando e em quais governos ocorreram, 0 CIMI disponibilizou em seu site

uma tabela com essas informacdes (Tabela 2).
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Tabela 2 — Homologag¢do de Terras Indigenas por gestdo presidencial

PRESIDENTE PERIODO HOMOLOGACOES
José Sarney 1985 - 1990 67
Fernando Collor Jan 1991 - Set 1992 121

Itamar Franco Out 1992 - Dez 1994 18
Fernando Henrique Cardoso 1995 - 2002 145

Luiz Inécio Lula da Silva 2003 - 2010 79

Dilma Rousseff Jan 2011 - Ago 2016 21

Michel Temer Ago 2016 - Dez 2016 0

Fonte: CIMI, 2019

A atual conjuntura politica do pais ndo é nada favorével para nds, povos originarios. O
atual presidente da republica, Jair Messias Bolsonaro e seus apoiadores se declaram contra as
demarcacdes e homologacdes das Tls no pais. Seu governo, explicitamente, expressa seu ndo
interesse pelas demarcacdes das terras indigenas, com interesses latifundiarios sobre a grande
riqueza natural que h& nesses territérios. Dentre os ataques aos nossos direitos territoriais,
estdo tramitando no Congresso a tese do Marco Temporal que diz que poderdo ser
reconhecidas como terras indigenas apenas aquelas que tenham comprovacdo da presenca do
povo no dia 5 de outubro de 1988. Outra tramitacdo que fere nossos direitos constitucionais é
0 Projeto de Lei 490/2007, da bancada ruralista, que, se aprovado, vai inviabilizar as
demarcacdes de terras indigenas e permitir a anulacdo de terras ja demarcadas. Em uma
matéria do jornal da SBT*, em 1 de outubro de 2019, o presidente da repUblica afirma que
podera enviar militares para administrar garimpos na regido de Serra Pelada, no Para, isto se
“se conseguir amparo legal”. Disse, ainda, que ndo existe interesse nos “indios” nem nas
arvores da Amazonia. Essas foram as declaragbes do presidente: “[...] o interesse na
Amazodnia ndo € no indio e nem na porra das arvores, é no minério. ”Na declaragdo do
presidente Bolsonaro h& outra percepcdo de vida e de relacdo com a natureza distinta da
relagdo que tém as nacdes indigenas. E um pensamento centralizado em uma estrutura

capitalista, de exploracéo e degradacéo da terra.

% Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=MqBG367WgDk. Acesso em: 2 ago. 2020.
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42 POVOS ORIGINARIOS DO NORDESTE: IDENTIDADES, CULTURAS E
RESISTENCIA

Diferente do que aconteceu com indigenas de outras regides do pais, que eram
seduzidos pelas estratégias do SPI para serem integrados a sociedade nacional, 0os povos do
Nordeste chamaram a atencdo do SPI. N&o que quiséssemos ser integrados, mas sim,

reconhecidos como tais.

[...]Jo quadro ideoldgico e estratégico do SPI foi formulado com vistas a sua
atuacdo junto a grupos indigenas ainda ndo integrados, muitas vezes
arredios, beligerantes, que era preciso localizar e seduzir através de
tradutores e de presentes, em operacdes ‘herdicas’ representadas pela
maxima formulada por Rondon: ‘morrer se preciso for, matar
nunca’(ARRUTI, 1999, p. 19).

No caso dos indigenas do Nordeste, eram nossos antepassados que recorriam ao
Estado se autodeclarando originarios dessa terra, como mostra Arruti (1999, p. 19). “O SPI
antes de procurar, estava sendo procurado, antes de convencer, tinha que ser convencido,
antes de utilizar mediadores era alcangado por eles, que serviam de ‘porta vozes’ dos
‘remanescentes’.”.

A percepcdo de delimitacdo territorial dos indigenas difere da dos ndo-indigenas,
como veremos no decorrer deste trabalho. Em 1990, povos indigenas das regides Leste e
Nordeste do pais criaram uma organizacdo que levava 0 nome de suas regides.
Posteriormente, esse nome é substituido por Articulagdo dos Povos e OrganizacGes Indigenas
do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME). Vasco Sarap6 (2020)*° me conta
que essa articulacdo entre as regides aconteceu, no primeiro momento, pelo interesse comum
de proporcionar aproximacéo entre as diferentes etnias e chamar a atengdo do Estado para
suas existéncias.

Os povos indigenas do Nordeste sofrem discriminacdes pela “perda” das
caracteristicas originarias. As lacunas deixadas por algumas pesquisas etnograficas e o0s
silenciamentos da historiografia, em parte, também séo responsaveis por situa¢es nas quais,
por vezes, éramos apresentados como “menos indios”. E 0 que refere Jodo Pacheco de
Oliveira quando fala de “uma etnologia das perdas e das auséncias culturais” trazendo um
trabalho de Eduardo Galvao sobre as areas indigenas existentes no pais sobre as quais o autor

apresenta duvidas em relagcdo a legitimidade desses povos (na época, dez), “A maior parte

40 George de Vasconcelos, lideranca Pankararu e coordenador executivo da APOINME.
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vive integrada no meio regional, registrando-se consideravel mesclagem e perda dos
elementos tradicionais, inclusive a lingua” (GALVAO, 1979 [1957] apud OLIVEIRA, 1998,
p. 225-226). Atualmente, o Unico povo do Nordeste que fala a lingua nativa yaté sdo os Fulni-
0, de Pernambuco, e os Pataxd, no sul da Bahia, com a lingua pathiohd. No entanto, ha uma
movimentacdo em outros povos na busca pela revitalizacéo da lingua, como os Pankararu e 0s
Tux4, com a lingua dzubukud, por exemplo.

Nos ultimos séculos, nos, povos indigenas, temos intensificado nossas lutas pela
garantia de direitos territoriais, modo de viver e estar no mundo. Apesar de nossos direitos
serem reconhecidos e garantidos na Constituicdo Federal de 1988, temos sofrido violentos
ataques a nossas conquistas. Mesmo havendo outros documentos e legislagcbes como, por
exemplo, a conven¢do 169 da Organizagdo Internacional do Trabalho (OIT) que destaca e
assenta a defesa dos direitos econémicos, sociais e culturais dos povos indigenas, reforcando a
garantia dos nossos direitos originarios presentes na Constituicdo, temos que ficar sempre

alertas e em constante luta.

Imagem 9 — Distribui¢ao da populagdo indigena no Brasil
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Segundo dados do censo demografico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE, 2010), atualmente, a populacdo indigena brasileira estd em torno de 900 mil
individuos, distribuidos em mais de 305 etnias em todas as regides do pais, com,
aproximadamente, 274 linguas. Percebo que, apesar do que aconteceu com nossos ancestrais
(talvez um dos maiores holocaustos de que se tem noticia), ha uma riqueza cultural enorme
entre nos, povos indigenas. As nagfes indigenas estdo presentes nas cinco regides do Brasil,
sendo que a regido Norte é aquela que concentra um maior nimero de pessoas,
aproximadamente 305.873 mil habitantes. Em seguida, o Nordeste, que conta com 208.691
mil indigenas, seguido da regido Centro-Oeste, com 130.494 mil, Sudeste, com 97.960, e, em
menor nimero, a regido Sul com cerca de 74.945 mil.

Os 520 anos de tentativas de exterminio dos nossos povos ndo foram suficientes para a
nossa extincao, pois continuamos lutando e resistindo a todas as formas de ataque, sejam elas
sobre nossos corpos, culturas, cosmologias ou nossos territdrios, e essa resisténcia esta
alicercada nos saberes e conhecimentos ancestrais de cada nacdo, na ciéncia indigena. Nos,
povos indigenas, preservamos e fortalecemos nossas culturas vivenciando-as em nosso dia-a-
dia, por meio da oralidade ou do que José de Sousa Lopes (1999) chamou de “cultura
acustica”, “a cultura que tem no ouvido, e ndo na Vvista, seu 6rgao de recepcdo e percepgdo por

exceléncia” e completa dizendo:

Numa cultura acUstica, a mente opera de um outro modo, recorrendo (como
artificio de memédria) ao ritmo, a musica, a danca, a repeticdo e a
redundéncia, as frases feitas, as férmulas, as sentengas, aos ditos e refrbes, a
retorica dos lugares-comuns-técnica de andlise e lembranca da realidade — e
as figuras poéticas — especialmente a metéafora. [...] Nessa cultura, os
homens e mulheres sabem escutar e narrar, contar histérias e relatar
(LOPES, 1999, p. 69).

Todos os povos indigenas tém como forma de sustento, fortalecimento e transmissao
dos seus saberes e conhecimentos ancestrais a oralidade ou “cultura actstica” (LOPES,
1999)cujo modo de ser e estar no mundo esta ligado a nossa espiritualidade que, por sua vez,
esta relacionada ao culto aos encantados.

Como sinalizado no inicio deste capitulo, boa parte da populagdo brasileira ainda
associa o indigena ao passado, como algo que, em algum momento da historia, existiu, e que,
se existe atualmente, estd bem distante de suas realidades. Isso se configura enquanto reflexo
do processo de colonizagéo, das historias que vém sendo contadas pelos invasores que, por

vezes, sdo reproduzidas e potencializadas por algumas midias e, até mesmo, nos antigos livros
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didaticos. Nessas midias de divulgacdo de saberes e conhecimentos, os indigenas, nas poucas
vezes em que aparecem, sdo associados sempre ao “inicio da historia do Brasil”. Somos
apagados da histéria do pais, aparecendo apenas no periodo da invasdo, catequizacdo e
escravidado, sendo lembrados, nos dias atuais, por uma ética exotica e primitiva, mas primitivo
ndo no sentido de primeiro e sim como algo atrasado. Segundo Jo&o Pacheco de Oliveira,
“tais povos e culturas passam a ser descritos apenas pelo que ‘foram’ (ou pelo que, supde-se,
eles foram) ha séculos atras, mas sabe-se nada (ou muito pouco) sobre o que eles séo hoje em
dia.” (1998, p. 48-49). Em pleno século XXI, por vezes, nos deparamos com concepcdes
estereotipadas que nos associam aquele que vive no mato, que sobrevive da caca e da pesca,
anda nu, tem o cabelo liso, quase nenhum pelo no corpo e a pele avermelhada.

Destaco, nessas percepcOes e afirmacdes de alguns ndo-indigenas, um ponto muito
importante relacionado aos nossos territdrios visto que muitos povos ja ndo possuem Seus
espacos ancestrais para cacar, pescar e viver. Essa perda do territério se da em nome do
“progresso” e “desenvolvimento”, pautada em uma estrutura capitalista predatoria da terra,
por meio de acbes como a destruicdo das matas e a polui¢cdo dos rios. Como exemplo de
predagdo em nome do “desenvolvimento”, aponto para um dos maiores desastres ambientais
que j& aconteceu no mundo: o rompimento da barragem de Mariana, em 5 de novembro de

4 o rio Doce, matando varias espécies de peixes e

2015. Esse rompimento deixou “em coma
plantas que dele dependiam. O rio Doce, por onde passava, banhava vérias aldeias como as
aldeias do povo Krenak, além de outras comunidades ribeirinhas e cidades.

Trazendo para a regido Nordeste, temos como exemplo a construcdo da Usina
Hidroelétrica de Itaparica, no rio S&o Francisco, no ano de 1988, que atingiu pontos sagrados
do territério Pankararu, no estado de Pernambuco, e provocou a inundacdo das terras
indigenas dos parentes Tuxa, na Bahia, que fica a pouco mais de 90 km do nosso territorio.
Nesse sentido, embora muitos povos queiram viver no “mato”, pescando, cacando,
produzindo suas artes e vidas, ndo é possivel, pois ndo ha terra para isto: a negacdo do direito
sobre seus territorios € constante. Essas realidades precisam ser compartilhadas para que
cheguem aos ouvidos dos ndo-indigenas que propagam discursos sobre o lugar e ndo-lugar do
“indio”.

Contudo, este cenario de desconhecimento comeca a mudar, em alguns setores, com o
surgimento de trabalhos e pesquisas sobre alguns povos desta regido através de nucleos de

pesquisa como o Museu Nacional (dissertagfes de mestrado); a Universidade Federal da

* Os Krenak afirmam que o rio ndo estd morto, que ele estd em coma, se recuperando e que eles o
ajudam nessa recuperacdo mantendo seus rituais das dguas e dos peixes, mesmo sem té-los mais.



130

Bahia (UFBA), com a criacdo do Programa de Pesquisas sobre Povos Indigenas do Nordeste
Brasileiro (PINEB), em 1971, sob a orientacdo de Pedro Agostinho’; e a Universidade
Federal de Pernambuco (UFPE), com varias dissertacdes. Essas sdo aces desenvolvidas que

buscam retratar as realidades dos povos do Nordeste.

Em 1975, como um desdobramento da Reunido Brasileira de Antropologia,
realizada em Salvador, estabeleceu um termo de cooperagdo entre Funai € a
UFBA no sentido de que esta pudesse vir a gerar estudos que subsidiam
programas de assisténcia e desenvolvimento aos povos indigenas do estado.
Embora essa articulacdo tenha tido curta duracdo, estimulou o aparecimento
de um primeiro ‘grupo de trabalhos’ (Carvalho 1977 Bandeira s/d, entre
outros) sobre alguns povos indigenas da Bahia — como os Patax6 e os Kiriri,
que, embora reconhecidos como ‘indios’ pelo 6rgdo indigenista e pela
literatura etnoldgica, ndo dispunham de terras demarcadas e protegidas
(OLIVEIRA, 1998, p. 51).

Nesse processo de ressurgimento dos povos, que Pacheco de Oliveira chamou de
emergéncia étnica, etnogénese ou ressurgimento étnico (1998 [1994]), “o termo ‘etnogénese’,
é empregado por Gerald Sider (1976), no contexto de uma oposi¢do ao fendmeno de etnocidio
(OLIVEIRA, 1998, p. 62). Veremos como se deu o processo de ressurgimento de alguns
povos dessas regides no decorrer do capitulo quando apresentar os transitos interétnicos, as
trocas de saberes e conhecimentos entre as “liderangas peregrinas”(ARRUTI, 1999, p. 21).

No que se refere as visdes equivocadas por parte da populacdo ndo-indigena, a
etnomusicologia também colabora para a desconstrugcdo de esteredtipos criados sobre 0s
povos indigenas. Posso citar como exemplo, o livro de Alexandre Herbetta (2013) sobre os
Kalanké (povo do sertdo alagoano) que traz discussdes sobre os modos de ser Kalanko6 e os
apresenta como indigenas nordestinos, que apresentam todos os tracos culturais desta regido,
levando em consideracdo o dinamismo da cultura, que é prdprio das organizac¢des sociais e do
comportamento humano. Quando pessoas com visfes estereotipadas se deparam com um
indigena nordestino, de pele negra, cabelo cacheado, morando na cidade, inserido na
universidade, fazendo uso de tecnologias digitais, ha um choque que provoca frases
preconceituosas, por vezes, agressivas, como “isso ndo ¢ coisa de indio”* e “vocé ndo ¢ mais

indio”, desconsiderando todo o processo histérico de luta dos povos indigenas que envolve

tentativas de exterminio cultural e espiritual.

*2 Nascido em 1937, fundou a Associacdo Nacional de Acdo Indigenista (ANAI) e o Programa de
Pesquisas sobre Povos Indigenas do Nordeste Brasileiro (PINEB), foi diretor do Museu de
Arqueologia e Etnologia (MAE) (1985-1990) e, em 1974, publicou os livros Kwarip e Kamayura.

* Por ouvir constantemente essa frase, eu a tomei para nomear o grupo musical, “Coisa de Indio”.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=K7U-5KPfq2A.
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Essa re-significacdo de ser e estar no mundo é natural de qualquer sociedade, como
apresenta Roque de Barros Laraia (2001, p. 95): “o0 homem tem capacidade de questionar seus
préprios habitos e modifica-los.” Nota-se qudo forte foi, e ainda é, a visdo etnocéntrica e
equivocada que é perpetuada sobre os povos indigenas, uma visdo de tal forma enraizada na
sociedade que ndo concebe nem considera o dinamismo presente nas organizagdes sociais,
dinamismo este que acompanhou 0s europeus que aqui chegaram, pois esses ja ndo sdo 0s
mesmos, visto que, ja ndo usam as mesmas roupas, Nd0 moram nas mesmas casas, nao andam
nos mesmos transportes, diferente da visdo das sociedades acerca dos indigenas que espera
que estejamos na condi¢do de um “indio” como descrito pelos invasores. Laraia chama a
atencdo para essas dindmicas da cultura que acarretam a construgdo de identidades, grupos,

lugares, povos ou nagdes.

Entender esta dindmica é importante para atenuar o choque entre as geracoes
e evitar comportamentos preconceituosos. Da mesma forma que €
fundamental para a humanidade a compreensdo das diferencas entre povos
de culturas diferentes, é necessario saber entender as diferengas que ocorrem
dentro do mesmo sistema (2001, p.101).

Diferenciamo-nos em aspectos culturais, sociais, espirituais, ndo sendo possivel
afirmar que existe uma cultura e uma historia indigena, mas sim cultura(s) e historia(s)
indigenas. Cada povo tem suas particularidades e especificidades que mudam de nacdo para
nacdo, apresentando singularidades, ao longo do tempo, que devem ser respeitadas e
valorizadas. Nos ultimos anos, foi possivel notar o crescimento, em termos numéricos, da
populacdo indigena do Nordeste, resultado da emergéncia étnica ou etnogénese (OLIVEIRA,
1997; BARTOLOME, 2006). Na perspectiva da etnogénese, Jodo Pacheco de Oliveira afirma
que os povos indigenas do Nordeste sempre estiveram presentes em todos os estados desta
regido, no entanto, os proprios censos oficiais do pais ndo os consideravam como tais, nao
havendo a categoria “povos originarios”, 0 que gerava no senso comum a certeza de que nédo

havia “indios” nesta regido.

