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Resumo 

Trata, este trabalho, do ressurgimento de povos indlgenas que durante 

decadas vinham sobrevivendo no anonimato; trata do resgate e da construgao

social e visual - de sua auto-imagem no processo de ressurgencia etnica e de 

suas relagoes no ambito do indigenismo oficial e do movimento indlgena. Sao 

essas questoes que, observadas atraves do video e da fotografia, nos levam a 

duas vertentes: uma de efeito do conhecimento antropologico a respeito da 

problematica indlgena contemporanea no Brasil e a outra, no sentido de 

contribuir para desenvolver capacidades de observar agoes (antropologicas) no 

campo da visualidade. 

0 trabalho visa a observar as relagoes entre a representagao (indlgena) 

e a imagem como um retorno a si mesmo, isto e, de entrever o passado desses 

povos em imagens do presente e, tambem, de gerar reagoes e reflexoes sabre 

as condigoes historicas e atuais das populagoes indigenas, em cujo espago 

temporal (atual), os individuos e suas comunidades compoem sua propria forma 

de "mostrar-se" ao mundo (como Indios) com "novas" especificidades etnicas, 

que, ao reapropriar-se de sua cultura, re-atualizam sua imagem e, atraves del a, . 

comunicam sua identidade etnica atual numa tentativa de restaurar, tambem, 

sua memoria: o que permite, nesta pesquisa, caracterizar o tratamento historico 

atribuido aos Indios, enquanto que, paralelamente, o registro imagetico 

possibilita, tambem, construir ou formar arquivos dos indios no Brasil. 
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lntrodu~ao 

Nao se deu por acaso a proposta de apresentar o projeto "Os Tumbalala, 

Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka: a auto-imagem de povos indlgenas 

ressurgidos" ao Departamento de Multimeios do Institute de Artes da 

Universidade Estadual de Campinas- UNICAMP, para o curso de mestrado. 

A ideia do projeto deu-se, na realidade, com a intengao de dar 

continuidade a urn trabalho que comecei com os Xucuru-Kariri, de Palmeira dos 

indios, Alagoas - entre 1987 e 1988 - sobre a identidade hist6rica desses 

povos, projeto que apresentei a "Escuela Nacional de Antropologfa e Historia

ENAH", no Mexico, para obter o titulo de graduagao em Antropologia Social. Foi 

entao que comecei a pesquisar sobre a situagao hist6rica, migragao e re

assentamento dos Xucuru-Kariri, procedentes de diferentes regioes e de 

diferentes povos, a partir de 1773, em Palmeira dos indios. 

No anode 1988, entao inscrito no 6.0 semestre do curso de Antropologia 

Social, vim ao Brasil, onde decidi ficar por urn ano. Ap6s 20 anos sem voltar 

aquele Iugar, encontrava-me em Palmeira dos indios, minha terra de 

nascimento, Iugar que deixei aos 12 anos de idade. 

Perguntei, entao, a meu pai Valdomiro sobre os Indios de Palmeira. A 

resposta dele foi : "sei nao, meu filho, tern uns Indios na Fazenda Canto que o 

povo diz ser indio s6 pra tomar terra". A resposta me provocou. Decidi entao 

perguntar a outras pessoas e escutei a mesma afirmagao. Fiquei entao 

pensando nos dados que obtive: "dizem que sao Indios, mas nao sao ... ". Foi 

quando decidi pesquisar sobre os Xucuru-Kariri de Palmeira dos indios e 

apresentei a ENAH o trabalho "Reintegraci6n de Ia ldentidad del grupo etnico 

Xucuru-Kariri". 0 trabalho de campo me levou a viajar, por seis meses, a sete 

estados a procura de dados escritos sobre esses povos. 

11 



Como professor substitute do Departamento de Ciencias Sociais da 

Universidade Federal de Alagoas - UFAL, retornei ao Brasil onde lecionei de 

1998 ao infcio de 2000. 

Durante esse perfodo intensifiquei meus contatos com os povos 

indfgenas da regiao (contato que nao deixei de ter devido a meu trabalho no 

Museu Nacional das Culturas, no Mexico, entre 1989 e 1996, como curador da 

cole~ao etnografica do Centro e Sui-America), realizando algumas palestras 

nas aldeias dos Xucuru-Kariri, organizando seminaries, curses, conferencias, 

debates, exposi~oes fotograficas, videograficas, etc. 