Algumas das provincias (Ceard, Piaui e Espirito Santo) que registraram
contingentes significativos de indios estavam justamente neste periodo
declarando extintos os aldeamentos e irdo até muito recentemente (década de
1980) considerar-se ‘estados sem indios’ (OLIVEIRA, 1997, p. 77).

O processo historico dos nossos povos desde a invasdo foi, e continua sendo, de

tentativa de apagamento e invisibilizacdo, ou seja, de ignorar a nossa existéncia e a propria
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miscigenacdo, que aconteceu de forma violenta, era, também, uma estratégia de conquista
territorial; se ndo ha “indio puro” ndo ha “donos” de terra. Relatos etnograficos de viajantes,
pesquisadores e folcloristas, como Estevdo Pinto (1895-1968), Mario de Andrade (1893-
1945), Carlos Estevéo de Oliveira (1880-1946) e Candido Mariano da Silva Rondon (1865-
1958), contribuiram significativamente para o processo de reconhecimento de povos
indigenas assim como os 6rgdos indigenistas e a propria organizagdo politica indigena, como
apresentei acima. O Nordeste, onde a presenca indigena foi invisibilizada por muitos anos, foi
a primeira regido do pais a ser invadida e a sofrer as destrui¢cbes dos colonizadores, mas, até
hoje, resiste fortemente aos padrdes homogeneizadores do pensamento capitalista colonial,
fortalecendo nossas especificidades no dia-a-dia.

Essa € a minha primeira tentativa de localizar e identificar possiveis relagdes
estabelecidas entre os povos indigenas dos estados da regido Nordeste e, de antemdo, adianto
que ndo foi facil ter acesso a essas informacGes apresentadas aqui, tendo em vista que 0s
povos se organizam entre si de formas distintas e, apesar de haver uma organizagdo mais
homogénea a nivel regional e nacional, esta se encontra em diferentes fases de articulacdo
politica.

O Nordeste conta com, aproximadamente, 25,5% da populacéo indigena do pais e € no
estado da Bahia que esta a sua maior concentracdo, cerca de 143 comunidades indigenas,
pertencentes a 23 povos: Tupinamba, Patax6, Pataxd Hahdhde, Kiriri, Tuxa, Tumbalal,
Atikum, Pakararé, Kaimbé, Pankard, Pakarart, Xukuru-Kariri, Kariri-Xoco-Fulni-6, Fulni-0,
Potiguara, Tapuia, Kambiwd, Kapinawda, Xacriaba, Payaya, Kantaruré, Trukd e Tuxi. Esses
povos somam pouco mais de 56.800 indigenas que estdo distribuidos em 33 municipios do
estado baiano (Quadro 5).

Quadro 5 — Povos Indigenas na Bahia

Kiriri Tuxi Tupinambéa Pataxé Pataxé Hahahde
Truka Kantaruré Potiguara Xukuru-Kariri | Tumbalala
Payaya Kapinawa Xacriaba Fulni-6 Pankaru
Kambiwa Tapuia Kariri-Xoc6 - Fulni-6 Tuxa Pakararu
Kaimbé Pakararé Atikum

Fonte: Elaboracéo propria
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Pernambuco é o segundo estado do Nordeste com maior populacdo indigena depois do
estado da Bahia, contando com a presenca de 12 etnias: Atikum, Truka, Kapinawa, Kambiwa,
Tuxa, Xukuru, Pipipa, Entre Serras Pankararu, Pankara, Fulni-0, Pankaiwka e Pankararu —

que se organizam politicamente em prol do bem viver comum. (Quadro 6).

Quadro 6— Povos Indigenas em Pernambuco

Atikum Pankararu Kapinawa Kambiwa
Pipipa Fulni-06 Truké Pankaiwka
Tuxa Xukuru Entre Serras Pankararu | Pankara

Fonte: Elaboracdo propria

Atualmente, em Alagoas, ha a presenca de 12 etnias, sendo elas Acond, Geripanco,
Kalanko, Karapotd, Kariri-Xoc6, Karuazl, Katoquim, Koiupanka, Tingui-Botd, Xucuru-
Kariri, Wassu Cocal, Dzubucug, com populacéo aproximada de 20 mil indigenas. (Quadro 7).

Quadro 7 — Povos Indigenas em Alagoas

Acond Geripanco Kalanko Dzubucua
|
Karapoto Wassu Cocal Xucuru-Kariri, Koiupanka
|
Kariri-Xocé Karuazu, Katoquim Tingui-Boto,

Fonte: Elaboracdo propria

O estado do Ceard conta com 14 povos, distribuidos entre 18 municipios: Anace,
Gavido, Jenipapo-Kanindé, Kalabaca, Kanindé, Kariri, Pitaguary, Potiguara, Tapeba,
Tabajara, Tapuia-Kariri, Tremembé, Tubiba-Tapuia e Tupinamba. (Quadro 8).

Quadro 8 — Povos Indigenas no Ceara

Anacé Kariri, Tapeba
Gavido Pitaguary Tabajara
Jenipapo-Kanindé Tapuia-Kariri Tubiba-Tapuia
Kalabaca Tremembé Tupinamba.
Potiguara Kanindé

Fonte: Elaboracéo propria
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Segundo o Censo 2010, do IBGE, no estado do Maranhdo, ha cerca de 38.837
indigenas divididos entre os 12 povos existentes na regido. Ainda segundo o Censo, 76,3%
desta populacédo estdo em terras indigenas e o restante fora de seus territorios, vivendo em

cidades ou areas nao demarcadas. (Quadro 9).

Quadro 9 — Povos Indigenas no Maranhéo

Canela Apanyekra Guajajara Krikati
Canela Ramkokamekré Gavido Pykopjé Krikati
Gamela Guaja Krenyé
Gavido Kykatejé Ka'apor Tembé

Fonte: Elaboracdo propria

Na Paraiba, encontram-se 0s povos Potiguara e Tabajara. Estima-se a populacdo
indigena em, aproximadamente, 16.000 pessoas, representando 0.43% do total da populacédo
do Estado. O povo Potiguara esta distribuido em 32 aldeias localizadas nos municipios de
Baia da Trai¢do, Marcacéo e Rio Tinto. (Quadro 10).

Quadro 10 — Povos Indigenas na Paraiba

Potiguara Tabajara

Fonte: Elaboracdo propria

No Piaui, temos a presenca dos povos Tabajara e Cariri. Segundo o ultimo censo
demogréfico do IBGE, realizado em 2010, existem cerca de 3 mil indigenas nesse estado.
(Quadro 11).

Quadro 11 — Povos Indigenas no Piaui

Tabajaras Cariri

Fonte: Elaboracéo propria

No Rio Grande do Norte, ha presenca, também, do povo Potiguara, com populacédo de
445 indigenas, e Tapuia, com 193, somando-se uma populacdo aproximada de 638 indigenas.
(Quadro 12).

Quadro 12 — Povos Indigenas no Rio Grande do Norte

Potiguara Tapuia

Fonte: Elaboracéo propria
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Em Sergipe, encontrei apenas dados que se referem ao povo Xocd, com populacéo de
340 indigenas divulgados nas bases da Funai (2010), IBGE (2010) e Siasi/Sesai (2014).
(Quadro 13).

Quadro 13 — Povos Indigenas em Sergipe

Xoco

Fonte: Elaboracdo prépria

Como sinalizei anteriormente, 0s povos indigenas do Nordeste sofrem discriminacéo e
preconceito por ndo apresentarem caracteristicas do “indio” genérico. No entanto, 0 que se
evidencia nessas culturas sdo outros elementos que nao a aparéncia fisica e o estilo de vida do
“indio puro”. Hoje, a identidade étnica se d4, primeiramente, pela autodeclaracdo enquanto
pertencente a uma nacdo indigena e pelo reconhecimento desta sob o individuo que se
autodeclara como parte desse povo. Para Max Weber, a identidade étnica € algo que “consiste
no sentimento de pertencimento a um determinado grupo social, apoiando-se em uma crenga
de origem comum e na construcdo de um repertorio de elementos diacriticos” (1991 apud
ATHIAS, 2007, p. 40). Pode, também, ser algo mais simbolico, no que se refere as
concepcdes de vida e mundo que estdo relacionadas a espiritualidade, rituais, cosmologia,
dentre outros elementos que caracterizam a identidade étnica dos povos indigenas.

Falar dos povos indigenas do Nordeste € um trabalho complexo e requer
disponibilidade de tempo para problematizar questdes relevantes no centro de discussdo.
Visto que o foco desta pesquisa trata do ritual da corrida do imbu, deixarei essas questdes
mais amplas para desdobramentos futuros. Apresentarei, a seguir, de forma geral, alguns
elementos diacriticos e caracteristicos dessa regido que considero importantes para uma

melhor compreenséo da cultura Pankararu.

4.3 PRIMEIROS REGISTROS ETNOGRAFICOS PANKARARU

Estevéo Pinto (1938) apresenta alguns aspectos da cultura Pankararu em seu trabalho,
evidenciando alguns rituais e préaticas cotidianas do povo. No que se refere a producdo de
artes e utensilios domésticos, chamou-me a atencdo uma linda peca, em particular, feita da
palha do licurizeiro que passa por um processo peculiar muito parecido com os imbes dos

Kiriri. Até hoje, ndo tinha noticias de uma cestaria tdo sofisticada que fosse confeccionada por
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nos tempos atrés. Apresento algumas imagens registradas por Estevao Pinto para iniciar esse

topico com algumas observagdes sobre os primeiros registros etnograficos em Pankararu.

Imagens10 a 13 — Produgdo de artes e utensilios domésticos e rituais e praticas cotidianas da cultura
Pankararu

Fonte: Estevao Pinto

Mario de Andrade, que dirigiu o Departamento de Cultura da Cidade de Séo Paulo, de
1935 a 1938, ja no final de suas atribui¢Ges neste cargo, realizou uma das mais importantes da
sua administracdo. Com o intuito de descobrir tudo o que fosse possivel sobre a cultura
popular das regides Norte e Nordeste e, muito especialmente, sobre a sua musica folclérica,
enviou uma equipe com quatro pesquisadores munidos do que havia de mais moderno em
tecnologia de registro sonoro e visual. Na época, Lévi-Strauss e Dina Dreyfus vieram ao
Brasil junto a Missdo Francesa na Universidade de S&o Paulo, tendo como objetivo primeiro a

realizacdo de pesquisa de campo entre povos amerindios. Dina foi fundamental para as
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pesquisas folcloricas no Brasil: ela orientou a equipe da expedicdo de Mario de Andrade
formada por Luis Saia, Martin Braunwieser, Benedito Pacheco e Antbnio Ladeira. Essa
expedicdo de nome “Missdo de Pesquisas Folcloricas” resultou em um material muito
importante para a cultura brasileira de forma geral.

Uma parte do material coletado pela Missdo, “A Cole¢do Discoteca: Missdo de
Pesquisas Folcloricas” (Imagem 14) foi lancada, em 1997, como parte do Endangered Music
Project, uma série organizada pelo baterista do Grateful Dead, Mickey Hart, da Biblioteca do
Congresso (agora parte da Colecdo Mickey Hart disponibilizada pelo Smithsonian Folkways).
As faixas incluem notas encadernadas escritas pelo etnomusicélogo Morton Marks. “The
library of congress, endangered music project” (A biblioteca do congresso™ projeto de
musica em perigo). O acervo recolhido, um dos acervos etno-histéricos mais importantes do

Brasil, inclui 33 horas de gravacdo sonora, fotografias, filmes, objetos e anotacdes.

Imagem 14 — Capa do disco “The Discoteca Collection: Missado
de Pesquisas Folcloricas”

The Library of Congress
Endangered Music Project o

Fonte: https:/media.smithsonianfolkways.org/liner_notes/hart/HRT15018.pdf

* Criada em 1976, é a biblioteca de pesquisa que serve oficialmente ao Congresso dos Estados
Unidos, a biblioteca nacional de facto dos Estados Unidos. Instituicdo cultural federal mais antiga
dos Estados Unidos, esta alojada em trés edificios no Capitol Hill, em Washington, DC; Também
mantém o Centro Nacional de Conservacdo Audiovisual em Culpeper, Virginia. (Missdo de
Pesquisa Folclorica, 1938, p. 19).
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Um dos registros feitos foi a captura de imagens, videos e &udios do ritual da corrida
do imbu, em Pankararu, no dia 13 de margo de 1938. O grupo chegou ao Recife no dia 13 de
fevereiro de 1938, permanecendo em Pernambuco até 23 de marco. Além de Recife, foram
feitas gravacdes nas cidades de Tacaratu e Arcoverde que, na época, se chamavam Rio

Branco. Segue um trecho do texto, extraido das notas:

A Ultima parada da Missdo pelo caminho continuo das religides afro-
indigenas nos leva de volta a um povoado chamado Brejo dos Padres no
interior de Pernambuco. L4, a Missdao encontrou um pequeno grupo de indios
Pancaru. O praia deles era um ritual de sociedade secreta realizado na
colheita do primeiro imbu maduro que apresentava dangarinos mascarados.
O que faz essa musica tdo Unica, € o fato de que ela foi gravada num estado
no litoral nordestino, e ndo no interior da Amazénia, que hoje é o Gltimo
reflgio da cultura indio-brasileira pura. Apesar das fantasias incorporarem
alguns simbolos cristdos, onde cancGes incluem palavras portuguesas e
cantores tem nomes portugueses, 0 gque se escuta no praia € uma muisica
guase puramente india, que reflete os primeiros encontros entre europeus e
indios brasileiros no século 16 (trilhas 10-11).

Esse texto extraido do The library of congress, endangered music project(Quadro 14)
falando sobre nds, Pankararu, na época, conhecidos como Pancaru, provoca algumas reflexdes
sobre qudo devastadores foram os ataques aos povos indigenas do Nordeste, a ponto de ser tdo
improvavel e estranho para os viajantes encontrar manifestagdes indigenas nessa regiao.
Talvez eles tivessem a nogao de “caboclos”, pois escreveram que “o ultimo refugio da cultura
indio-brasileira pura” esta no interior da Amazonia. Mais ainda, quando chamam a musica de
Unica por sua origem geografica, destacam, mais uma vez, a questao da pureza que, por muito
tempo, desconsiderou a existéncia de nacGes indigenas por apresentarem misturas de seus
elementos culturais originarios com outras culturas, a exemplo da africana e da europeia®.

O que me chama a atencdo neste video assim como nos escritos sobre essa visita do
grupo da missdo sdo as dancas, pois, embora o narrador se refira ao ritual da corrida do imbu,
alguns elementos que nos sdo apresentados ndo correspondem ao ritual de hoje (Imagem 15).
Por exemplo: nas corridas, atualmente, as mulheres ndo dancam na frente do praia; isto
acontece apenas no ritual do menino do rancho; e os objetos e adornos (as tiaras das mulheres,
as flechas que o cabeceiro e o traseiro carregam) também sdo elementos usados, atualmente,

apenas no menino do rancho e ndo nas corridas. N&do quero, com isto, dizer que esse registro

* Nos videos do Projeto disponiveis no youtube, os toante Pankararu aparecem nas faixas 10 e 11.
Estdo intituladas como praia no encarte da faixa 10 (20:41) Chamada do Aricuri Maria Vieira do
Nascimento e na faixa 11 (25:48) Pancarus - Maria Vieira do Nascimento. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=JXnB870i078&t=1241s. Acesso em: 11 mar. 2020.
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ndo corresponda ao ritual da corrida do imbu, pois, considerando todos os aspectos do

dinamismo da cultura, pode ter havido um tempo em que foi assim.

Quadro 14 — A Colecéo Discoteca: Missdo de Pesquisas Folcloricas (Informagdes do Album)

NUMERO DE CATALOGO HRT15018

ANO DE LANCAMENTO 1997

ROTULO / COLECAO Colecéo de Mickey Hart

GENERO Mundo

PAIS Brasil

CREDITOS Mickey Hart - Produtor, Editor Alan Jabbour - Produtor Morton
Marks - Editor Fredric Lieberman - Editor Michael Donaldson -

Engenheiro Tom Flye - Engenheiro Paul Stubblebine - Engenheiro
Barbara Longo - Designer Cambridge Recursos de Traducdo -
Tradutor.

Fonte: Elaboracéo propria

Imagem 15 — Ritual Pankararu — 1938



https://folkways.si.edu/search?query=Mickey+Hart
https://folkways.si.edu/search?query=Alan+Jabbour
https://folkways.si.edu/search?query=Morton+Marks
https://folkways.si.edu/search?query=Morton+Marks
https://folkways.si.edu/search?query=Fredric+Lieberman
https://folkways.si.edu/search?query=Michael+Donaldson
https://folkways.si.edu/search?query=Tom+Flye
https://folkways.si.edu/search?query=Paul+Stubblebine
https://folkways.si.edu/search?query=Barbara+Longo
https://folkways.si.edu/search?query=Cambridge+Translation+Resources
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Imagem16 — Mapa do percurso da Missao

Caminho da missao no Nordeste e Norte do pais
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Fonte: Folha de S&o Paulo, 30 jul. 2020

“Arresponde a roda outra vez” foi uma pesquisa idealizada por Carlos Sandroni e
realizada, em 2004, com o objetivo de fazer um retrato parcial e subjetivo da musica
tradicional de Pernambuco e da Paraiba, tal como fez a equipe de Mario de Andrade, na
década de 1930, que revisitou alguns lugares por onde a “Missdo” passou, em 1938,
registrando imagens de audio e video. Os dois “retratos” mostram as transformacdes culturais
acontecidas no Nordeste nas Gltimas décadas. Dentre os registros*® feitos por Sandroni, estdo
toré e toante Pankararu, assim como bandas de pifano e o reisado.