Estar na UFAL facilitou a realiza~ao de eventos sobre os povos 

indfgenas de Alagoas, alem dos Xucuru-Kariri. Durante esse perfodo, me 

deparei com a questao dos povos indfgenas "ressurgidos" como os Kalank6, 

Karuazu e Tumbalala, e, posteriormente, com os Cat6kinn e Koiupanka. Foi 

surpreendente saber que existiam tais povos desconhecidos por todos da 

regiao, que "ressurgiam" depois de decadas ou seculos no anonimato. 

Anterior aos Xucuru-Kariri, que ja habitavam a regiao de Palmeira dos 

Indios desde o seculo XVIII, os Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e 

Koiupanka, nem sequer figuravam, como Indio, no mapa dos povos indfgenas 

no Brasil. Para minha surpresa, encontrei, entre esses povos, descendentes 

dos Xucuru-Kariri de Palmeira dos Indios, com os quais trabalhei. 

Devido a esse envolvimento com os povos indfgenas da regtao, a 

Universidade Federal de Alagoas, a Casa da Arte, 1 o Conselho lndigenista 

Missionario - CIMI2 e a Articula~ao dos Povos lndfgenas do Nordeste, Minas 

Gerais e Espfrito Santo - APOINME organizaram seminaries, exposi~oes 

fotograficas e videograficas em comemora~ao aos 500 anos de resistencia dos 

1 
A Casada Arte, sob a direyao de Edna Constant, e uma entidade preocupada com os aspectos artisticos 

e s6cio-politicos das comunidades carentes, e se empenha em apoiar, desenvolver e dar visibilidade a 
projetos relacionados a essas problematicas. 
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povos indfgenas no Nordeste, eventos que coordenei com o apoio das 

instituig5es acima citadas. 

Entre novembro e dezembro de 1999, o fot6grafo Celso Brandao, do 

Departamento de Comunicagao da UFAL, e eu viajamos por diversas aldeias de 

Alagoas e Pernambuco para um registro fotografico e depoimentos (gravados 

em vfdeo) sobre a resistencia dos povos da regiao. Em janeiro de 2000, voltei a 

algumas aldeias, principalmente aos povoados dos Tumbalala, Kalank6, 

Karuazu e Xucuru, este ultimo de Pesqueira, Pernambuco. 0 resultado dessas 

visitas foi um dos melhores esperados: o material col hi do sobre esses povos foi 

exposto em varios lugares do Pafs e do exterior (Aiemanha e Holanda). 

Outro aspecto que me motivou a apresentar "a construgao de auto

imagem dos Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka" foi o fascfnio 

que exerceu em mim sua resistencia e sua bravura ao encarar o 

"ressurgimento", isto e, sua identidade que "ressurge" ou "reaparece" no afa de 

dar continuidade a suas origens, a seus rituais, de resgatar sua hist6ria e de 

reconstituir sua etnia atraves do reconhecimento e da aprovagao de seus 

descendentes, principalmente, frente as desvantagens em que se encontram 

diante de outros povos da regiao, ja reconhecidos oficialmente, e da 

administragao regional da Fundagao Nacional do indio- FUNAI (Aiagoas), que 

os ignora desde seu "reaparecimento" publico. 

Alem disso, me incentivou de igual maneira a possibilidade de trabalhar a 

construgao imagetica desses povos, utilizando como suporte a fotografia e o 

vfdeo, para apresentar e dar visibilidade a um processo tao original de lutas e 

reconquistas dos povos indfgenas no Brasil, frente a situag5es "totalmente 

novas" para esses povos que ressurgem em busca de reconhecimento, de 

auto-estima, continuidade etnica, afirmagao e auto-afirmagao de sua identidade 

2 
0 Cl Ml tinha seu proprio projeto para os 500 anos, mas nos apoiou, ja que era um projeto que se 

desenvolvia pela UFAL e pela Casada Arte. 
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como povos diferenciados que se auto-organizam de forma comovedora, para 

dar visibilidade as suas demandas e etnicidade. 

Nessa ordem, o registro visual torna-se alvo de interesse principal para 

observar os aspectos do ressurgimento e seus processes, para a elabora9ao de 

novos documentos fundamentais para a memoria cultural e hist6rica dos povos 

indfgenas no Brasil. 

Utilizando como suporte a fotografia (imagem fixa) e o vfdeo (imagem em 

movimento), o trabalho foi se desenvolvendo sob olhar dos aspectos imageticos 

do reconhecimento, auto-reconhecimento, constru9ao e afirma9ao etnica -

individual e coletiva - dos grupos indfgenas Tumbalala, Kalank6, Karuazu, 

Cat6kinn e Koiupanka, tema desta pesquisa. 