Ja com relacdo as fotos de Carlos Estevao de Oliveira(lmagem 17), os chapéus de
palha, arcos e flechas usados pelos homens séo recentes na memoria de muitos mais velhos do
nosso povo. Sobre a forma de dangar, 0 que me ocorreu nas varias vezes em que assisti a esse
e outros videos antigos foi que talvez os recursos da época captassem as imagens dessa forma.
A movimentacgdo registrada sofria as mais diversas influéncias, desde o angulo em que era
gravada, o dia, a hora, a situacdo do clima, as condi¢cdes das maquinas, o estado de quem

registra etc., interferindo, assim, no resultado final do material.

*® Gravacdes da pesquisa de Sandroni. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=91SZp_2ZRCU&list=PLalwU7JZ2BkpvOfI8XkHOqLSXISVK
GOPSv.


https://www.youtube.com/watch?v=9ISZp_2ZRCU&list=PLaIwU7JZ2BkpvOfJ8XkH0qLSxISVKGOPSv
https://www.youtube.com/watch?v=9ISZp_2ZRCU&list=PLaIwU7JZ2BkpvOfJ8XkH0qLSxISVKGOPSv
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Imagem 17 — Homens com arcos ¢ flechas no flechamento do imbu

Fonte: Colegdo etnogréafica Carlos Estevao de Oliveira

As intengGes do autor se concentravam em chamar a atencédo, sobretudo, do SPI, para
nos, Pankararu. Para tanto, Carlos Estevdo de Oliveira apresenta elementos culturais
“originarios” que teriam “resistido” ao processo da colonizacdo e da catequizagdo. Embora
seu texto enfatize uma busca pelo que restou de uma “cultura pura” (entendendo também o
contexto da época) é um dos primeiros trabalhos etnograficos sobre o povo Pankararu. Esses
estudos foram essenciais no processo de homologagdo do nosso territorio e tem grande
importancia ndo s6 para n6s, mas para 0s outros povos desta regido.

Carlos Estevao de Oliveira é uma figura essencial, no que diz respeito as visitas de
etndlogos a procura de uma indianidade. Em 1937, quando ainda era diretor do Museu
Paraense Emilio Goeldi, registrou em fotografias 0 momento das corridas. As fotografias
originais estdo no Museu do Estado de Pernambuco intitulada como “Colegdo Etnografica

Carlos Estevio™’

e as copias com Vasco Sarapd. Na colecdo, ha um acervo de mais de 3.000
objetos adquiridos entre os anos de 1908 e 1946. A Colecéo veio de Belém para 0 Museu do

Estado de Pernambuco, em 1947. Por conta de suas observacdes e estudos quando estava na

*" Ver Colecdo Carlos Estevdo de Oliveira, Museu do Estado de Pernambuco. Disponivel em:
http://wwwa3.ufpe.br/carlosestevao/museu-virtual.php. Acesso em: 11 mar. 2020.
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aldeia Brejo dos Padres, Carlos Estevdo possibilitou que nos, Pankararu, fossemos
reconhecidos oficialmente. As principais observacbes etnogréficas se encontram nos
trabalhos: “Ossuario da Gruta do Padre”(1943), “Carnijos de Aguas Belas” e “Remanescentes
Indigenas do Nordeste”.

A aproximacdo de Carlos Estevdo com nos, Pankararu, aconteceu logo apds o seu
contato com os Fulni-6 de Aguas Belas (PE), intermediado pelo Pe. Damaso. Os Fulni-6
chamaram a atencdo de Carlos Estevdo e, como sempre tivemos relacdo de intercambio com
os parentes Fulni-0, foi justamente nesse periodo que nossas liderancas ficaram sabendo
através deles que orgdos oficiais poderiam nos dar uma possivel protecdo, 0 que acabou por
intensificar nossas visitas ao seu territorio. E nesse periodo que o Pe. DAmaso entra como um
interlocutor e possibilita a vinda de Carlos Estevado a Pankararu, na aldeia “Brejo dos Padres”

em 1935 (ARRUTI, 1999).

Efetivamente, a 22 do referido més, tendo como companheiro o Dr. Max
Liebig e em automoével Companhia Industrial e Agricola do Baixo S&o
Francisco, posto & minha disposi¢do por nimia gentileza dos seus ilustres
Diretores, segui para Itaparica, onde cheguei no dia 23. Como somente a 25
pudesse partir para o ‘Brejo-dos-Padre’, no dia 24, tive a satisfagdo de
acompanhar o Dr. Liebig a Cachoeira de Itaparica. Esse fato proporcionou-
me primeiro: a agradabilissima surpresa de ver o adiantamento das obras que
ali estdo sendo executadas pela referida Companhia e que representam um
empreendimento de valor real para Pernambuco; segundo: a surpresa, nao
menos agradavel, de descobrir, em um Serrote que ficava perto da aludida
Cachoeira, um ossuario indigena de real valor cientifico. Essa descoberta foi
toda filha do acaso (OLIVEIRA, 1943, p. 156).

Segundo minha bisavé Rosa Binga (2019), as dificuldades enfrentadas eram muitas,
pois, antigamente, s6 se alimentavam do que a terra dava. Por vezes, ndo tinham condicGes de
plantar e quando plantavam tinham que ficar de vigia, dia e noite, para que as criagfes (em
sua grande maioria, pertencente aos posseiros) ndo comessem a plantacdo. Ela descreve que,
por muito tempo, o que aliviava a fome era 0 mucuna que quebravam nas pedras, assavam e
comiam. Essa situacdo comegou a mudar com a implantagdo do Posto Indigena em Pankararu.
Uma das acOes realizadas, na época, foi fornecer arames e grampos para que cercassem suas

rogas.

No mesmo ano daquela palestra, em 1937, o Ministério da Guerra, a que 0
SPI estava subordinado, envia ao local um funcionario para uma primeira
avaliagdo. Os trabalhos ndo teriam continuidade até que, trés anos mais
tarde, depois da transferéncia do SPI para 0 MAIC, o 6rgdo instalasse um
Posto Indigena no Brejo dos Padres. Assim que soube da decisdo, lembram
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os Pankararu, ‘o prof. Carlos’ voltou a aldeia para dar pessoalmente a
noticia, fazendo festa, abragando a todos em grande alegria e comunicando
gue seus problemas estavam resolvidos (ARRUT], 1999, p. 7).

Apresento, nas Imagens 18 a 20, alguns registros realizados por Carlos Estevdo de
Oliveira, no periodo em que chegou ao territorio Pankararu, durante a realizacdo do ritual da
corrida do imbu. Em “O Ossuario...”, ele descreve: “Cheguei a aldeia do ‘Brejo-dos-Padres’
justamente na época das festas do ‘Umbu’. Essas festas sdo tradicionais naquela aldeia, e,

certamente, nasceram do valor que tem aquele fruto na economia do povo” (1943, p. 160).

Fonte: Cole¢do etnogréfica Carlos Estevao de Oliveira

Imagem 19 — Mulheres do cesto em 1927

NERa

Fonte: Cole¢do etnogréfica Carlos Estevao de Oliveira
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Imagem 20 — Trajeto para a queimagio

BoLETIM DO MUSEU NACIONAL Carlos Estevio —
VOL. XIV ~XVH Ossudrio da "Gruta-do-Padre™

Fonte: Colecdo etnogréfica Carlos Estevdo de Oliveira
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5 SONORIDADES INDIGENAS: TOANTE, LINHA, CANTO E TORE

Para a elaboracdo deste topico, parto de um periodo muito significativo de minha
trajetéria durante a graduacdo no qual me foram apresentados muitos fazeres, saberes e
conhecimentos diversos (situagBes, fatos culturais, cosmoldgicos/espirituais e sociais dos
povos indigenas) que me provocaram inquietacfes. Vivi grandes experiéncias, no periodo em
qgue morei na residéncia indigena da UEFS, dentre as quais o contato direto com outras
sonoridades indigenas que me despertaram curiosidades e questionamentos. Uma das
primeiras inquietagdes foi perceber a presenca de uma mesma “musica” em varios povos. A
segunda observacdo que fiz foi que, dos dez povos representados naquele espaco, nenhum
chamava suas sonoridades de musica, denominando-as canto, linha, toante ou toré. Alexandre
Herbetta, ao trazer perspectivas dos parentes Kalanké sobre o assunto, diz que “musica para
eles serve para designar o que é produzido pelo ndo-indio” (2010, p. 7).

As sonoridades indigenas carregam uma forga ancestral milenar que chamou a atencéo
dos primeiros escritores viajantes no inicio da invasdo e colonizacdo de nossos territorios,
como bem destaca Helza Caméu (1977). Os registros de Pero Vaz de Caminha, Hans Staden,
Jean de Léry destacavam essa musicalidade em seus relatos. A “musica” indigena, melhor
dizendo, as sonoridades indigenas, de forma geral, sdo bastante complexas, as percepcfes de
cada nagdo sobre o que é ou ndo-musica sdo bastante variadas, até mesmo, a prépria palavra
“musica” nos permite transitar por varios caminhos. As sonoridades indigenas estdo sempre
em movimento e cada uma tem seu proprio codigo, um elemento identitario peculiar a quem a
produz dentro de suas cosmopercepcoes.

A pesquisa de Helza Caméu, realizada entre os anos de 1930, retomada nos anos de
1962 a 1964 e publicada em 1977, j& apresentava uma visao critica sobre 0s processos de
retratacdo da mdsica/cultura indigena nos registros histéricos nacionais. Caméu também usa
fontes historicas, como os registros de Pero Vaz de Caminha, Hans Staden e Jean de Léry,
para falar da musica indigena, destacando a referéncia a musicalidade dos povos indigenas
nos relatos desses escritores viajantes tal como os primeiros 50 anos da “descoberta” de Hans
Staden, que foi um dos primeiros viajantes a abordar estudos das caracteristicas e praticas da

musica entre as populacgdes indigenas do Rio de Janeiro e da Bahia.

Incontestavelmente cabe-lhe maior autoridade entre 0s cronistas que o
precederam e muitos dos que o sucederam, visto seu conhecimento dos fatos
derivar da posicdo de observador participante, dada a situacdo que enfrentou
como prisioneiro dos Tupinamba. [...] Prisioneiro e condenado & morte,
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sofreu todas as fases do suplicio, procurando, num esfor¢o extraordinario,
transformar a angUstia em curiosidade, furtando se assim ao desespero quase
inevitavel (CAMEU, 1977, p. 23).

Hans Staden apresenta situacdes vividas com os Tupinamba, descrevendo detalhes de
como essas ceriménias funcionavam. Fica perceptivel, ao analisar suas descrigcdes, que a

“musica” ocupa um lugar importante na cultura ritualistica e social daquele povo.

Em seus diérios Ié-se: ‘Quando cheguei perto da suca cabana (do chefe) ouvi
grande barulho de cantos’.

‘Cantavam e dangavam em unissono os cantos que costumam...’

‘Depois comegaram as mulheres a cantar e conforme um som dado tinha eu
de bater no chdo com o pé em que estavam amarrados os chocalhos para
chocalhar em acompanhamento do canto’.

‘... algumas (mulheres) andaram para diante, outras para tras, dancando e
entoando a cangdo que costumam cantar ao prisioneiro’. ‘Pela manha, bem
antes do alvorecer, vdo eles dancar e cantar em redor do tacape com que
devem matar...” (STADEN, 1900 [1557] apud CAMEU, 1977, p. 23-24).

Dou inicio a minhas consideracdes trazendo esses relatos de Staden a partir dos
estudos de Caméu (1977) no sentido de evidenciar a presenca da musica e da danca dos
Tupinambda, chamando a atengdio para a sua “fun¢do” no espago ritualistico descrito. E
importante frisar que a “musica” indigena, juntamente com outros elementos, ¢ responsavel
por mediar o plano humano e o espiritual: ela é sagrada e permeada por restricdes e mistérios.
Existem “musicas” de carater festivo, que podem ser compartilhadas com o publico nao-
indigena, mas ha também “musicas” especificas para cada ritual e momento do povo, restritas
a poucos. Posso citar como exemplo as pessoas escolhidas para cantar e/ou tocar um
determinado toante no ritual da corrida do imbu. E por meio das nossas sonoridades que
entramos em contato com a “for¢a encantada”. 1sso ocorre em outros povos, ndo s6 os da
regido Nordeste. Os Tikm( (n-Maxakali-MG, como nos mostra Rosangela Tugny e outros
(2016, p. 153), “ouvir os cantos é a condigdo para que os espiritos continuem a visitar os
tikm{'0in em suas aldeias, ¢ a condi¢@o para que haja relagao”.

Embora os povos indigenas do Nordeste tenham “perdido” suas linguas origindrias
durante o processo de colonizacao e invasdo de seus territorios, ha um outro sistema oral de
comunicagdo muito particular de nossos povos, evidenciado fortemente em nossos cantos,
toantes e torés que chamamos de “linguagem”. E preciso lembrar que cada povo realiza suas
praticas musicais de forma diferente, embora a estrutura de como acontecem seja parecida.
Mas, é preciso levar em consideracdo 0s contextos em que Sdo executadas essas musicas,

pensar no territorio de cada povo, no ambiente especifico para a realizacdo das cerimonias,



147

dentre outros fatores. Algumas das nossas “musicas” também sdo executadas em outros
espacos nao ritualisticos, como nas cidades, em momentos de reivindicacdo coletiva ou em
apresentacdes de diversas formas, como veremos no tore.

John Blacking (1976), em seu texto “Qudo Musical ¢ o Homem”, busca apresentar a
masica produzida pelo povo Venda a partir das suas proprias percepgdes, 0 que nos estimula a
pensar que cada cultura deve ser observada por meio de seus proprios valores, codigos, oticas
e perspectivas. Essa compreensdo do outro por meio de seus saberes e conhecimentos também
é evidenciada por José Jorge de Carvalho (1999), no artigo “Transformagdes da sensibilidade
musical contemporanea” em que apresenta dois rituais da cultura afro-brasileira para explicar
como os padrdes sonoros de captacdo de eventos musicais Seguem um pensamento
homogéneo, ou seja, que ha uma forma de captacdo, mixagem, tratamento do som que
uniformiza aqueles momentos sonoros deixando de lado suas particularidades. Diante destes
dois exemplos, mais uma vez, destaco como a etnomusicologia lida com algumas
compreensdes das culturas musicais, ndo havendo nenhuma musica superior ou inferior a
outra, mas sim, musicas diferentes, com finalidades, elementos especificos e caracteristicos de

cada contexto.

Aqui musica ndo é entendida apenas a partir de seus elementos estéticos
mas, em primeiro lugar, como uma forma de comunicagdo que possuli,
semelhante a qualquer tipo de linguagem, seus proprios cédigos. Mdsica é
manifestacdo de crencas, de identidades, é universal quanto a sua existéncia
e importancia em qualquer que seja a sociedade. Ao mesmo tempo € singular
e de dificil tradugdo, quando apresentada fora de seu contexto ou de seu
meio cultural (PINTO, 2001, p. 223).

Como ja sinalizei, os povos indigenas aqui apresentados ndo se referem as suas
sonoridades utilizando a nomenclatura “musica” e, embora cada povo tenha um termo
especifico dentre os citados anteriormente, cantos, toantes, linhas e/ou toré, apenas este
ultimo se encontra presente em todas as culturas ancestrais desses povos, diferenciando-se em

aspectos sonoros, estruturais, simbolico, estético e performatico.

5.1 TORE: ELEMENTO POLITICO E DIACRITICO DOS POVOS ORIGINARIOS DO
NORDESTE

O termo toreé surge entre os povos do Nordeste, na década de 1930, a partir dos estudos
de Carlos Estevao de Oliveira cujas pesquisas com o povo Fulni-0, no estado de Pernambuco,

serviram como pardmetro de comprovacao étnica para outros povos do Nordeste. O povo
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Fulni-6 foi o primeiro a ser reconhecido nesta regido. Quando Raimundo Carneiro
(funcionario do SPI) teve acesso a este estudo sobre a cultura Fulni-6 delimitou toda a

complexidade das culturas indigenas a um Unico elemento cultural, o tore.

O inspetor regional do SPI, Raimundo Dantas Carneiro, frente ao avanco
indigena e acompanhando a sugestdo presente nos textos de Carlos Estevao
de Oliveira, institui a performance do Toré como critério basico do
reconhecimento da remanescéncia indigena, tornado entdo, expressao
obrigatéria da indianidade no Nordeste (ARRUTI, 1999, p.19).

De certo modo, essa delimitacdo da complexidade da cultura indigena impulsionou
uma movimentagdo politica de intercambios interétnicos mais intensiva, no sentido da busca
por reconhecimento e por direitos sobre os seus territérios. Ja havia uma relacdo de
aproximacdo entre 0s povos, por questdes geograficas ou pelo processo de catequizacdo e
aldeamento que existiu nesta regido. As liderancas, sabendo desse critério identitario imposto
pelo antigo SP1 em troca de uma assisténcia governamental, passam a fortalecer seus rituais,
realizando-os com mais frequéncia e compartilhando essas informacdes com parentes de
outros povos.

Para o SPI, nés ndo éramos reconhecidos como povos originarios, apenas como
remanescentes. Nessa perspectiva, para 0s povos dessa regido, o toré surge como uma
“expressdo obrigatoria da ‘indianidade’” (ARRUTI, 1999, p. 19). Nem todos 0s povos
praticavam o toré ou, pelo menos, ndo era assim que o chamavam, no entanto, todos 0s povos
indigenas dessa regido tinham suas praticas espirituais ancestrais e cada povo as entendia a
partir de suas linguagens internas. O que ocorreu, nesse processo de reafirmacdo étnica, foi a
realizacdo dessas manifestacOes, de dancas e musicas ritualisticas, para os funcionarios do

6rgdo designando-as como toré, para assim serem reconhecidos como “indios”.