Esses aspectos, conforme o plano da disserta9ao, propoem-se, a partir 

do trabalho de observa9ao realizado nas areas indfgenas em questao e a partir 

da bibliografia de apoio, a entender e dar visibilidade a atua9ao desses grupos 

nas rela96es com os diferentes segmentos da sociedade com quem entram em 

contato, nessa fase renovadora de sua hist6ria. Dessa maneira, o trabalho 

considera as formas graficas do vfdeo e da fotografia pertinentes a pesquisa 

como instrumento te6rico-metodol6gico, conforme proposto ao Mestrado da 

UNICAMP em Multimeios e Ciencias, na linha de pesquisa de Antropologia 

Visual, atraves do registro fotografico e videografico dos aspectos da 

constru9ao da auto-imagem na ressurgencia desses povos, aspecto que sera 

abordado oportunamente neste trabalho. 

Os cinco capftulos da disserta9ao pretendem analisar as representa96es 

etnicas dos Tumbalala, Kalank6 e Karuazu, por meio da imagem que procuram 

construir como povos indfgenas contempon1ineos e das imagens produzidas 

tecnicamente dessas representa96es, em urn contexte de "emergentes" ou 

"ressurgentes" do processo de resistencia e "descaracteriza9ao etnica" a que 

foram submetidos. Esse processo representa a busca de reafirma9ao identitaria 

14 



desses povos cuja ressurgencia etnica e reinsen;:ao no ambito do indigenismo 

oficial e do Movimento lndlgena venho acompanhando e registrando durante os 

tres 1.'iltimos anos (entre dezembro de 1999 a setembro de 2002), o que implica 

um enorme esfor9o desses povos em resgatar suas origens ancestrais, sua 

hist6ria de vida e, assim, colocar-se como Indios frente a sociedade majoritaria 

e frente a si mesmos. A partir de entao, empreende-se uma caminhada em 

busca do reconhecimento formal de sua identidade etnica. Acompanhei esse 

processo desde o ressurgimento dos Karuazu, em 1999, e dos demais 

sucessivamente. 

lnicialmente, o projeto contemplava somente tres povos: os Tumbalala, 

na Bahia, e os Karuazu e Kalank6 em Alagoas. Entre 2001 e 2002, dois outros 

povos ressurgiram: os Koiupanka e os Cat6kinn, tambem em Alagoas (vide 

mapasanexos) 3
. Como parte do proprio processo de ressurgencia etnica, nao 

poderia deixar de acompanhar a ressurgencia dos Koiupanka e Cat6kinn, que 

come9aram a fazer parte deste processo pelos tres povos acima mencionados, 

que ressurgiram entre 1998 e 1999. lsso exigiu um esfor9o maior de pesquisa, 

de trabalho de campo, um aumento significative no custo, e claro, e um volume 

de trabalho que exigi a frequentes idas as aldeias ou vilarejos dos Indios. 

Metodologicamente, o trabalho de pesquisa deu-se mediante a 

observa9ao direta (sempre com a autoriza9ao das lideran9as) e pesquisa 

bibliografica. 0 trabalho entre os povos indlgenas em questao acompanhou o 

processo de ressurgencia com a finalidade de registrar esse movimento, cuja 

finalidade era a constru9ao da auto-imagem desses povos e sua necessidade 

de se auto-afirmar como etnia, com etnonimo e particularidades etnicas 

especificas. Por isso que, antes do ressurgimento, o momento foi marcado por 

uma grande festa, com a participa9ao eo apoio de varios grupos indlgenas da 

3 
Nao foi possivel encontrar mapas atualizados dos muncicpios devido a inexistencia dos mesmos no 

escrit6rio do IBGE dos respectivos municipios. 
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regiao (e sua representagao cultural) . Os povos ressurgidos nao tinham, com 

excegao dos Kalanko, urn etnonimo proprio, nem formas de representagoes que 

os identificassem como indio "tal", da aldeia ''tal". lsso foi construido durante o 

processo, que exigia deles apresentagao visfvel e representatividade etnica. 

Sao, justamente, sobre essas formas de construgao ou de 

autoconstrugao e auto-representagao etnica, que versa este trabalho. Ele esta 

organizado em cinco capitulos e seus incises e conclusao (mais bibliografia e 

anexos). No prinneiro capitulo foi abordada a representagao indigena no 

processo de ressurgencia desses povos e seu significado. No segundo, o 

reconhecimento etnico em suas versoes formais, isto e, oficiais e a partir dos 

proprios indios, da Antropologia, da memoria indigena. Para isso, foi necessario 

rastrear o processo historico de expropriagao etnica, territorial e cultural desses 

povos e sua trajetoria espacial (nos vales e ilhas do medio Sao Francisco) a 

partir do seculo XVII. 

0 terceiro capitulo versa sobre a imagem e auto-imagem. Em termos 

gerais, aborda a imagem sensivel (video e fotografia) como possiveis suportes 

para analise antropologica, ao mesmo tempo em que tenta construir aspectos 

metodologicos que relacionem a construgao (visual) da auto-imagem dos povos 

ressurgidos a construgao de uma imagetica do ressurgimento que, em si, 

indicara a imagem (visivel) construida nesta dinamica etnica e que "sera" a 

imagem que esses povos, em seu resgate- social, cultural, religioso, historico e 

politico - tentam, a partir de sua apresentagao como indio, mostrar como 

reafirmagao etnica. Essa afirmagao entra no capitulo quarto como a "construgao 

visual do indio e a construgao da auto-imagem". Assim, aborda as quest5es da 

imagem e da memoria e 0 "levantamento da aldeia", isto e, 0 resgate etnico 

desses povos e sua afirmagao etnica, representada no quinto capitulo como a 

"imagetica do ressurgimento" que, como resultado final, compreende 

aproximadamente tres mil fotogramas (preto e branco e aproximadamente 300 

16 



a cores) e mais de 80 horas de gravagoes em vfdeo, cujos fragmentos serao 

apresentados na defesa como material de pesquisa e como breve ilustragao de 

tal processo, dan do margem, porem, para futuros trabalhos antropol6gicos. 

Janeiro de 2003. 
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Capitulo I 

As representa~oes indigenas no processo de ressurgencia dos 
Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Koiupanka e Cat6kinn 

1.1 - 0 fenomeno do Ressurgimento: o poder da imagem na representa~ao 
dos povos indigenas 

Segundo Flusser (1985), o "carater magico das imagens e essencial para 

a compreensao de suas mensagens" que, na realidade, "sao c6digos que 

traduzem eventos em situaq{)es e processes em cenas", tendo o poder de 

representar uma situagao, uma condigao particular que nos remete a 

determinadas imagens que, por sua vez, sao "mediagoes entre o homem e o 

mundo" (Fiusser, 1985: 14).4 

Partindo dessa premissa, faz-se referencia aqui a uma imagem fotografica 

que mostra o fndio Henrique Suruf (Rondonia), no transcurso da Marcha dos 

500 anos, no dia 13 de abril de 2000, confrontando, com arco e flecha nas 

maos,5 o senador Antonio Carlos Magalhaes (veja foto na proxima pagina) -

entao presidente do Senado -, exigindo a aprovagao do Estatuto dos Povos 

lndfgenas6 e a retirada das forgas militares da aldeia dos Indios Patax6 Ha Ha 

Hae, em Coroa Vermelha, Bahia, onde, no dia 22 de abril, reunir-se-iam mais 

4 
Flusser, Vilem. Fi/osofia da caixa preta. Ensaios para uma futura fi/osofia da fotografia. sao Paulo 

(Hucitec), 1985, p. 14. 

5 ct. 0 Estado de sao Paulo, ano 121, n. o 38.895, 14 de abril de 2000. 

6 
0 Documento tramita no Congresso Nacional desde 1991 e foi aprovado palos povos e organiza96es 

indigenas, conforme o "Documento Final da Conferencia dos Povos e Organiza96es lndigenas do Brasil", 
Coroa Vermelha, 18 a 21 de abril de 2000. Brasilia- DF, Jomal Porantim, em defesa da causa indigena, 
ano XXII, n.

0 
225, maio de 2000. 
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de 140 povos indfgenas de todo o Pafs, objetivando lutar contra os abusos 

cometidos em detrimento desses povos.7 

7 
A marcha foi realizada no sentido de protestar contra a comemoragao oficial dos 500 anos, de lutar pela 

demarcayao de suas terras tradicionais e pelo extermfnio da vio19ncia contra os indios, ou seja, para 
garantir a efetividade das determinagoes constitucionais a seu favor, sua autonomia e para a punigao dos 
auto res des crimes cometidos contra a pessoa do fndio, suas etnias, seus territOries e suas lideranyas. 
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0 gesto simb61ico de luta do indio Surui, "congelado" em fragoes de 

segundos numa imagem fotografica, mais que transformado, foi resgatado8 pelo 

universe midiatico - o icone de luta da "guerra" indigena. 0 poder dessa 

imagem trouxe a tona o "carater magico" a que se refere Flusser. 