Encarado como uma espécie de rito sumario na legitimacdo da presenca do
SPI, o Toré é incorporando por Raimundo Dantas Carneiro ao rito mais largo
que vem marcar a criacdo de espacos tutelares que abria a atuacdo do 6rgdo:
dancar o Toré, hastear a bandeira e cantar o hino nacional. Para aquele
inspetor, o Toré era ‘... a conscientizagdo de que eles eram indios [...], eles
tinham que saber aqueles passos da danga do indio’, tomando para isso,
como parametro de avaliacdo das performances, o Toré dos Fulni-6,
considerado ‘o primitivo [...], o verdadeiro Toré’ — depoimento de R. D.
Carneiro, cit. in: GRUNEWALD,1993 (ARRUTI, 1999, p. 19).

Por esse motivo, em algumas etnias, o toré ¢ uma dan¢a dentro do ritual, como

acontece em Pankararu; ja em outras, como nos Tuxa, 0 nome toré pode ser o proprio ritual.
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Assim, o toré pode ser um dos rituais dentro das etnias abertos ou fechados aos ndo-indigenas.
Essas dancas estdo ligadas a nossa espiritualidade que, por sua vez, esta relacionada ao culto
aos encantados responsaveis por fortalecer a cultura e a espiritualidade do povo.

No caso dos Pankararé, suas liderancas recorreram a Pankararu para “fortalecer o
ritual”, “levantar” novos praid e passar a realizar o toré com mais frequencia (ARRUTI,
1999, p. 22). Os mais velhos de Pankararu contam muitas historias desse tempo. Dizem que
eram seus pais e avos que faziam essas visitas, ndo so aos Pankararé, mas entre outros povos,
como Kambiwa, Karuazu e Geripancd. Minha bisavé Rosa Binga conta que, acompanhada do
meu bisavd, do pajé Jodo Tomés e de outras liderancas, foi, diversas vezes, ao territdrio
Kambiwéa e Kapinawd, onde passavam tempos dancando o toré junto aos praid. Esses
intercAmbios aconteceram entre varios povos e, a medida que cada povo fortalecia as suas
praticas, ia compartilnando com outros. O povo Tux4, a pedido dos parentes da Serra do Uma4,
passou um tempo com os Atikum praticando o toré e, posteriormente, os Atikum
compartilharam esses saberes e conhecimentos praticos com os Truka, em Pernambuco
(ARRUTI, 1999). Também acontecia de alguns povos visitarem seus parentes apenas com 0
intuito de vivenciar suas festas tradicionais, ndo havendo interesse de ensinar e/ou aprender,

embora estivessem fazendo isto, inconscientemente, como é o caso dos Tuxa e Pankararu.

O que simplesmente me informaram foi que, depois daqueles indios, chegou
ao ‘Brejo’ gente da ‘Serra Negra’, ‘Rodelas’, ‘Serra-do-Uruba’, ‘Aguas-
Belas’, ‘Colégio’ e ‘Brejo-do-Burgo’. Todavia, repito, penso que a reunido
de povos pertencentes a grupos tao diversos naquele vale, resultou da Missao
que nele existiu em épocas remotas (OLIVEIRA, 1942, p. 159).

Compreendo a danca como uma manifestacdo cultural, ancestral e sagrada que, tal
como todos os demais conhecimentos, saberes e fazeres ancestrais dos povos indigenas, é
transmitida por meio da oralidade, tendo a figura dos nossos mais velhos como pessoas
centrais neste processo. As performances do toré estdo intimamente ligadas aos processos de
reafirmacdo da identidade étnica dos povos indigenas do Nordeste. Nessa perspectiva,
entendo a danga e as “musicas” do toré como um marcador identitario étnico caracteristico,
diacritico e politico dos povos desta regido. Ainda hoje, em nossas reivindicacbes e

movimentos politicos, realizamos o toré para sinalizar nossa identidade étnica.

Apos a palestra de Carlos Estevao, como ja foi dito, s6 obtinham protec¢éo do
SPI os indios Fulni-6, localizados em Pernambuco. No final da década de 40
ja eram reconhecidos e tinham postos do SPI funcionando os Potiguara no
litoral Norte da Paraiba, os Pankararu/PE e os Patax6-Ha-Ha-Hae, na
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Fazenda Paraguassu em Ilhéus/BA. Também nesse periodo iniciam seus
processos de reivindicacdo os Tuxa, em Rodelas/BA, os Truka, na llha de
Assungdo/BA, Atikum, na Serra do Uma/PE, Kiriri, em Mirandela/BA e
Kariri-Xok6, na Ilha de S& Pedro em Porto Real do Colégio/AL
(BARRETTO, 2010, p. 39).

As letras dos torés trazem historias, retratam a forca encantada, afirmam e reafirmam
as identidades do ser indigena. Apresentarei, aqui, letras de alguns cantos, toantes e torés de
povos do estado da Bahia e Pernambuco em uma tentativa de aproximar o leitor das
percepgOes sobre a nossa “musica”, que existe € se apresenta enquanto elemento imaterial
sagrado de nossos povos. Fica evidente que é apenas um angulo das varias percepgdes que
temos sobre nossas “musicas”. Poderia abordar outros fatores, como o elemento sonoro ou
questBes mais cosmoldgicas, por exemplo, mas neste momento irei me ater a uma breve

analise da estrutura e contetdo textual.
5.1.1 Tuxa

“Eu sou Tuxd, sou Tuxa, eu sou Tuxa com orgulho, eu sou Tuxa guerreiro, estou aqui
pra lutar [...] Eu vou lutar pelo meu povo com a forca do Deus do ar [...] H6 hein
heia ho, ho heia heia heia.”

Tomo como exemplo este canto do povo Tuxa para refletir sobre o significado de ser
indigena no Brasil. Desde a invasdo, vivemos em ‘“guerras”, como sabiamente afirma Ailton
Krenak, no primeiro episédio “Guerras da Conquista™® do documentario “Guerras do Brasil”.
Lutamos, diariamente, para viver enquanto povos originarios, a partir de nossas proprias
concepgdes de mundo. Assim, por vezes, iremos perceber nas letras dos torés, ndo s6 do povo
Tux@, mas de outros povos, a presenca das palavras guerreiro, lutar, guerrear, entretanto, fica
evidente no texto dessas “musicas” que essas acdes sO ocorrem com o consentimento dos
nossos encantados: “... com a for¢a do Deus do ar” que aqui, representa um encantado. A
consulta aos encantados é uma pratica natural para nossos povos; antes de fazermos qualquer
coisa, pedimos orientacOes a eles. Um exemplo marcante desse tipo de consulta é a historia

contada pelos Tupinamba* da Serra do Padeiro-BA que descrevem o papel dos encantados

* Disponivel na Netflix com direcdo de Luiz Bolognesi, o primeiro episodio da série Guerras no
Brasil traz narrativas de liderancas indigenas e estudiosos sobre os processos de colonizagdo, nos
primeiros anos de invasdo do nosso territério.

* Tupinamba — O Retorno da Terra: Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=pdInmF-
y8QCc&t=29s.
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no processo de retomada do seu territorio, explicitando que foram eles os responsaveis pelas

indicacGes dos momentos em que as agdes deveriam acontecer.

5.1.2 Pankara

“Jurema preta ¢é pau forte ¢ madeira que Deus escolheu, eu sou indio eu sou guerreiro
e o dono da aldeia sou eu”

5.1.3 Pankararu

“Todos caboco tem ciéncia [...] oh meu Deus que sera, [...] Tem a ciéncia divina [...]
no tronco do juremad |[...] rei haie, eiaaa.”

Nossos conhecimentos ancestrais sdo ciéncias validas, ciéncia indigena, consideradas
por ndés como uma ‘“ciéncia divina” que vem da natureza e nos faz compreender nossa
existéncia no mundo e no plano sagrado, e foi essa “ciéncia” que nos manteve vivos por

muitos anos antes da invasdo e que nos mantém vivos até hoje.

5.1.4 Truka

“A jurema deu, a jurema da, caboco bom pra trabalhar”

A palavra “trabalhar”, citada na letra acima, significa entrar em contato com o
sagrado, com 0s mestres encantados, pedir e agradecer. Traz também a ideia de unido, pois
estes momentos acontecem em coletivo. Um elemento importante a ser destacado € a presenca

dos nomes dos povos nos textos, reafirmando o sentimento de pertencimento a uma nagéo.

5.1.5 Tumbalald

“Passarinho verde saia das matas, passarinho verde saia das matas... oh saia das
matas vamos trabalhar, oh saia das matas vamos trabalhar.”

5.1.6 Atikum

“Os Atikuns estdo muito alegres [...] E de ver seus indios em cima da serra. E de ver
seus indios em cima da serra.”
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5.1.7 Pankararé

“Urubu de Serra Negra de véio caiu as penas. De Comer mangaba verde. O lelei CoA.
Na baixa da Jurema. O lelei Coa.”

Os encantados aparecem representados, nas letras dos torés, por elementos da
natureza, a exemplo dos passaros e plantas, sendo uma forca que orienta nossas vidas,

demonstrando a importancia dela para 0s n0ssos povos.

5.1.8 Kaimbé

“Tava la na ilha mandaram me chamar, Tava la na ilha mandaram me chamar,
Eu sou indio da aldeia Kaimbé Massacara, Eu sou indio da aldeia Kaimbé
Massacara.”

A performance do toré pode ser de carater responsorial, como apresentei na descri¢do
do toré Pankararu onde apenas uma pessoa canta a primeira linha melodica e as demais
respondem com uma segunda melodia. H4, também, o toré de povos que sdo cantados desde o
inicio por todos que dancam, como € o caso dos Tuxa. Neste toré, todos cantam junto, sendo
necessario ter uma pessoa para tirar/iniciar os cantos. A forma de dancar (apesar de cada
povo ter suas especificidades), ainda se assemelha, em alguns aspectos. Por exemplo, na
organizacdo em circulo e filas, rodando sempre no sentido anti-horéario, que me remete a uma

ideia de pensamento ancestral.

5.2 CORPOS SONOROS-MUSICAIS INDIGENAS: BAHIA E PERNAMBUCO

Além da espiritualidade que estd vinculada a crenca na forca encantada e a
reafirmacdo do ser indigena presentes nas letras desses toré, existem outros elementos em
comum entre esses povos, na sua execucdo. Nas culturas indigenas brasileiras, de forma geral,
predominam trés categorias de instrumentos musicais: membranofénicos, idiofones e
aerofones. Embora haja povos que tém instrumentos categorizados como cordofones, como 0s
Guarani Mbya™, que usam a rabeca e o violdo, sua utilizacdo ainda é pequena se comparada &
difusdo das trés primeiras. Quero me ater a0 maraca, instrumento que é feito de varias
formas, com diversos materiais, como cabacas, cuités, cocos e coités e enfeitado com

carapucas de penas de galo e/ou desenhos. O maracad esta presente em varios povos e

*0" Canto Guarani. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=AxDr1PFhtZc.
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reconhecgo a sua simbologia para além da funcdo enquanto instrumento de producdo sonora.
(Foto 26).

Foto 26— Maraca

Fonte: Felipe Luciano (2014)

O maraca, instrumento de percussdo dos povos indigenas presente nos rituais dos
povos do Nordeste, faz parte da familia dos idiofones e esta presente ndo sé nas praticas das
etnias aqui apresentadas, mas, salvo engano, em todos os povos indigenas do Brasil (PINTO,
2001). E usado por homens e/ou mulheres no momento dos rituais sagrados, a exemplo de
guando chamamos os praid para dancar nos terreiros ou 0s nossos encantados para a cura,
protecdo pessoal ou da nacdo. E importante evidenciar a presenca de outros instrumentos
musicais como o rabo de tatu Pankararu, que é um instrumento feito da cauda do tatu/peba
com cera de abelha, e o pife do povo Kaimbé de Massacara-BA e Pankararu, ambos

instrumentos aerofonicos.

O pifano é um instrumento tradicional do nordeste do Brasil. Seus tocadores,
na maioria, sdo pessoas que transmitem sua cultura pela tradicdo oral. O
repertério dispensa partitura, sendo tocado de ouvido. No Nordeste, ainda
sdo encontradas as tradicionais ‘bandas de pifano’, sendo compostas por dois
pifanos, acompanhados em geral por pratos de metal, caixa e zabumba (tipo
de tambor) (FIGUEIREDO; LUHNING, 2018, p. 110).

O pife esta presente em rituais dos povos indigenas do Nordeste, como no ritual da

corrida do imbu, o0 que nos permite, mais uma vez, refletir sobre o dinamismo das culturas, as
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ressignificagcbes que sdo naturais, embora essas transformacgdes tenham sido impostas e
viabilizadas por meio de agressdes externas.

Outro instrumento presente em Pankararu, nos Fulni-0 e Kariri-Xocd, é o buzio. Em
Pankararu, o toré do buzio ficou, durante muito tempo, apenas na memaria dos mais velhos,
sendo revisitado pelos mais jovens a partir dos seus relatos. Inicialmente, foi formado o grupo
de danca Pankararu Nag&o Cultural®* que passou a divulgar esta danca em eventos internos e
externos ao povo. Os passos sdo diferentes do toré dos praia e 0s integrantes ndo dancam em
circulo. O grupo misturou a danca do bdzio com a danca do bate gancho e utiliza o pife, o

rabo de tatu e 0 maraca como instrumentos musicais. (Imagem 21).

Imagem 21 — Toré do Buzio

Fonte: Acervo Pankararu Nagdo Cultural

Segundo os mais velhos do povo, a danca € de origem Pankararu. No entanto, diante

de todo o processo de migracOes, aldeamentos e conexdes, fica dificil comprovar tal

L Apresentacao do grupo Pankararu nacao Cultural. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=0QtML4TrgsM.
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afirmac&o. E certo que ha a presenca desse instrumento nesses trés povos que, por sua vez, é

executado de forma diferente, assim como a danca.

5.3 SONORIDADES PANKARARU: “MUSICA” ANCESTRAL, TRADICIONAL E
CONTEMPORANEA

A “musica” indigena ou, como ja acentuei, as “sonoridades” indigenas, de forma geral,
sdo bastante complexas e a percepc¢do de cada nacao sobre o que €, ou ndo, masica, é bastante
variada. O processo de colonizagdo, sobretudo a miscigenagdo, trouxe consigo outros
elementos para o cotidiano dos nossos povos. Elementos da cultura africana e europeia se
somaram ao fazer musical dos povos originarios, configurando-se em outras formas de
expressao sonora que sao vivenciadas pelos povos indigenas todo o tempo. Em Pankararu,
observo diferentes contextos em que acontecem trés tipos de sonoridades especificas que
ajudam a estruturar a vida social do povo que categorizei como “musica” ancestral,
“musica” tradicional e “musica” contempordnea. Durante a pesquisa, pude perceber e dar
atencdo a riqueza das sonoridades presentes nos rituais ancestrais, nas festas tradicionais e no
movimento da mdsica contemporanea que, por sua vez, se apresentaram como elementos de
extrema importancia na construgdo da identidade étnica cultural do nosso povo.

As trés categorias de “musica” indigena Pankararu citadas, embora estes sejam termos
que se confundem — tendo em vista que qualquer sonoridade pode se colocada dentro das trés
categorias sob a ética de quem observa (uma musica ancestral ao mesmo tempo pode ser
tradicional e contemporanea) —, para nos, essas trés categorias de sonoridades sao muito bem
compreendidas dentro de cada contexto.

A musica ancestral estd diretamente relacionada a nossa espiritualidade que se da a
partir da forca encantada. Nessa sonoridade, ndo podemos interferir: ela é dada pelos préprios
encantados e se autoalimenta. Nossa contribuicdo para a sua existéncia esta na valorizacao e
na pratica dessas “musicas” por meio dos rituais sagrados, como o menino do rancho, as trés
rodas, as cantorias e a corrida do imbu.

A mdasica tradicional estd relacionada ao hibridismo, a miscigenacdo e a
ressignificacdo de elementos externos ndo-indigenas absorvidos por nossa cultura. Essas
sonoridades podem receber interferéncia de quem a produz, pois, embora carreguem
significados e simbolismos religiosos, temos poder de criacdo sobre elas. Dentre as
sonoridades peculiares da regido Nordeste estdo as bandas de pifanos, as rezas e reisados

expressdes que se configuram como mdsica tradicional dentro do povo Pankararu. Seus
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espacos de producdo e reproducdo sdo as festas de padroeiros e as praticas culturais do
reisado, sobretudo nas festas de reis.

Ja a musica contemporanea tem como caracteristicas principais a linguagem e
instrumentos da musica ocidental europeia, melhor dizendo, da musica ndo-indigena. O fazer
composicional nessa categoria a diferencia das outras duas, pois, nela, somos totalmente
responsaveis por sua criacdo. Essa categoria se divide em duas subcategorias: a masica
contemporanea engajada e a nao-engajada. A primeira subcategoria, embora possa transitar
em todos 0s géneros possiveis, aparece, principalmente, nos géneros pop, samba, Xote,
maracatu e baido. A segunda, que, da mesma forma, pode transitar entre 0s mais variados
géneros, se concentra nos géneros de forrd, eletrénico, arrocha, sertanejo e pagode de mesa.

A “musica” engajada é uma movimentacdo em nivel de cenario nacional das
sonoridades indigenas e recebe a expressdo musica contemporanea indigena. Trata-se de um
fazer musical performatico dos povos originarios, de carater ativista, com o objetivo de
disseminar e aproximar as demandas, pautas, culturas, historias e realidades dos povos
indigenas, por meio das artes sonoras, da sociedade circundante. Essa mdsica bebe,
principalmente, da sonoridade ancestral e tradicional, trazendo elementos desses outros
fazeres na sua construcdo. Ja a masica nao-engajada € produzida, sobretudo, pelos grupos de
forrd, duplas sertanejas e artistas solo do nosso povo Pankararu, com carater comercial, e se
sustenta em uma estrutura posta pelo mercado fonografico. O objetivo central dessa musica é
0 entretenimento assim como a captacdo de renda para as pessoas que a produzem.