Uma vez publicada e divulgada tal imagem, com seu poder interventor, a 

agao do Surui, fixada fotograficamente e veiculada, avulta a condigao em que 

sobrevivem os povos indigenas nesses 500 anos de usurpagao, reforgados 

pelas infinitas denuncias de descaso da politica integracionista dos diferentes 

govemos, relegando esses povos ao abandono e a consequente 

marginalizagao etnica, consubstanciada por processes e praticas etnocidas. 

Essa imagem destaca tambem - o que e mais significative - os resultados 

observados durante a marcha com toda a intervengao militar. 

Entretanto, as diversas midias, os partidos politicos e os movimentos 

indigenas se beneficiaram oportunamente do "carater magico"9 dessa imagem 

transformada em icone10 de luta dos indios no Brasil, pretendendo inserir a 

sociedade numa construgao social, em que o individuo e colocado como parte 

de uma realidade e, consequentemente, de seu envolvimento individual e 

coletivo. 

E exatamente nesse contexte processual que se encontram os povos 

Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka, ora "ressurgidos". Esse 

8 
0 universe da I uta indigena foi sempre representado por suas arm as: arco e flecha, nao s6 nos westerns 

americanos. No Brasil, o indio basicamente e visualizado com arco e flecha. 

9 
Tacca, Femando Cury de. 0 Feitfr;o abstrato: do etnografico ao estrategico a imagetica da Comissao 

Rondon. T ese (Doutorado em Antropologia Social), Faculdade de Filosofia, Letras e Ciencias Humanas. 
Universidade de Sao Paulo, USP, 1999, p. 39. 

10 
Segundo Pierce, o conceito de icone corresponds "a classe de signos cujo significante mantem uma 

relaQao de analogia com o que representa, isto e, com o seu referente. Urn desenho figurative, uma 
fotografia, uma imagem de sintese que representa uma arvore, uma casa sao icones, na medida em que 
se pare<;:am com urn a arvore ou com urn a casa. Po rem, a semelhanya pede acontecer de outra forma que 
nao visualmente, e a gravayao ou a imitayao do galope de urn cavalo podem ser, em teoria, considerados 
tambem como urn icone, da mesma maneira que qualquer signo imitative: perfume, cerfos brinquedos, 
tecidos sinteticos que pare<;:am tecidos naturais ao tate, gosto sintetico de certos alimentos". Apud Joly, 
Martine. tntrodu9iio a analise da imagem. sao Paulo (Papirus), 1996, p. 35. 
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ressurgimento, dentro do movimento indfgena, e considerado como a mais 

"nova" forma de obseNar a insen;:ao de varios povos indfgenas nao 

reconhecidos como tais, no amago do indigenismo oficial, cujas caracterfsticas 

hist6ricas compreendidas desde seus prim6rdios (1500) - com a polftica 

jesuftica colonial de aldeamento e catequese ao Diret6rio Pombalino (1758-

1798), com a expulsao dos jesuftas (em 1759)- ate o Imperio (1822-1891), 

passando pelo perfodo republicano (1891-1930), com a fundagao do SeNigo de 

Protegao ao fndio - SPI, em 1910, chegando a atual Fundagao Nacional do 

Indio- FUNAI, em exercfcio a partir de 1968,11 para responder pelos povos 

indfgenas no Brasil. 

Na conjuntura oficial, a imagem produzida e propagada do fndio pelos 

meios de comunicagao e divulgada pelo sistema educacional e marcada, 

estereotipada, persistindo a descrigao dos primeiros cronistas coloniais, 

politicos, viajantes, artistas e cientistas naturais, que veem "o fndio" e nao os 

Indios em sua diversidade e particularidades hist6ricas, culturais, etnicas. 

Os povos indfgenas no Brasil, em sua condigao hist6rico-social, transitam, 

como se refere Tacca (2001: 123-131), por infinitas "imagens-conceitos" como a 

de iso/ados, contatados e ressurgidos, que, na visao do movimento indfgena, 

designam a condigao de povos indfgenas marginalizados, que, nao obstante, 

buscam seus direitos como povos diferenciados, contrapondo-se as extintas 

categorias 12 integracionistas oficiais de silvfcola, fndio integrado, aculturado.
13 

11 Cf. Amorim, Soares de Siloe. Reftegraci6n de Ia identidad del grupo etnico Xucuru-Kariri. T ese 
(Graduaci6n en Antropologfa Social), Escuela Nacional de Antropologfa e Hist6ria- ENAH, Mexico, 1996, 
pp. 47-63. 

12 
Temos, nesse sentido, viirias form as de analogia quanta a utilizayao e a priitica dessas categorias, que, 

por sua complexidade conceitual, nao seriio abordadas profundamente neste trabalho, pais exigiriam um 
trabalho a parte. Cf., por example, Darcy Ribeiro (1986), Silvio Coelho dos Santos (0 indio perante o 
Direito, 1982), Manuela Carneiro da Cunha (1986) e Galiardi (1989). 

13 Cf. Brasil. Constituiyao (1988). Constituiyao da Republica Federative do Brasil, Brasilia, Senado. 1988: 
Art. 22, XIV, que substitui o dispositive "0" do incise XVII do Art. 8 da Emenda Constitucional de 1969, que 

autorizava a FUNAI a incorporar o indfgena a sociedade nacional. Tal incorporayao era orientada sob 



Nesse aspecto, estiveram inseridos os povos Tumbalala, Kalank6 e 

Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka denominados, recentemente, como povos 

indfgenas ressurgidos, buscando, por um lado, construir sua identidade 

indfgena contrapondo-se aos padroes de reconhecimento etnico do indigenismo 

oficial, como a exigencia de tradigoes e tragos ffsicos particulares, e, por outre, 

almejando construir uma auto-imagem ''fidedigna" aos seus ancestrais, dentro 

do processo de 500 anos de "descaracterizagao etnica" como povos 

ressurgidos. Nessa pratica, os povos indfgenas designados "ressurgidos" se 

caracterizam por uma busca identitaria e reafirmagao de uma auto-imagem. 

De fato, o homem, no dizer de Flusser (1985: 15), "existe". Mas esse 

"existir'' pressupoe uma relagao com o mundo. Nao obstante, continua 

Flusser, 14 esse "mundo nao /he e acessfve/ imediatamente", o que requer, para 

tanto, percorre-lo ao Iongo de sua vida. Ao vivenciar sua existencia, faz uso de 

imagens que ''tern o prop6sito de representar a ele, a seu mundo, entrepondo

se entre um e outro". 15 Essa justaposigao e sua representagao tern como 

finalidade ser o referencial dos seus passes, de seu universe, mesmo com suas 

contradigoes. 

Consequentemente, a imagem quando "ultrapassa as formas mentais", 

transformando-se em fcone, e responsavel, segundo Machado,16 pelo 

surgimento de "materialidade sfgnica", gerando conceitos e sinalizando o 

universe ecol6gico, social, psicol6gico e cultural do relacionamento do ser 

humane com o meio no qual se encontra.17 Tais imagens estao, portanto, 

formulas positivistas, ou seja, na ideia de que ha graus de evolugao social que consistem em varias etapas 
ou lases integracionistas. 

14 
Flusser, op. eft., p. 15. 

15 
Ibidem. 

16 
Machado, Arlinda. A ilusfio especular. Sao Paulo, Brasiliense, 1984. 

17 
Flusser observa que as sociedades humanas fabricam imagens que dependem de instrumentos 

tecnicos, como a pintura corporal, a pintura rupestre, o ato fotografico ern si etc., havendo, com isso, 
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unidas por cadeias ininterruptas de causas e efeitos dentro do processo 

hist6rico contemporaneo, em que as imagens "sao superficies que 

transcodificam" e transformam conceitos em cenas, nas quais o(s) 

observador(es), vivendo essas experiencias, tende(m) a expandi-la como 

modele para outros.
18 

1.2 - Os 500 anos e seu significado 

Para os povos indfgenas, o Brasil completou 500 anos de invasao no dia 

22 de abril de 2000. Essa invasao trouxe consigo uma drastica diminuigao dos 

povos existentes anteriormente a 1500, alem da dispersao, miscigenagao e 

perdas identitarias e construgoes de outras, como a lingua, pratica de rituais, 

usos e costumes, praticas medicinais, educagao continuada. 

Alem disso, muitos desses povos - principalmente os do literal e, 

sobretudo, os do Nordeste - vivem atualmente o "drama da miscigenagao, 

devido ao contato. Porem, e necessario esclarecer que a "descaracterizagao" 

ou miscigenagao e preocupante no que se refere aos aspectos ideol6gicos da 

populagao e a falta de prepare dos que lidam com as questoes indfgenas e sua 

realidade presente, ja que tern uma enorme resistencia e dificuldade em 

entende-la. 