Essas sonoridades formam a identidade sonora-musical de Pankararu. S&o existéncias
distintas que carregam grandes forcas e poténcias culturais e espirituais dentro do povo. As
sonoridades presentes no ritual da corrida do imbu estdo dentro da categoria masica ancestral
e, a partir da descricdo deste ritual, irei apresentar como esse sonoro-musical colabora para a

afirmacdo e reafirmacédo do ser indigena Pankararu.
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6 CORRIDA DO IMBU: SUSTENTO, AFIRMACAO E REAFIRMACAO DO SER
INDIGENA PANKARARU

6.1 CORRIDA DO IMBU: PREPARACAO E DESCRICAO DA FESTA

Aqui, de fato, irei descrever o ritual em sua estrutura cronoldgica, seus elementos e
personagens, trazendo observacdes e percepcdes que colhi durante os dois anos de pesquisa
(2019 e 2020), e apresentar, também, as memdrias e narrativas dos parentes com quem
conversei. O texto aqui apresentado néo traz os relatos com o objetivo de comparagdo e/ou
julgamento de valor entre o passado e presente; trago desta forma, porque essa € uma parte da
cosmopercepcdo Pankararu. O hoje, para nos, SO se sustenta porque revivemos e ressaltamos o
passado constantemente.

Aproveito essas narrativas e registros para destacar pontos e algumas mudancas em

nossa cultura, no sentido de propor reflexdes existenciais.
6.2 CORRIDA DO IMBU: PREPARACAO E ORGANIZACAO DO RITUAL

A preparagdo para este ritual ndo difere dos outros ja mencionados. No entanto, por se
tratar do principal ritual do povo cuja festa é oferecida para o nosso general Mestre Guia (0
encantado mais velho e poderoso), a concentracdo (reclusdo) € dobrada nesse periodo. A
depender da posicdo ocupada dentro do ritual, sera exigido um rigor maior na preparacao do
corpo e do espirito da pessoa, pois hd espacos dentro da festa que sdo mais pesados
espiritualmente que outros. Fazem parte do ritual: cantadores, cantadeiras, cachimbeiros,
mocos de praid, mocgas/mocos do cansancdo, mocas do cesto, cozinheiras/cozinheiros,
garapeiros, pifeiros e tocadores do rabo de tatu. Assim, os dias de concentracdo variam de
pessoa para pessoa desde aquelas que se recolhem um més antes do ritual a outras que fazem

isso duas semanas ou uma semana antes do inicio das corridas.

A mulher ndo pode t& nos seus dias [menstruada] e participar do ritual. O
homem também, ele ndo pode ter seus relacionamentos naqueles dias
préximos. VVamos dizer, quinta ou sexta ou sabado ndo pode, tem que fazer o
seguimento dele mesmo. E o seguimento geralmente é de 10 dias, 15 dias a
um més, vai depender dele. Vai pela consciéncia dele mesmo, dentro de sua
mente, de seu coracdo de sua parte religiosa, como ele queira fazer (Atia
Pankararu, 2020).
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A n&o preparacgdo ou o descuido de quem participa ndo sé deste ritual, mas de todos o0s
rituais Pankararu, pode gerar situa¢fes desagradaveis, desconfortaveis e até dolorosas como

apanhar, um castigo do encantado que pode causar até doenca.

N&o é uma meta que nosso Deus peca pra nds, € o que nosso mais velhos
deixou e a gente segue. E quem ndo sequir ele vai ser punido, uma hora ele é
punido, ele num vai nem perceber, porque ele desobedeceu passou da regra,
passou por cima ndo respeitou (Atia Pankararu, 2020).

Para exemplificar, trarei, brevemente, um episodio que aconteceu no domingo 23 de
fevereiro de 2020 com uma moga do cansangdo durante o trajeto do terreiro do Poente para o
terreiro do Araticum. A moca caiu (desmaiou) e foi carregada nos bracos por dois mogo do
cansancdo durante o trajeto. Nao recuperada, ela foi colocada em uma casa em frente ao
terreiro acompanhada por pessoas especialistas dos rituais de mesa. Na saida do Aratikum
para o terreiro do Muricizeiro, ainda desmaiada, ela continuou sendo levada nos bragos pelos
dois homens do cansancéo que a deixaram em outra casa proxima ao terreiro do Muricizeiro.
Vendo que o sol ja estava se pondo e precisavam fechar aquele primeiro ciclo do ritual, sem
haver a melhora da moca, outros cantadores e cantadeiras que estavam assistindo a festa,
foram trabalhar com ela enquanto a queimacdo de cansancdo acontecia. Ao término desse
primeiro momento do ritual, a moca foi levada ao saldo do seu dono, o encantado Zé Fogas e
seus irmdos. Apos algumas horas de trabalho, conseguiram trazé-la de volta. Segundo
informac0es, tratava-se de um descuido por parte da moga em seu ponto de concentracgao.
Esse acontecimento serviu de orientacdo para 0s demais participantes da festa, 0s mogos de
praid, as mocas do cesto, cantadores e cachimbeiros.

Como ja descrevi, inicialmente, a preparacdo se trata de afastar-se das vaidades da
carne como bebidas, relagcdes sexuais, pensamentos maldosos para com o outro etc. Junto a
esse isolamento dos afazeres mundanos, a preparacdo € acompanhada dos banhos de remédios
do mato, do ato de fumar o campid, dentre outras coisas. No caso dos mo¢os de praia, muitos
ficam os dias da semana, nos poré fumando e cuidando da roupa do encantado, outros véo
para as serras para passar as noites mais afastados do fluxo das aldeias.

Segundo meu avo Fausto Monteiro (2019), tia Barbara (2020) e minha bisavd Rosa
Binga (2019), antigamente, as pessoas que participavam das corridas iam, durante a semana,
para o Barrial (uma roca grande que fica em uma das serras de Pankararu) e |4 cuidavam das
plantacOes, dos animais, cagavam e iam catar os imbus retornando apenas no sabado. Os praia

ilam encontra-las na chapada, cantando e dancando e traziam os imbus em cestos de cip0 para
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a realizacdo da festa. Essas historias sobre o Barrial, contadas pelo meu avd, tia e bisavd, me
aparecem como uma forma de estratégia dos mais velhos para evitar sair do ponto das
corridas, visto que, na serra do Barrial, ocupados com as rogas, os imbus, fumando o campid
e dancando toré, teriam menos tentacdes. Ainda sobre essas historias dos mais velhos,
lembramos da ja citada historia de Leonor, que estava prestes a se iniciar nos afazeres
ritualisticos do povo e foi proibida de comer cacas, mas desobedeceu as ordens dos
encantados, causando 0 seu encantamento precoce e que a serra onde ela foi colocada passou
a se chamar “Serra da Leonor” (Foto 27).

Percebo, nessa historia, que se trata de disciplina e respeito e que esta relacionada ao
cuidado com 0 nossO corpo e 0 nosso espirito antes, durante e depois dos rituais. Atia
Pankararu (2020) diz que “cada vez mais a gente tem que se preparar, tem que pensar,
valorizar e respeitar o terreiro do Poente, assim como 0s outros terreiros, que é da nossas

tradi¢do, de nos Pankararu”.

Foto 27— Serra da Leonor

¥ e

Fonte: Antonio Vital Netto, 4 mar. 2020

Outra narrativa que destaca a importancia da preparacdo, do respeito aos rituais e aos
encantados acontece com a parte mais pesada espiritualmente do ritual da corrida do imbu (a
saida do general Mestre Guia). Minha bisavé Rosa Binga (2019) e meu avd Fausto Monteiro
(2019) contam que os “doutores” que visitavam Pankararu pediram para que o mestre Guia
saisse em outra data que ndo a dele e mais, que essa saida fosse durante o dia para registrarem
0 ritual em fotos. Antes de responderem ao pedido dos “doutores”, os mais velhos fizeram um

chamado (trabalho) e as orientacGes dos encantados foram de ndo realizarem a cerimonia.
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Contudo, com o passar do dias, as pessoas que zelavam pela roupa do mestre Guia foram
convencidas pelos “doutores” a realizarem o ritual. Durante a saida do mestre Guia foram
feitas varias fotos, fizeram até poses a pedido dos doutores. A desobediéncia por parte dos
zeladores e das pessoas proximas ao mestre Guia resultou na morte de seu mog¢o, no mesmo
dia, quando retornavam para casa ap6s o término do ritual. Os registros feitos durante o ritual
foram todos perdidos. Embora ndo se saiba a real causa da morte do moco, esse episodio
aconteceu de fato e acreditamos que esteja relacionado a desobediéncia e desrespeito.

Os encantados sdo nossos mestres protetores e vivem nas serras, matas, aguas e ar,
mas, assim como nossos pais que, por vezes, N0S punem por NOSSOS maus comportamentos, 0
mesmo se aplica a nossa relacdo com eles. A morte, para nés, nem sempre é o fim, mesmo
com a morte material da carne, mesmo deixando de existir em matéria isto ndo significa que
deixamos de viver. Mantemos gquem morre vivo, primeiramente em nossas memdarias e
fortalecendo suas historias. Para ilustrar essa afirmacéo, me atrevo a fazer um paralelo entre a
cosmovisdo Pankararu e a do ndo-Pankararu. Percebo isso com mais nitidez em nossa relagéo
com 0s animais presentes na composicdo dos passos. Embora alguns deles nao existam mais
em nosso territério, continuamos cultuando-os, cantando e dancando seus passos. Em
segundo, essas pessoas, sendo merecedoras de estar no palacio dos encantados, sempre estdo
com a gente e, embora tenham partido deste plano para outro, continuardo sendo lembradas
em nossos rituais seja nas cantorias ou nas festas de praia.

Todos os anos, no dia 24 de agosto, os praia dancam no terreiro do Poente em
homenagem ao aniversario da morte de Maria Partunia, conhecida como Bia. Tia Bia ficou
responsavel por zelar pelo terreiro do poente, assim como pelo encantado Zé Fogéas e seus
irmdos, ap6s a morte de sua mde Maria Antonia da Luz, conhecida como Maria Calu. Ela é
uma figura de grande expressdo tradicional, tem o seu nome relacionado ao terreiro do Poente
(terreiro de Bia). Nesse ano de 2020, o aniversario de sua morte foi comemorado (com todos
0s cuidados) e, mesmo estando em tempos de pandemia, os praia dancaram. Um momento
triste (consequéncia do virus), mas, a0 mesmo tempo, emocionante. A festa foi restrita aos
familiares e apenas os cinco praia do saldo dancaram no terreiro, o que, para nés, é bastante
incomum visto que, em nossas festas, a quantidade de praia é enorme.

Apresento essas narrativas para dizer que € com esse respeito e entendimento que
realizamos nosso principal ritual sagrado, a corrida do imbu e com esse mesmo respeito peco
licenca para descrever essa festa tdo importante e significativa para nés Pankararu onde tudo

se inicia com a chegada desse sagrado fruto em nosso territério: o imbu.
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6.3 O FLECHAMENTO DO IMBU

O flechamento do imbu acontece entre 0os meses de novembro e dezembro, periodo em
que esta se iniciando a safra da fruta. (Foto 28). Essa primeira fase do ritual expressa a nossa
conex@o com o sagrado que ira se estender durante as outras fases da festa, nas noites dos
passos, na danca do cansancdo até a saida do general mestre Guia. Bartolomeu Santos-
Pankararu sintetiza a importancia e o valor que esse fruto tem para nos ao dizer que “o
imbuzeiro e principalmente seu fruto, sdo simbolos de resisténcia, de forca e de vida para 0s
Pankararu filhos de tradicdo” (2019, p. 128). Atia Pankararu compartilha a sua sensagdo ao se

aproximar a festa do flechamento do imbu.

Foto 28 — O imbuzeiro e ao fundo a Serra da Leonor (aldeia Saco dos Barros)

Fonte: Antonio Vital Netto, 4 mar. 2020

Dentro das nossas vivéncias. Nos Pankararu de modo geral, as liderancas, o0s
caciques, 0s pajés, nosso povo pankararu, a gente fica muito alegre, vai
ficando cada vez mais alegre, quando vai aproximando o més de novembro,
dezembro que é o flechamento do imbu (Atia Pankararu, 2020).

O flechamento ndo tem uma data fixa para acontecer, variando entre 0s meses de
novembro e dezembro, periodo em que os imbuzeiros estdo dando os seus primeiros frutos
maduros. Os dois flechamentos referentes aos dois anos de pesquisa aconteceram em meses

diferentes. O primeiro, no ano de 2018, no dia 25 de novembro, e o0 segundo, em 2019, no dia
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1 de dezembro, sempre realizado no domingo. Nem os mais velhos de nosso povo ou o0s
registros mais antigos de Pankararu conseguem datar o inicio desta comemoracdo. Para nos,
esse ritual, que também chamamos festa do licuri, acontece desde o inicio dos tempos. “E
uma festa bem antiga que nem eu mesmo sei quando comecou. Vem de muito tempo a data.
Agora todo ano, quer chova quer faga verdo, nds temos essa obrigacdo, de fazer essa festa”
(Fausto Monteiro, 2019)

Em nossa cosmopercepcdo, saude e doenca, paz e guerras, bom e ruim estdo
intrinsecamente ligados aos elementos da natureza que sintetizamos no ritual da corrida do
imbu. Quando se encontram os primeiros imbus maduros, é sabido por todos do povo que eles
devem ser conduzidos ao saldo do encantado Zé Fogas, no terreiro do poente. L&, o0s
zeladores juntamente com as liderancas, cacique e pajé, ficam responsaveis por realizar, 0
mais breve possivel, o flechamento daqueles imbus. Esses primeiros frutos ndo podem ser
consumidos de nenhuma forma, pois acreditamos que os primeiros imbus carregam males,
coisas ruins e, para que todo esse mal ndo venha a assolar ndo s6 0 nosso povo, é preciso que
esses sejam flechados. Somente apds o flechamento, estardo liberados para o uso nas receitas

de imbuzadas ou para serem chupados.

A Festa do Imbu é o significado do modo de vida do ser Pankararu. Essa
tradicdo é embasada na vida, organizacdo, subsisténcia e cultura Pankararu
em harmonia com a natureza e meio ambiente, que traz sentido e equilibrio
para nossa existéncia (PGTA, 2017).

E neste primeiro momento do ritual que acontece o puxamento do cipd, outro elemento
material sagrado dentro do ritual. O trajeto feito até o ato de flechar os imbus e o puxamento
do cip0 perpassa por trés terreiros entre a aldeia Saco dos Barros e a aldeia Brejo dos Padres.
O primeiro terreiro é o do Poente, também conhecido como terreiro de Maria Calu ou terreiro
de Bia e é onde ocorre a maior parte do ritual (Foto 29). O segundo terreiro é o do Aratikum,
que fica a cerca de 900 metros do terreiro do Poente. O terceiro € o do Muricizeiro, a cerca de
300 metros do Aratikum.

O flechamento acontece no domingo e tem seu inicio pela manha com os praia
abrindo o terreiro. Aos poucos, as pessoas do povo vao chegando para assistir a festa, mogas e
mocos do cansancdo, vendedores do nosso povo, além de visitantes indigenas e néo-
indigenas. Esse publico variado gira em torno de 500 pessoas assistindo ao ritual no apice da
festa. Os praia dangam rodas e parea durante toda a manha e, sempre que necessario, eles

descansam no poro. Entre meio dia e trinta e uma hora e trinta da tarde, eles pegam o pirao
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(almoco). Apds o almogo, retornam ao terreiro onde dangam ao som dos cantadores, do pife e
do rabo de tatu até préximo as trés horas da tarde.

Foto 29 — Terreiro do Poente, parea acontecendo debaixo da quixabeira

Fonte: Antonio Vital Netto, 4 mar. 2020

O rabo de tatu (Foto 30) € um instrumento de sopro feito da cauda do tatu com cera de
abelha. E um instrumento aerofénico onde o ar soprado pelo tocador é responsavel pela
emissdo de seu som. Para toca-lo, € necessario introduzir o dedo indicador no orificio maior
do instrumento repetidas vezes, produzindo, assim, um padrdo ritmico que ajudarda na
marcacgdo do tempo durante a execugéo do toante.

Logo apos a entrega do pirdo, os homens comegam a chegar com os primeiros galhos
de cansancdo. Nesse dia de flechamento, os homens e mulheres ndo se queimam e, assim, ndo
h& uma preocupagdo com o tamanho do cansangdo: ele é tido apenas como um elemento
estético simbolico. Em paralelo aos praia que dancam, aos primeiros galhos de cansancao que
chegam, acontece a pintura corporal das mogas e mo¢os do cansancao. A tinta do barro branco
(taud) percorre, primeiro, o corpo de Atid Pankararu (Foto 31) que é responsavel por puxar na
frente do cabeceiro durante o trajeto entre os terreiros. Somente ap0s Atia estar pintado é que
as outras pessoas participantes poderao se pintar
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Foto 30 — Delega no rabo de tatu e velho Anjo Foto31 — Atia Pankararu
no pife

Fonte: Antonio Vital Netto, 8 mar. 2020 Fonte: Antonio Vital Netto, 8 mar. 2020

O sinal da cruz no corpo do dancador e da dancadeira € recente. Mesmo ja havendo
elementos do Cristianismo dentro de nossos rituais ha muito tempo, eles comecaram a surgir
nas pinturas corporais com maior frequéncia apds a década de 1930. Atid Pankararu (2020)

descreve como era a pintura dos nossos antepassados.