A miscigenagao ou mistura racial, vista desde os aspectos da 

transfiguragao indfgena (muito mais na atualidade contra os povos 

amazonicos), nao deixara de ser um ato de barbarie cometida contra a 

populagao nativa, ao passe que a mistura inter-racial (entre o Indio, o branco e 

o negro) no Nordeste vern ocorrendo desde o infcio do seculo XVI. Em muitos 

mementos, como veremos neste trabalho, a miscigenagao foi utilizada como 

manipula"'o da natureza. Aos olhos do observador, o manipular constitui-se em imagens ou sfmbolos que 
devem ser decilrados e reconstitufdos no seu universe de signilicados. Apud Tacca, op. eft., pp. 19-21. 
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estrategia de sobrevivencia desses povos e, na atualidade, como nao poderia 

deixar de ser, e a unica via de continuidade e representatividade ancestral. 

Muitos indivfduos e famnias inteiras nao-fndias sao introduzidos (ou se 

incluem) como indfgenas nas aldeias (durante processo de reafirmagao etnica) 

atraves das relagoes de compadresco ou do casamento de Indios com nao

fndios. Uma tal inclusao se da pelo convfvio de decadas no mesmo Iugar e, em 

alguns cases, das relagoes de dependencias sociais estabelecidas entre eles 

ou ate mesmo por gestos caritativos: "nao tern para onde ir, nem urn pedacinho 

de terra, ate de cume e a gente que da". 

Por outro lado, outros indivfduos, devido a alguma situagao de 

dependencia/favor, ficam nas areas indfgenas recebendo beneffcios, como 

assistencia medica, instrumentos agrfcolas, sementes etc., o que e bastante 

normal num Pafs onde o clientelismo e a resposta para muitos dos males 

sociais e, tratando-se dos povos indfgenas, essa situagao e bastante 

recorrente, pois muitos indivfduos da sociedade dominante se beneficiam da 

vulnerabilidade desses povos e cometem abuses de usurpagao e apropriagao 

de seus bens. 

Essa tematica nao sera abordada neste trabalho, porque diz respeito as 

questoes internas de cada comunidade e ao movimento de cada povo. Ela s6 

esta sendo referida para que tenhamos ideia da complexidade do processo de 

ressurgencia e afinmagao etnica, que, obviamente, tera conseqOencias futuras 

para cada povo, comunidade e seus indivfduos, mesmo porque tambem ocorre 

o contrario. Muitas famnias ou indivfduos, que se auto-reconhecem e sao 

reconhecidos como Indios por seus semelhantes (devido ao afastamento ou por 

nao terem relagoes de dependencia, ou por nao viverem no mesmo espago), 

nao sao aceitos como Indios daquela area e ficam perambulando em busca de 

aceitagao, o que e muito traumatico. 

16 /bidem. 
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A questao, nesse caso, nao e a transfiguragao ou a miscigenagao. Essa 

fatalidade nao e o ponto que provoca a "nao aceitagao" desses grupos. Essa 

"nao aceitagao" corresponds a outros criterios de maior complexidade 

relacional, como. por exemplo, a identidade religiosa e/ou comunitaria, familiar; 

afastamento (por migragao ou por conflitos internos) do grupo durante muito 

tempo, descendencia etnica versus dependencia, versus praticas identitarias 

(etnicas/rituallsticas) comuns a cada grupo ou sua comunidade, entre outros 

aspectos que serao ainda retomados. 

Voltando ao processo de miscigenagao, o que e "orgulho" nacional - a 

mistura de ragas no Brasil -, para os povos indlgenas ressurgidos e urn 

"drama", pois isso implica em serem reconhecidos como Indios somente por 

seus semelhantes ou em eventos publicos (durante o · processo de 

ressurgencia) 19 ou organizacionais, adotando estrategicamente as 

representatividades dos grupos nos quais se ap6iam ou dos quais descendem, 

fato configurado pelo processo de busca da construgao identitaria dos povos 

pel a busca de reconhecimento consubstanciado nos momentos seguintes. 

Antes de "dar-sea conhecer'' como Indios, que em si e a confirmagao do 

reconhecimento, pel a sociedade local, passam varios meses e ate anos para se 

"apresentarem" como Indios ao 6rgao oficial e a sociedade local. Pintarn-se e 

vestem-se como seus "apresentadores" (no caso, seus descendentes ou 

antepassados), recriando tambem uma visualidade propria como uma forma de 

expressar urn auto-reconhecimento, o que leva a elaboragao de urn projeto de 

identidade como povos indfgenas e sua insergao no movimento indfgena, o que 

implica urn complexo desdobramento e representagoes multifacetadas dessa 

"nova" forma de se inter-relacionar no ambito do indigenismo institucional. 