A pintura, cada uma mais especial que a outra. Tudo tinha seus simbolos,
seus sinais. Dos animais, da agua, da lua, das estrelas, da terra, de uma
planta, como um moror6, um pau ferro ou da chuva. Cada pintura tinha um
significado. Tinha também uma parte dos quatro terreiro. Cada guerreiro,
tanto a mulher, tinha uma pintura no seu corpo que estava sinalizando. Tudo
um pouco do ciclo, do nosso ciclo da natureza, da interpretacdo dos animais
naquele corpo, daquele indigena (Atid Pankararu, 2020)

Tal como os outros elementos, objetos e instrumentos ritualisticos da cultura
Pankararu, o barro branco (taud) também tem seu dono encantado. E uma matéria-prima,
extraida da natureza que carrega muita forca e significados condutores dentro da cosmologia
Pankararu. As pinturas feitas com o uso do barro branco apresentam tragos tradicionais que
simbolizam o territorio geografico, tal como os pontos dos quatro terreiros, as aldeias, a
protecdo dos cruzeiros e 0s animais, sdo especificos de Pankararu. A pintura corporal, antes
de mais nada, ¢ um escudo de protecdo que, quando colocado no corpo, nos permite acessar
forcas espirituais e ancestrais de nossos encantado. Como descrito por Atid Pankararu (2020),
antigamente, os elementos da natureza eram expressos de forma mais complexa em nossas
pinturas corporais e cada dancador e dancgadeira carregava em Seu cOrpo tragos que
simbolizavam um animal, um terreiro, uma planta e/ou as nascentes e rio.

Essas mudancas no fazer do ritual sdo entendidas por nds como algo natural, embora
haja situacdes em que os mais velhos lamentem as substitui¢des ou modificagGes ocorridas na
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estrutura ritualistica. O sinal da cruz, em nossas pinturas, ndo é considerado uma mudanga
negativa dentro da estética e espiritualidade ritual do povo®?. Em contrapartida, nés, os mais
novos, buscamos retomar, sempre que possivel, elementos ou formas da realizacdo da festa a
partir das memorias dos mais velhos.

Por volta das trés horas da tarde, todos prontos, mog¢as e mog¢os do cansan¢do pintados
e com o cansanc¢do nas mdos, & sombra da quixabeira, os tocadores do pife e rabo de tatu
chamam os praia. Os encantados saem do poro para o terreiro com o cipd na méo, indicando

a preparacdo para a saida em direcdo ao terreiro do Aratikum. (Foto 32). O cip6®®

é segurado
pelos primeiros praid e mulheres do cansancdo que estdo na frente da fila e fazem todo o
trajeto dos trés terreiros enquanto dancam. Atid danca na frente do cabeceiro puxando o
cordédo e o cabeceiro leva os imbus na méo dentro de uma bolsa feita com folhas de mamona.
Os dois primeiros toante de saida sdo executados ao som do pife e rabo de tatu e apenas apos

o segundo grito do terceiro toante, a voz da cantadeira™ e ajudantes entram.

Foto 32 — Saida do terreiro do Poente para o Aratikum

T ~, ———

Fonte: Antonio Vital Netto, 4 mar. 2020

O trajeto de um terreiro para outro é feito cantando e dancando. Dancgadores e
cantadores cantam, acompanhados do pife e do rabo de tatu, todos os cinco toante até a

%2 Essa aceitacdo esta relacionada & Peniténcia, outra corrente espiritual muito forte dentro de nosso

povo. Ver: Matta (2005), Mura (2013), Santos-Pankararu (2019).

Os praid e as mulheres dangcando com o cip6 no terreiro do Aratikum. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=jMXjcSHiTxg.

Essa funcéo até o ano de 2018 era de Francisco de Assis, mas por questdes de salde, Maria Barbara
assume essa posicao.

53
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https://www.youtube.com/watch?v=jMXjcSHiTxg
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chegada no terreiro do Aratikum. Entre os toante e toré, “meu caboco indio” aparece como o

terceiro toante a ser executado apds a saida:

“Meu caboco indio quer que anda fazendo aqui ? [...] eu ando por terra aleia
procurando a minha ciéncia. meus caboco indio, heiana”
O toré com texto em portugués ¢ “todos caboco tem ciéncia” sendo o quinto toante a

ser cantado.

“Todos caboco tem ciéncia [...] 6h meu Deus que serd, [...] Tem a ciéncia divina [...]

no tronco do juremad |[...] rei haie , eiaaa.”

Dos cinco toantes, esses dois sdo 0s Unicos que tém seu texto em portugués, os outros
trés toantes sdo cantados em nossa “linguagem’ Pankararu.

Ja na chegada no segundo terreiro, € cantado o toante do encantado Aratikum. Nesse
terreiro, 0 chdo chega a estremecer pelas pisadas dos dancadores e dancgadeiras. Esse toante
do Aratikum € cantado somente nesta hora e ndo se pode canta-lo em outros momentos nem

em outros rituais. Trecho do toante:

“No Artikum ele veio contente, do Artikum ele vem contente,

heioveib eiaé éiana, heioveié eiaé éiana”

Ainda no terreiro do Aratikum, dancam os trés toante da saida do terreiro do Poente
seguindo 0 mesmo esquema, com as vozes da cantadeira e ajudante entrando apds o segundo
grito do Gltimo toante. Nesta ocasido, é feito, também, o cruzeiro e, logo em seguida, saem em
direcdo ao terreiro do Muricizeiro, lado do nascente (leste). No trajeto do terreiro do Aratikum
ao do Muricizeiro é cantado apenas um toré, como veremos na descricdo do domingo da
“queimacao”.

Ja estando no terreiro do Muricizeiro, quem assume 0s toante, mais uma vez, é o pife e
0 rabo de tatu. Dentre os trés toante, aparece um que ainda néo foi executado em todo o ritual,
0 toré do passarinho, responsavel por conduzir o ato da “queimagao”. No entanto, no
flechamento do imbu assim como no ultimo domingo da festa ndo ha “queimagdo”, apenas

danga-se o toré sem se queimar.

“Passarinho ta cantando, oi passarinho ta cantando, heiana, passarinho do cantando
heiana, passarinho do papo cheio, heiana”

Apds o terceiro toré, saem em direcdo a estrada que liga o terreiro do Aratikum ao

muricizeiro. L& estdo os imbus dentro das folhas de mamona pendurados em uma madeira que
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fica, horizontalmente, em cima de duas forquilhas, também de madeira. Hoje, quem flecha os

imbus séo os praid, mas, tempos atras, eram 0s homens do povo que realizavam essa funcéo.

Antes no flechamento do imbu, pelos mais velhos, eram 0s guerreiros que
flechavam. Os pintados, mais de quarenta guerreiros cada qual com suas
arcos e flechas. Entdo nossos antepassados mais velhos, deixou até hoje. Os
praia dangavam, mas eram 0s guerreiros cada qual com seus arcos e flechas
maiores do que ele, pintado, com a calga dobrada até o meio da perna, sua
camisa ao contrario amarrada na cintura. (Atid Pankararu, 2020).

Se, antes, havia essa quantidade enorme de arcos e flechas no ritual, hoje, o
flechamento acontece com apenas um arco e trés flechas, mais uma das mudancas
significativas dentro do ritual. Um homem fica responsavel por cuidar da arma (arco e flecha)
e organizar a sequéncia de praia para flechar os imbus. Em uma distancia de quatro a cinco
metros, cada praid tem trés chances para tentar flechar os imbus. Inicia-se, sempre, com 0
encantado Zé Folgas e seus irmaos.

O flechamento do imbu esta relacionado diretamente ao pedido de protecdo para todas
as pessoas, animais e plantas do mundo que acontece com a destruicdo dos males, doencgas e
pragas que possam vir a nos atacar. Segundo os nossos mais velhos, quando se flecha o imbu
na primeira tentativa isto significa que, no préximo ano, nao havera pragas nas plantacdes e
arvores; se for na segunda tentativa, havera poucas pragas; e se for na terceira, muitas pragas.
Caso nenhum praia acerte o imbu, o arco e flechas sdo cedidos aos homens mais velhos

presentes no terreiro que também terdo trés flechas para tentar acertar™

Quando flecha o imbu, que aquela agua desce. Quando flecha, que a agua cai
no chdo, é para matar a doenga que vem pras frutas, pras fruteira, que vem
para nds, que vem pra humanidade. N&o é sé no sentido do indigenas que
nos estamos fazendo essa obrigacdo, essa tradigdo, esse ritual. E para nosso
planeta terra, todos os viventes que t4 em cima da terra. Entdo a cosmovisdo
de nds Pankararu deixado pelos mais velhos e por eles, é essa parte ai, é de
matar a doenga que vem contra nds e contras as frutas e contra todos os seres
vivos deste planeta terra, ndo é sé a visdo de nos pankararu ndo, é nesse ciclo
geral do planeta terra (Atia Pankararu, 2020).

No puxamento do cip0, ultima agéo a ser realizada neste primeiro momento do ritual,
as pessoas Pankararu que estdo assistindo podem participar também: homens, mulheres,
criangas e jovens. O cip6 fica no chdo, embaixo do juazeiro a beira do terreiro do lado norte e

uma ponta do cipo fica virada para o nascente (leste) e outra para o poente (oeste). Os praia

% |sso me foi contado, mas, até o0 momento, nunca aconteceu. Os praia sempre flecham os imbus.
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pegam o cip6 para iniciar o puxamento, dividindo-se entre os dois lados para uma disputa de

“cabo de guerra”.

Quando ele desce pro poente é um sinal que o ano vai ser bom, muitas
frutas, muitos cacas, muitos peixes, muitos legumes. E um sinal bom, e isso
é, dentro da visdo do ser Pankararu. Quando ele sobe para o nascente, ai 0
ano vai ser meio a meio, nem ruim nem bom (Atid Pankararu, 2020).

Apbs o flechamento®®, retorna-se ao muricizeiro para encerrar esse primeiro ciclo do
ritual com trés toré de agradecimento. Participam com os praia, dancadeiras, catadores,
cachimbeiros e o publico que assiste. Todos podem participar deste momento de muita alegria

e devocao aos encantados.

6.4 A NOITE DOS PASSOS

O segundo momento do ritual se inicia, sempre, uma semana antes do periodo do
carnaval, em fevereiro, em um sabado a noite. Por volta das nove horas, ja se ouve o inicio da
festa. Todos os rituais no terreiro, como sinalizei, s&o iniciados com o cantador ou cantadeira
localizado no lado leste do terreiro (nascente), junto com dois cachimbeiros (pessoas
responsaveis por segurarem o ponto dos dois donos da festa).

Como descrevi no Capitulo 4, no terreiro do Poente, do lado leste (nascente), fica um
coqueiro; do lado oeste (poente) fica o saldo dos praia da casa; do lado norte (aldeia Serrinha)
fica um pé de quixabeira; e do lado sul (aldeia Caldeirdo), fica um pé de juazeiro e um de
cajueiro. As vendedoras de lanches e caldos chegam cedo para arrumar um cantinho onde
possam expor suas guloseimas. Pessoas com seus campi6 acesos fumam e conversam
respeitosamente no ambiente e, nas arvores, os camaledes caminham, marcando presenca no

ritual, sendo este, também, um dos seres sagrados.

6.4.1 O ensaio e a escolha das mogas do cesto

Quando se inicia um novo ano, € comum ouvir no povo comentarios de quando sera o
“ensaio dos passos”. Quando ja se sabe a data, a comunidade logo se encarrega de divulgar o

evento entre as aldeias e todo o povo fica sabendo. A noite do ensaio é a noite da escolha® das

% Trailer do flechamento do imbu e puxamento do cipé produzido pelo PCI durante a pesquisa.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=7hEgMXAKFKQ.
>" Mogas ou mulheres do cansang&o. O mesmo se aplica a0os mogos ou homens do cansang&o.


https://www.youtube.com/watch?v=7hEgMXAKFKQ
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mocas que irdo dancar o cansan¢do ou das que vao colocar os cestos. Sabendo disso, as

mulheres e meninas que irdo dancar se preparam para estar no terreiro nesta noite.

Entdo, 14 tem os passos, 14 tem as tubibas, 14 tem as pombas. Que dizer,
quando a gente fala os passos das pombas e das tubibas é porque é na nossa
linguagem, que nds fazemos a interpretacdo dos nossos animais sagrados.
Todo um ciclo do nosso planeta terra. NGs pankararu tem essa parte, desta
ciéncia que é inexplicavel. Mas nds tentamos, sempre estamos tentando
entender esse pouquinho que nos tém, assegurando, tentando buscar mais
para poder entender melhor, que é a afirmacéo de nossa identidade, que é a
interpretacdo, que é a linguagem dos nossos animais e do passarinho. Ela t&
em todo nesse ciclo que é nosso torrdo, que é nossa méae terra, que é 0 NOSSO
ser, que € a natureza (Atid Pankararu, 2020).

Os passos, também chamados de tubibas™ ou as pombas, acontecem nas cinco noites
de sdbado do ritual da corrida do imbu e sdo as dangas dos nossos animais sagrados
representados por quinze deles. Para muitos, em Pankararu, que assistem a festa da corrida do
imbu, o inicio do ritual so se “oficializa” um sabado depois da escolha das mogas, pois a noite
da escolha, ndo é seguida do domingo de cansancdo. Esse entendimento por parte de alguns
Pankararu se da, também, porque ha alguma flexibilidade com os possiveis erros das
dancadeiras, diferente dos proximos sabados que se seguem quando a dancgadeira que erra 0s
passos € julgada pelas outras pessoas e frases do tipo “danca todo ano ¢ ndo aprende” e
“errou, tem que trazer a rapadura e fumo” sdo ditas. Todos esses julgamentos sdo carregados
de brincadeiras e risos.

No ano de 2019, a escolha das mogas aconteceu no dia 23 de fevereiro. Neste primeiro
sébado do ritual, até o clima nas aldeias mudou: houve uma certa tranquilidade e serenidade
no ar. Durante esta noite, acontecem reencontros de pessoas que ndo se viam por meses ou
semanas, Visto que, em consequéncia das demandas do dia a dia e das distancias entre as
aldeias, o contato entre elas fica dificil. Nas primeiras horas do ritual, os praia dangcam ao som
de parea e rodas cantadas por cantadeiras e cantadores que se revezam no maraca. Enquanto
dancam, as pessoas do povo e de fora vdo chegando com seus lengois e esteiras para sentarem
a beira do terreiro.

Por volta da meia noite, todos os praié vao para o pord para tomar o doce-ca (garapa).
Geralmente, quando os praia retornam para o terreiro, eles ficam cantando, tocando a gaita
até que algum cantador ou cantadeira venha cantar. Por volta de uma e trinta da madrugada,

0s praié retornam todos ao poro onde se preparam para iniciar 0S passos.

%8 Tubiba é uma espécie de abelha, mas usamos esse termo para nos referirmos a todas as dancas que
compdem a noite dos passos.
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As dancas dos passos sdo conduzidas por trés cantadeiras (Dida, Dora e Barbara) e um
cantador (Alciran) que ficam sentados na ponta do terreiro do lado do nascente, fumando,
observando e ouvindo a preparacdo antes de iniciar 0os passos. Atida Pankararu arrodeia o
terreiro acordando as pessoas que estdo dormindo e avisando que vai comecar. As pessoas,
entdo, procuram por um melhor angulo, acendem seu campid e esperam.

Logo se ouve 0 tocar das gaitas no pord. E o aviso de que vai comecar. Os praia
sobem para o terreiro posicionando-se do lado do poente em frente ao saldo dos encantados
da “casa”. Os cinco praia da “casa” entram no saldo para pedir uma boa sorte e proteg¢do para
todos e todas que irdo participar deste momento e para que tudo dé certo. Esses pedidos séo
direcionados a Deus, primeiramente, aos nossos encantados e aos nossos antepassados que ja
fizeram a passagem deste plano para o outro. No saldo, encontram-se objetos e imagens
desses encantados e daquelas pessoas que ja morreram: entre estas esta 0 meu bisavd, José
Monteiro dos Santos, conhecido como Velho Dud. A relacdo dele com o terreiro do Poente é
desde crianca, visto que ele é neto de Maria Call. Essa ligagdo pode justificar o fato de os
praié visitarem sua casa no ultimo domingo da festa, como apresentarei mais adiante.

Feitos os pedidos no saldo, os praia saem e se posicionam para iniciar 0S passos.
Contam os mais velhos que, antes, eram vinte e cinco animais, mas esse numero foi reduzido
para quinze. As dancas e a ordem dos animais que sdo dancados sdo: pomba solta, a pomba, a
lavandeira, o porco, o urubu, o sapo, a abelha, o papagaio, a formiga, a ema, 0 porco
gueixada, o cachorro, a cod, o peixe e 0 boi. Antes de descrever as dancas, gostaria de fazer
uma observacdo sobre a sequéncia desses passos.

Existem dancas dentre essas que exigem alguma resisténcia fisica maior que outras e
observo que essas acontecem a partir do quinto animal que é o urubu. Nesta danca, exige-se
mais movimentos dos bracos, além de dancarem como se estivesse planando. As danc¢as que
se seguem depois dai exigem uma movimentacdo mais intensa dos membros superiores e
inferiores que, em alguns momentos, deverdo correr de fato para realizar o0 movimento do
passo. Faco essas observacOes para evidenciar que, até nesses detalhes, nossos antepassados e
encantados foram sabios tendo em vista que a modificacdo na sequéncia dos passos poderia
causar lesdes musculares sérias nos e nas participantes.

Na danga dos passos, as mulheres dancam na frente dos praia e, dentre essas

mulheres, quem puxa o corddo na frente do cabeceiro é Maria Jacilene, conhecida como
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Darinha®. Essas dancas seguem uma estrutura parecida com o toré e as mulheres s6 podem
entrar no terreiro ap6s o primeiro grito do cabeceiro. Entdo, as cantadeiras e cantador,
comecam a chamar pelo primeiro animal, cantando o seu toante.

A pomba solta, a primeira a ser dancada, é uma danca para pedir licenca aos
encantados e tem um andamento lento. Esse toante, os praid dancam juntos e, guiados pelas
mulheres, fazem o cruzeiro no terreiro. O segundo passo é o da pomba e, neste, as mulheres
dancam normalmente segurando nos bracos dos praia, uma de cada lado. A lavandeira
(passaro pequeno de cores preta e branca), mais conhecida como quebra cabeca, é o terceiro
passo. Nele, as mulheres dangam na frente do praié e seu toante também tem um andamento
lento. Os praia e as mulheres dangcam normalmente, mas, de tempos em tempos, ao som do
toante, fazem um movimento com a cabeca jogando-a para tras, como uma lavandeira quando
esta no chao.

No passo do porco, as mulheres também dancam ao lado dos praid, uma em cada
braco. A diferenca deste passo para o da pomba estd no giro que eles fazem para o lado
esquerdo do corpo, mudando a direcdo da roda. Esse movimento é feito simultaneamente
guando as cantadeiras e o cantador levantam o toante. Os praia e as mulheres, durante a
danga, emitem o0 som do porco.

A partir do passo do urubu, hd uma mudanga mais estética, tanto sonora quanto visual.
E uma danca cautelosa e delicada que remete ao voo do urubu quando plana no ar. Os praia
abrem os bracos na altura do peito como se fossem as asas do urubu e essa imagem se
completa quando as mulheres entram na frente dos praia, ainda com os bracos esticados na
altura do peito e segurando em suas maos. Falando na estética sonora, nesse passo, 0s Unicos
maracas balancando sdo os daquele que canta, a marcacao ritmica dos praia e das mocas fica
apenas nos sons que os pés fazem no chdao. Com esse silenciamento dos maracas,
conseguimos ouvir nitidamente a frase ritmica que os pés fazem na areia. A danca é feita com
0 balancar do corpo indo para a esquerda e para a direita sempre com 0s bragos abertos.

O sexto passo € 0 do sapo. Nessa danga, as mulheres ficam frente a frente com os
praid dando as maos e, de tempos em tempos, dobram os joelhos como se agachassem,
dancando para a frente em velocidade e retornando com velocidade menor. Durante a danca,
sempre que a cantadeira achar necessario, ela levanta o toante, sinalizando que eles podem
descansar e, segundos depois, reinicia-se a danca. No passo da tubiba, conhecida por nés

como abelha, as mulheres dangcam na frente dos praié. Essa danga simboliza o ato de extragdo

> Darinha ocupa essa funcdo ha anos. Ele é lideranca tradicional local da aldeia Saco dos Barros e
responsavel pela Escola Indigena Quitéria Maria de Jesus.
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do mel. H& um momento de tensdo quando as abelhas se assanham. Os praia balancam o0s
maracas como se fossem abelhas e as mulheres correm balancando os cabelos como se
estivessem espantando as abelhas.

O papagaio, também conhecido como louro, € o oitavo passo das tubibas. Nessa
danca, os praia (um do lado do outro) ficam na direcdo do poente e entrelagam o0s bracos
segurando no cro& do irm&o que esta ao seu lado. Na direcdo do nascente, as mulheres fazem
0 mesmo. No decorrer do toante, eles saem uns de encontro aos outros (mulheres e praid) e se
encontram no meio do terreiro. Quando a cantadeira levanta o toante, os dois grupos correm
com o0s bracos entrelacados dando uma volta completa em seu préprio eixo. Quando se
encontram frente a frente, o cabeceiro da o grito.

O toante da formiga é o0 mesmo do papagaio, a diferenca entre eles esta no andamento,
sendo este muito mais rapido. A danca € realizada, também, com um grupo de praia, um do
lado do outro e um grupo de mulheres que se posicionam em frente aos praia. O passo da
danca sai do poente em dire¢do ao nascente. Os praia “empurram” o grupo de mulheres até
chegarem na ponta do terreiro (nascente) e as mulheres voltam fazendo a mesma coisa. Esse
movimento é feito até realizarem o cruzeiro no terreiro.

A danca da ema acontece com um praia (traseiro) agachado no centro do terreiro,
enquanto duas dancadeiras dancam ao redor dele junto com o cabeceiro. Os demais praié
ficam na ponta do terreiro, do lado do poente, perto das cantadeiras. O &pice da danca é
guando uma das dancadeiras solta o croa e corre em direcdo ao saldo. Nesse momento, todos
0s praié correm para tentar pega-la. Quando pegam, comemoram cantando e dancando com
ela no terreiro. J& 0 porco queixada, mais conhecido como a costura, acontece com as mogas
formando um circulo no terreiro onde os praid passam “costurando” entre uma e outra.
simbolizando a movimentacdo do porco dentro do mato quando foge de possiveis predadores.

O cachorro, sem duvida, € a danca mais demorada e dura em torno de 40 minutos.
Neste momento, os praia aproveitam para descansar, tomar dgua e fumar, pois quem faz
quase toda a danca é o cachorro que, hoje, é interpretado pelo meu padrinho Jorgenaldo. Ele
brinca com o publico que assiste e faz “estripulias” com sua “dona” (Darinha) que, a todo
tempo, chama a sua atengdo. Depois de um tempo, o cachorro vai para 0 mato cacgar os praié e
0s traz para dentro do terreiro. Apos todos os praia estarem no terreiro, o cachorro larga a
dona e sai correndo, momento em que 0s praia correm atras dele para tentar pega-lo.

Na cod, os praia formam parea, tendo uma mulher em cada lado. Eles se dividem em
quatro grupos, um em cada ponta do terreiro, e a danga consiste no movimento do cruzeiro. O

toante da cod é o Unico com texto em portugués.
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“Quando eu venho da minha serra, que passei no serrote da cod. Olé coa. Como vem
tdo bonitinha”.
Apdbs o téermino, dancam o toré da cod, o unico animal dos passos que tem seu toré

cantado:

“Urubu de Serra Negra de velho caiu as penas [...] de comer mangaba verde. Olé

cod. Na baixa da jurema”.

O peixe é o penultimo passo. Nessa danga, as mulheres precisam de um lenco. Elas
seguram em uma ponta e os praia na outra, formando um arco. O cabeceiro, junto com sua
moca, vai até a ponta do lado do nascente do terreiro e, entdo, as demais mogas e 0s praia vao
ao seu encontro. De |4, eles vém com o lencgo esticado para que 0os demais passem por baixo,
simbolizando a prética da pesca. O boi € a ultima danca. Seu movimento consiste no
posicionamento das mulheres ao redor do terreiro, de médos dadas, formando um grande
cercado. Os praia dancam no centro enquanto tentam sair do cercado. A danca sO termina
guando todos estiverem fora. Nos passos, a Unica lente que pode registrar esse momento séo
os olhos assim como o Unico captador de som sdo nossos ouvidos. Na Imagem 22trago um

desenho para ilustrar essas dancas.

Imagem 22— Desenho da danga das Tubibas

Fonte: Andeson Cleomar, 8 jul. 2020
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Os passos fornecem varios elementos para discussdes e reflexdes, mas, nesse primeiro
momento, 0 objetivo foi apenas o de descrever trechos dessas dangas evidenciando 0s animais

nelas presentes e nossa relacdo com eles.

6.5 DOMINGO DO CANSANGCAO: SONS, TOANTES E TORES DAS CORRIDAS

De uns tempos para cd, as primeiras horas da manha do domingo de festa se
modificaram. No ultimo domingo da corrida do imbu, ha algumas casas especificas entre as
aldeias Saco dos Barros e Brejos dos Padres as quais os praid fazem visitas, simbolizando o
término do ritual. E muito significativo para nos receber a visita dos nossos encantado em
casa e muitas pessoas querem que eles passem pelas suas casas nesse dia. No entanto, o
trajeto das visitas do ritual foi pré-estabelecido pelos nossos antepassados ha muito tempo e
isso impossibilita a ampliacdo da quantidade de casas a serem visitadas, pois, também
refletiria no tempo de duragédo do ritual, ficando mais longo.

Contudo, uma estratégia encontrada para que essas pessoas recebam a visita dos
encantado foi realiza-la no decorrer dos primeiros trés domingos, pela manhd. As mudancas
na economia Pankararu, com a chegada de novos empregos, deram condicGes financeiras a
essas pessoas para receberem o praid. E uma mudanca na estrutura ritualistica carregada de
muita gratiddo e respeito, visto que, antes, o Unico momento de refei¢cdo para os praia era
apos o meio-dia, com 0 pirdo. As pessoas oferecem “café da manha” para os praia em suas
casas nas primeiras horas do ritual. Essa dinamica especifica em Pankararu contempla as duas
necessidades e desejos: oferecer uma refeicdo aos mocos de praid e receber a visita dos
encantados. Apds o café, por volta das nove horas da manhd, retornam ao terreiro do Poente
onde dangam e cantam parea e rodas até o momento de “pegar” o pirdo.

A partir (dai, a estrutura deste momento do ritual é a mesma realizada no flechamento
do imbu. A presenca do pife e do rabo de tatu na execucdo das rodas e parea revezando com
o0s cantadores e cantadeiras e o trajeto entre os trés terreiros Poente, Aratikum e Muricizeiro
(Foto 33) até o ato da “queimacao” no final da tarde.

E importante sinalizar que, nos domingos das corridas, ndo ha a presenca dos
elementos materiais (imbus e cip0), que sdo restritos ao flechamento do imbu. Como dito
anteriormente, no dltimo domingo da festa, embora se dance com o cansanc¢do, ndo ha a
“queimagdo”, pois ¢ a festa dos mocds. Meu avd diz: “Sdo quatro domingos. Nesses trés
domingos se queima. No derradeiro domingo, ndo se queima ndo. Chama as do mocd, ai fica

sem se queimar” (Fausto Monteiro, 2019).
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Foto 33 — Trajeto em direcdo ao terreiro do Aratikum

Fonte: Antonio Vital Netto, 8 mar. 2020

Miguel Antonio (2019) descreve o porqué de ndo se queimar nesse Ultimo dia.

A Ultima corrida que vai ser no préximo domingo, é conhecida como a corrida dos
mocds. Onde 0s nossos antepassados, eles se relacionavam com a méae terra, com
natureza e oferecia aos encantados as cacas. Entdo as cacas eram cacadas aqui no
nosso territorio Pankararu e ofertado para os praia.

A queimacdo talvez ndo ocorresse por questdes de tempo. Segundo os mais velhos,
antigamente, no ultimo domingo, era esticada uma corda no terreiro onde se colocava as cagas
que seriam oferecidas aos encantados. Esse momento da entrega das cagas substituiria o
tempo da “queimagdo”. Contudo, hoje nao se oferece mais as cacgas, apenas 0s cestos com 0s
alimentos que, apds o término do ritual no terreiro, as mogas levam para os salGes do

encantado a quem elas oferecem. (Foto 34).
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Foto 34 — Edicarla carregando um cesto

Fonte: Antonio Vital Netto. 8 mar. 2020

A vestimenta das mulheres Pankararu, antigamente, era diferente assim como as
pinturas e algumas formas na estrutura ritualistica (como ja mencionado). Minha bisavd

descreve:

De primeiro, elas tiravam a roupa, 0 casaco. Elas ndo dancavam assim
vestidas como eu t6 aqui ndo. Tirava o casaco. Amarravam um paninho aqui
[cobrindo os seios]. Amarravam aqui um lenco e as costas ficavam todas de
fora, num era as roupas que elas dancam agora ndo (Rosa Binga, 2019).

Mae Rosa, ao trazer seu relato, demonstra uma consciéncia de que essa mudanca é
natural, ndo transparece em sua narrativa que haja um ar de julgamento sobre como é feito nos
dia de hoje (certo ou errado). J& em uma perspectiva de retomada dos elementos e fazeres dos
antepassados, no sentido de afirmacéo e reafirmacéo da cultura, Atid Pankararu exemplifica
essa conscientizagéo, descrevendo a atitude de Darinha no domingo do cansancgao.

Esse ponto da mudanca. Ela é assim mesmo, a cultura tem mudancas. Se ndo
tivesse outra, se fosse s6 a nossa, permaneceria no que esta, mas dentro do
nosso povo a cultura ela sempre muda. Porque antes as nossas parentes
indigenas eles amarravam um lengo no corpo. Ja hoje, praticamente soO
Darinha é quem faz, outras ndo querem fazer, as outras ja levam [pausa] A
religido que nos tem, a primeira é a indigena. Ela j& mistura um pouco com a
parte do catecismo da igreja cat6lica. E Darinha, ela tem a religido nossa que
é indigena, mas ela também é catdlica, e no que ela ta afirmando de botar o
lengo é para ver se as outras afirmam também, essa parte dessa identidade.
Afirmacédo de nossa cultura cada vez mais. Ndo querendo dizer que nés ndo
afirmamos, porque ela ja t& firme. Teve uma mudanca? Teve. Porque se nao,
as outras culturas ndo estavam exercendo, mas como agente exerce, 0 mais
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importante é a gente afirmar cada vez mais a nossa, indigena Pankararu. E
tem que ser por ai mesmo (Atia Pankararu, 2020).

Atid Pankararu traz, em sua fala, com muita consciéncia de sua identidade do ser e de
ser® Pankararu que, como lideranca e educador no territério, orienta, sobretudo, os mais
jovens, mostrando a importancia da valorizacdo, participacdo e respeito a nossa cultura
ancestral.

Sobre o toré de chegada ao Muricizeiro, que é carregado de forca e delimita uma
situacdo, ele é executado por todos os que participam (pife, rabo de tatu, cantadeiras,
cantadores, dancadeiras e dancadores). Todos 0s praid tocam as gaitas e a paisagem sonora
ganha brilho ao som dos passaros e outros animais que cantam ao redor daquele local. As
mulheres e homens, com seu cansancdo (Foto 35), fecham a estrada, que tem cerca de 10
metros de largura. Guiados pelo pife e rabo de tatu, durante o trajeto, todos se conectam
intrinsecamente com seus encantados, pedindo licenca aos mestres e a Deus para a
queimacdo. Esse é o momento em que aquelas mulheres e homens demonstram sua fé e

devocdo.

Foto 35 — O cansancgédo

Fonte: Antonio Vital Netto, 8 mar. 2020

Minha bisavO Rosa Binga (2019) conta que esse toré é para pedir protecdo para
aqueles que irdo se queimar no cansancdo. Hoje é cantado s6 em nosso dialeto, mas ela

cantou para mim com a letra como era cantado antigamente. Segundo Rosa Binga (2019), as

% Herbetta (2013) discute sobre os modos de ser e do ser, a partir da cultura Kalanké.
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partes eram divididas da seguinte forma: o cantador, acompanhado do pife e do rabo de tatu,

com os demais participantes cantavam:

“Louvado seja Deus, nosso senhor Jesus Cristo, para sempre seja Deus louvado nossa
mae Maria santissima. Olha a jandaia como vem, olha a jandaia como vai, rema,
rema, remador, rema, rema, e saiba remar. Olha o tombo do navio, olha o balanceio
do mar”.

Entdo, somente as mulheres do cansan¢ao cantavam a segunda parte do tore:

“Pedimo sorte a Deus a sorte Deus é quem da. Que hoje no cansan¢@o nds vamos se
queimar”.

Ao qual os homens respondiam:

“Cadé a cabocla do cesto, cesto dele quero tira. Mais ela no cansancdo eu quero me
queimar, nas ordens de Jesus Cristo e 0s encantos de crod”.

Chegando no terreiro do Muricizeiro, hA um momento em que as mogas que botaram
0s cestos, chamam os praia para “retira-lo”. O praid marca o cesto com algum objeto para
sinalizar que é seu. Os encantado podem receber mais de um cesto. Antigamente, esses cestos
eram vendidos com o intuito de usar o dinheiro para comprar fumo e rapadura para a
manuteng&o do ritual.

Ap0s a retirada dos cestos, 0 rabo de tatu e o pife chamam as mocas, mogos e 0s praia
para a “queimacdo”. Trés toante sdo tocados ao som desses dois instrumentos. Neste
momento, ndo ha a figura do cantador. O ato da “queimagdo” acontece durante o ultimo
toante com o toré do passarinho. Apds o primeiro grito do terceiro toante, as mogas pegam
seus mocos do cansancdo e vdo para o centro do terreiro dancar e responder o toré®. A
diferenca de como se danca esse toré para 0s outros € a presenca do cansancdao nas maos dos
participantes que estardo com o tronco da planta encostado em seu ombro e 0s galhos sobre as
costas. Esse € considerado o &pice do ritual, onde o publico vibra com aquele espetaculo de
danga, forga e fé. O ato da “queimagdo” ¢ um momento de purifica¢do, de limpeza do corpo e

do espirito e, a0 mesmo tempo, de conexdo com nossos encantados.

O terreiro chega ficava fechado, que vocé olhava assim. Ta vendo esse
mato? era mesmo assim de cansancdo. E ai batia nas costas quando dava a
rodada. Quando terminada, os cansancéo ficava tudo ai quebrado, o terreiro
ficava todo cheio de cansancdo. Elas iam tirar, puxar, arrancar 0s espinhos
enfiados nas costas. Quando elas puxavam. Puxava 0s espinhos das costas.
Saia sangue. Ai eles diziam que aquele sangue que saia era o0 sangue ruim da
caboca, pra ela ficar forte com saide (Rosa Binga, 2019).

1 Toré da queimagcao no ano de 2018. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=c2JluyIM7EU.
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Com o término da queimacdo, Atid Pankararu canta os trés toré de encerramento e
agradecimento. A essa altura, o sol ja esta indo embora por tras da Serra Grande(Foto 36).
Particularmente, uma das mais lindas imagens de Pankararu € aquele por do sol que ganha
efeitos naturais com a poeira que sobe da danca do toré e se encontra com os Gltimos raios de
sol que também perpassam os galhos das arvores ao redor do terreiro. Como dito, esses trés
ultimos torés, que duram entre 8 e 10 minutos cada, sdo abertos ao publico, um momento em

que as pessoas que assistem ao ritual, sendo Pankararu ou ndo, participam da festa.

Foto 36 — Por do sol visto do terreiro do Muricizeiro

Fonte: Antonio Vital Netto. 8 mar. 2020

6.6 O ULTIMO FINAL DE SEMANA DAS CORRIDAS

A estrutura ritualistica do altimo domingo das corridas do imbu se inicia com a visita
a oito casas das aldeias Saco dos Barros e Brejo dos Padres. Essas visitas simbolizam a
conclusdo de um ciclo, a0 mesmo tempo em que avisam ao povo que 0 encerramento da festa

se aproxima. O trajeto é realizado do poente para 0 nascente. A casa do meu bisavd Monteiro
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dos Santos (Pai O%) é a primeira casa a ser visitada, sequida da casa de Tia Ervira, Miguel
Binga, Darinha, Nené de Bela, Maria Barbara, Eliza Urbano e Ocrido.

Poucas horas ap0s o fim da tubibas, por volta das seis da manhd, os praia saem para o
primeiro terreiro: a casa do meu bisavd Pai O. Quem recebe os praia é o encantado Zé
Andrade. Meu avd Fausto, filho de Pai O, hoje é o zelador do encantado. Na chegada, um
cantador vem na frente cantando o toante do encantado Zé Andrade que vai ao encontro dos
seus irméos. Cantando e dancando, eles entram na residéncia para deixar béncéos naquela
casa. Em seguida, vao para o terreiro. Zé Fogas (o cabeceiro) cede seu lugar a Zé Andrade
que puxa na frente trés toante e, ao terminar de dancar, seguem para tomar garapa com péao.
Quando retornam do por6 dancam os trés toré. A saida da casa € feita com um toante de roda:
sempre nas chegadas e saidas quem toma a frente do cabeceiro é o cantador e o cachimbeiro,
que fazem o cruzeiro no terreiro e saem em direcdo a proxima casa. Esse mesmo ritual ird se
repetir por todas as outras sete casas.

Chegando no terreiro do Poente, o ritual se estabelece da mesma forma que vinha
sendo realizado. H4 0 momento do pirdo e, depois, a preparacdo para a saida do terreiro em
direcdo ao Aratikum e o Muricizeiro. Como ndo se queimam, os trés ultimos torés acontecem
um pouco mais cedo e duram mais tempo. Apos o0 término dos trés torés, os praia fecham o
terreiro. A Ultima fase da festa é a saida do general mestre Guia na aldeia Serrinha. Os
zeladores dos encantados do poente oferecem ao mestre Guia um pote de imbuzada,

simbolizando a entrega da festa.

6.6.1 Saida do Mestre Guia

O mestre Guia é o mestre de toda a nacdo. E um encantado muito antigo e se
diferencia dos demais; até o seu toante de carod é diferente. Ele também recebe um prenome
“general” mestre Guia, o “chefe” de toda a nacdo. Alguns praia recebem nomes de patentes
como “capitdo”, mas nenhum outro pode ser “general”, apenas ele. Em um ritual noturno, 0
mestre Guia sai para dangar, no ultimo domingo do ritual da corrida do imbu, quando
“recebe” a festa. O local de sua saida ¢ a aldeia Serrinha. Hoje, esse momento ¢ restrito ao
povo Pankararu, pois € um momento de muita forga, onde precisamos estar concentrados,

conectados com nossa ancestralidade e o siléncio e respeito sdo essenciais. Assim que

%2 Pai O era casado com Méae Ana (Ana Bomba). Pai 6 era uma das pessoas que ajudava a organizar a
festa das corridas. Dentre tantas funcGes, em sua época era responsavel por pintar todos os
participantes do cansancéo.
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terminam os trés toré no muricizeiro, os praia sobem para a aldeia Serrinha onde dancam até
a meia noite (momento em que param para “pegar” o pirdo). ApOs a pausa para comer,
retornam ao terreiro e dancam até receberem o sinal da saida do general mestre Guia.

Como sinalizei no inicio deste trabalho, o ritual da corrida do imbu acontece em outras
aldeias, como na Serrinha, e em outros povos, como Karuazu e Geripankd, no estado de
Alagoas. Esses parentes de outros povos, também participam do momento da saida do mestre
Guia, quando também ¢ possivel entregar a festa a ele: “O encerramento que a gente faz a
noite no domingo [...] esse domingo mesmo, chegou a atingir 0 encerramento duzentos e
cinquenta folguedo, dancando. Foi matado dois bois e trinta carneiro no encerramento do
servigo” (Fausto Monteiro, 2019).

N&o hd como definir o numero certo de praia e pessoas assistindo, mas ha uma
estimativa entre mil e duas mil pessoas e cerca de 250 praia dancando. Na noite da saida do
mestre Guia, o siléncio no terreiro prevalece em sinal de respeito a sua posi¢do hierarquica de
valor e forga. Os cantos dos praia, suas gaitas, 0s animais e 0s toante do cantador configuram
aquela paisagem sonora.

Quem canta para 0 mestre Guia sair € meu avd, Fausto Monteiro: nenhuma outra
pessoa estd autorizada a cantar ou acompanhar quando ele esta cantando. V6 fala que ndo vé
ninguém para substitui-lo (com um ar de preocupacdo). Pergunto se ja estdo procurando um
substituto e ele diz que ndo. Diz que muitos querem, mas nao é bem assim. A expressdo de
meu avO esta relacionada ao merecimento da pessoa com os encantados. Meu avd foi
escolhido pelo proprio mestre Guia e o seu substituto também sera escolhido por ele. No ano
passado (2019), embora eu ja tivesse assistido a saida do Mestre Guia em varios anos, meu
avd me contou, pela primeira vez, como funciona o ponto dele na sua saida. Como cantar, 0
gue usar, a sequéncia dos toante, entre outras coisas.

Em 2020, a saida do mestre Guia aconteceu na madrugada do dia 15 para o dia 16 de
marco e, infelizmente, ndo pude participar, visto que retornei a Salvador para realizar uma
matricula no dia seguinte a sua saida. Os afazeres do mundo dos ndo-indigenas sdo
importantes, visto que essa cultura é a predominante nos espacos de poder que, por sua vez,
padronizam os modos de ser em uma Unica estrutura. Mas os afazeres indigenas, neste caso,
afazeres Pankararu, sofrem com essas imposicdes do mundo urbano que preocupam e
entristecem os que precisam sair do territério para estudar ou trabalhar, assim como também

aqueles que permanecem nas aldeias.
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A gente sempre pede, a nosso povo Pankararu. Quando for nessa época, se
tiver fora, se puder vir assistir esse trabalho que é muito importante para
gente, venham. Porque reforca cada vez mais. Muita gente precisa trabalhar.
Desempregado, ndo tem um ganho. Ai tem que sair para trabalhar. Entdo,
numa época dessa fica até mais fraco o servico, com mais pouca gente.
Porque o pessoal esta trabalhando fora (Fausto Monteiro, 2020).

Para descrever esse momento tdo importante do ritual da corrida do imbu, apresentarei
algumas memorias da primeira vez que vi a saida do mestre Guia. Eu tinha 13 anos e ja sabia
que meu av0 cantava para a saida do general. Como meus pais ndo iriam para a saida, antes
mesmo de terminar os toré no muricizeiro ja estava na casa da minha avo Dasdores e do meu
avO Fausto. Havia dito a minha mée que iria dormir na casa de vO, como pretexto para ir a
Serrinha assistir a saida do mestre Guia. Porém, meu avd saiu sem me avisar. Minha avo,
vendo que eu queria muito ir, resolveu me levar. Lembro que néo tinha levado roupa, entéo,
ela me deu um casaco de meu avd, colocou uns lenc¢dis em uma bolsa e subimos para a aldeia
Serrinha caminhando. Estava muito escuro, mas quanto mais a gente caminhava, mais gente e
praid encontrdvamos que também estavam indo para la. Confesso que estava tenso e com um
pouco de medo. O terreiro era escuro rodeado de arvores como imbuzeiros, juazeiros,
cajueiros e pinheiras. Muitas pessoas por todos os lados assistindo os praia dangarem. Minha
avo estendeu um lencol no chdo proximo ao juazeiro e sentamos l& com outros parentes.
Lembro que o encantado Mané Brabo deu varios pulos na frente da gente, animado com a
saida do mestre Guia.

Se ja estava achando silencioso aquele momento em que se ouvia o cantar dos grilos, 0
vento nas folhas e outros animais, na hora em que receberam o sinal de sua saida, o terreiro
“parou” em siléncio. De repente, vejo, vindo do pord, aquele homem descalgo, sem camisa,
com o ai6 pendurado no corpo, um maraca e campié na mao atravessando o terreiro até a
outra ponta. Era meu avo. Ele fuma o campid e, nesse momento, todo mundo que assiste se
levanta. Quem tem seus campid, acende, pedindo por protecdo e bencdo. Meu avé balanca o
maraca, sinalizando a hora da saida do general mestre Guia. Do pord, jA comeca a Se ouvir 0
toque das gaitas e assobios dos mogos de praid. Uma das mais lindas cenas que ja tinha visto.

Meu avb comeca a cantar o toante do mestre Guia e, em poucos minutos, ele surge
dancando do seu jeito Unico e com uma forca de arrepiar qualquer um. Minha avo pediu para
que eu me direcionasse a beira do terreiro para pedir a bencdo a ele, mas, naquele momento,
ndo tive coragem de sair dali. O mestre Guia vem puxando um batalhdo de mais de 200 praia,
todos dancando e tocando nas suas gaitas. Ele da trés voltas no terreiro e retorna para o poro.

Siléncio. Meu avd comeca a contar 0 segundo toante. Segundos depois, ele surge novamente
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com seu batalhdo. Mais trés voltas no terreiro e retorna para o pord. Siléncio. O terceiro
toante se inicia e, mais uma vez, ele vem, com seus dois “bragos” os encantados Cinta
Vermelha e Xumpunhum. O mestre Guia danca com dois praia do seu lado, um segurando em
cada braco. Esses dois Encantados sdo conhecidos como bracgos de general.

Na saida do general mestre Guia ndo tem os trés toré de encerramento nem o toante de
arrematar (fechar o terreiro). Entendemos que depois dele, aqui na terra, ndo tem mais nada,

s6 Deus. E com esse respeito que finalizo minhas descri¢des citando uma fala de meu ave.

E vamos pedir a Deus, a meu padrinho e a quem pode, o chefe da nagdo que
nosso pai Véi, que nos cubra de sorte, der muitos anos de vida para que a
gente tenha essa merecimento e t& sempre na luta até quando Deus quiser
(Fausto Monteiro, 2019).
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CONSIDERACOES FINAIS

Em uma perspectiva cronoldgica, tentei apresentar esta dissertacéo, partindo do que se
chamou de “descobrimento” do Brasil, passando por alguns momentos historicos como 0s
ataques a existéncia dos povos indigenas, suas reorganizagdes politicas, as lutas e movimentos
até os dias atuais. Da mesma forma, procurei apresentar algumas fases das principais festas
tradicionais do povo Pankararu, destacando o ritual da corrida do imbu. Assim, nesse
momento, como chamamos em nossos rituais, irei arrematar (encerrar) esse trabalho.

Por ser minha primeira pesquisa de carater etnogréfico, reconheco que algumas
lacunas foram deixadas ao longo do caminho, contudo, a0 mesmo tempo, entendo que o
pesquisador se faz na pratica, que é no processo da investigacdo que aperfeicoamos nossas
abordagens metodoldgicas e agucamos nossas percepcdes sobre o nosso fazer. Nesse sentido,
acredito ter contribuido de alguma forma para a discusséo sobre o sonoro-musical indigena a
partir do meu povo Pankararu. Como iniciei este trabalho dizendo, esse € um dos primeiros
passos de “um aprendiz de etnomusicologo” e tive como primeiro desafio configurar, em um
formato académico, meus conhecimentos e saberes 0s quais vivencio desde sempre sob outra
perspectiva. Em um primeiro momento, parece fécil falar do meu lugar, contudo, a
inexperiéncia como pesquisador surge como 0 primeiro entrave e, logo, 0s questionamentos
aparecem: quais mecanismos de filtragem diante de tantas informacGes e dados sobre o tema
proposto? Lancei mao, durante todo o trabalho, das memarias e narrativas dos nossos mais
velhos (detentores desses conhecimentos) como base para a estruturacdo da pesquisa assim
como de algumas perspectivas das praticas etnomusicoldgicas.

A etnomusicologia ocupou um lugar significativo dentre os estudos musicais do pais,
sobretudo por seu carater engajado, preocupado ndo apenas com 0s elementos sonoros, mas
com o0s corpos de quem produz aquele som, seus contextos e situacdes. Por ser uma area do
conhecimento que observa, reflete e faz provocagdes sobre questdes urgentes e necessarias,
ela possibilita que vozes que foram historicamente silenciadas aparegcam nos grandes centros
de discussdo. Foi a sua consciéncia e reconhecimento da riqueza, da diversidade etnico
cultural-musical do pais bem como a compreensdo das singularidades, particularidades e
especificidades de cada local, que me fez percebé-la como uma area de conhecimento
agregadora nas lutas politicas dos povos indigenas.

E dentre esses povos, estamos nds, indigenas nordestinos. Somos marcados pelos
impactos do “progresso” e do “desenvolvimento” sobre 0S N0ssos territorios. Com o passar de

décadas de colonizagdo, resistimos e fortalecemos, no dia-a-dia, nossos conhecimentos e
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saberes ancestrais. Como ja apresentei, ndo foi facil sobreviver a séculos de colonizagdo e
ataques dos mais diversos sobre nossas culturas, mas estamos vivos e mais fortes que ontem.
Pankararu € apenas uma pequena parte dessa riqueza cultural ancestral presente no territorio
brasileiro e reforca que essa deve ser valorizada e respeitada em todos os setores da
sociedade. Nossas conquistas se deram por meio de muitas lutas e movimentagdo dos nossos
antepassados e eu sou a continuidade dessa luta, iniciada 14 atrds por muitas outras pessoas
que vieram antes de mim. Encaro minha trajetéria académica como uma missdo que me foi
dada em prol ndo s6 do meu povo, mas dos povos indigenas deste pais.

Por meio da descricédo do ritual da corrida do imbu, tentei aproximar outras culturas da
cosmologia e cosmopercep¢do Pankararu. Os sons que se configuram como a identidade do
ser Pankararu carregam respeito a todos os seres vivos do planeta e o entendimento e
reconhecimento de que dependemos do outro para que haja equilibrio e que essas sonoridades
tém donos. No decorrer deste trabalho, destaquei alguns aspectos da cultura Pankararu a partir
de rituais sagrados que ajudam a estruturar nossa sociedade e a nos compreendermos
enguanto parte de um todo. Destaco os elementos materiais e imateriais sagrados presentes na
fauna e flora, assim como nossos toantes e torés. Nas noites dos passos, a fauna aparece por
meio dos seus cantos, toante e sons. Durante o dia, a flora, por sua vez, é representada pelo
cansancao, o Cip0, 0 Crod, 0s cestos e 0 taua.

Hoje, essas cosmopercepcOes sdo ameacadas por uma pandemia que se alastra cada
dia mais, que, somada as a¢cdes de um governo guiado pela cultura da exploracdo predatoria
da terra, impacta diretamente os direitos originarios dos povos indigenas. Contudo, durante
toda a historia da humanidade, passamos por tempos como este. E triste que tenhamos que
perder milhares de pessoas para que o equilibrio se restabeleca, para que, talvez, os ndo-
indigenas que estdo no poder percebam que dinheiro ndo é tudo. Por outro lado, a mée terra
precisava descansar e nds, nos re-conectarmos com nossas ancestralidades. Ao lancar esse
trabalho no mundo tenho como pretenséo chamar a atencdo para as riquezas etnoculturais dos
povos indigenas que estdo em jogo diante das constantes ameagas aos nossos direitos
originarios sobre a terra.

Como provocacdo as estruturas curriculares académicas e a algumas préaticas
pedagdgicas docentes que estdo em curso nos programas de musica, pergunto se a
universidade esta preparada para nos receber, de fato, com todas as nossas complexidades e
especificidades. Sera que, realmente, estdo dispostos a mexer nas estruturas, a iniciar um
processo de descolonizacdo como tanto € discutido na academia? a aceitar nossas praticas,

nossas formas de se entender no mundo? Ou vamos continuar apenas teorizando sobre? Eu
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nunca deixei de participar de nossos rituais, sempre que possivel viajava e viajo para tais
momentos. No entanto, nem sempre hd um olhar mais sensivel para a nossa situacao
especifica, para a complexidade ritualistica pankararu e de outros povos indigenas. Estou na
Academia porque acredito ser um espago importante de luta para n6és, mas, se meu povo me
chamar, eu vou. A perspectiva indigena, de forma geral, é diferente da dos nao-indigenas.
Uma cultura ndo se sobrep8e a outra, elas se somam e dividem o0 mesmo espaco, sendo bem
compreendido que cada um em seu contexto.

O ritual da corrida do imbu dura meses e quem €é Pankararu sabe da importancia dessa
festa para nos, para 0 mundo. A partilha e o fazer coletivo, 0 compromisso com a mée terra, a
luta contra toda forma de opressdo, o ser humano e a natureza como parte de um grande
organismo e a forca encantada como a base para nossa existéncia na terra sdo concepcées do
ser indigena Pankararu.

Os toante e toré Pankararu sao elos entre 0 nosso mundo e o plano dos encantados que
compreendemos como sagrados. Essas sonoridades me aparecem como existéncias de grande
importancia no fortalecimento espiritual e cultural e na construcdo da identidade Pankararu.
Diante disso, concluo afirmando que, para que essas sonoridades continuem existindo, é
preciso que os territorios estejam todos regularizados. Sem territorio, fica dificil manter esses
sons vivos. O ser Pankararu esta intimamente ligado a valorizacdo, afirmacédo e reafirmacéao
da sua identidade e cultura que fortalecemos por meio das préaticas ritualisticas realizadas no
cotidiano do povo e a corrida do imbu aparece como sintese da nossa cosmovisdo e cosmo-

percepcao da vida que sdo conduzidas e orientadas pela for¢ca encantada.
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