19 
Entendido, aqui, como o memento a partir do qual se "dao a conhecer" publicamente. Ap6s esse 

"ressurgir", comeyam a dar visibilidade a sua busca identitaria no processo de ressurgencia e constituiyao 
de sua (auto)imagem, caracteristicas que retomaremos oportunamente no presente trabalho. 
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No caso dos povos ressurgidos em questao, esse processo se inicia a 

partir de tres mementos particulares: seu auto-reconhecimento e aceitagao de 

sua identidade como fndio; sua apresentagao como tal por seus descendentes, 

para a sociedade local, regional e, principal mente, para a FUNAI; e, finalmente, 

sua insergao social como indfgena em diversas instituigoes e setores da 

sociedade brasileira e internacional, assumindo as caracterfsticas s6cio-psico

culturais-religiosas e polfticas do ser fndio "ressurgido", frente a outros povos. 

lsso implica, consequentemente, em dar continuidade a essas relagoes 

mantendo diferentes vfnculos interetnicos, agora nao propriamente como 

parente ou descendente e, sim, como uma etnia diferenciada, que necessita de 

apoio e conchavos para seguir existindo e mantendo a pratica do resgate, numa 

primeira instancia, do processo de ressurgencia e afirmagao etnica. 

0 mais significative, a partir do "apresentar-se", e dar continuidade as 

relagoes interetnicas estabelecidas e manter diferentes vfnculos com seus 

semelhantes, com a sociedade local, com o movimento indfgena, alem de 

interagir com o mundo politico (as demandas de terra para trabalhar, saude e 

educagao diferenciada - principais bandeiras de luta dos povos indfgenas 

atuais) e seu universo social, que se multiplica de forma "inesperada" e 

geralmente conflituosa. 

E importante reafirmar que esses povos se distanciaram, nao 

simplesmente por vontade propria, de seus descendentes e de suas praticas 

culturais e religiosas ancestrais, o que toma ainda mais complexa e traumatica 

essa pratica, pois a ressurgencia indfgena e sua dinamica requerem enormes 

esforgos para a manifestagao e continuidade de sua indianidade, criterio que, 

segundo Cunha (1986: 1 09-112), demanda dos povos indfgenas uma pratica 

cultural "inexoravelmente indfgena" com base em sua ancestralidade. 

No caso desses povos, a ancestralidade e urn dos primeiros passes a 

que se refere o processo de resgate e inter-relagoes- que dependendo do grau 
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de parentesco ou das experiencias sociais conjuntas - continuara ate 

conseguirem olhar seu proprio passado e presente, avaliar suas demandas 

etnicas, sociais e polfticas, independentemente daquelas orientadas pelo povo 

do qual descendem ou do apoio que recebem de outros segmentos (CIMI, 

FUNAI, sociedade). 

Comega, assim, "repentinamente", a construgao de uma auto-imagem e 

"desconstrugao" da outra imagem: aquela "inerte", a do "sofrimento calado", a 

do saque de que a Hist6ria fala superficial mente. Tanto o grupo indfgena quanto 

o indivfduo buscam a imagem identitaria na ressurgencia, o que e eminente e 

servira de elemento para o reconhecimento oficial e de terceiros, apresentado 

neste trabalho pel a analise da ressurgencia etnica dos Tumbalala, dos Kalank6 

dos Karuazu, dos Cat6kinn e dos Koiupanka, povos indfgenas "ressurgidos" no 

Nordeste. 

1.3 - Ressurgimento de identidades indigenas no Nordeste 

Como objeto de estudo, a ressurgencia de identidades indfgenas no 

Nordeste esta intimamente ligada a ideia que se tem do "fndio do Nordeste", 

isto e, a crenga de tratar-se de um "objeto de interesse residual",20 deslocado 

dos grandes debates da Antropologia nacional, existindo de certa forma lacunas 

etnograficas que silenciam a problematica indfgena no Nordeste, onde os 

estudos apontam, quase que unicamente, os efeitos da aculturagao e nao a 

interpretagao dos fatos da emergencia etnica21 na regiao, agora concebida 

20 Cf. Oliveira, Joao Pacheco de (org.). "Uma etnologia dos "indios misturados"? Sttua9ao colonial, 
territorializa9ao e fluxos culturais". In: A viagem de Volta, etnicidade, politica e ree/aborayao cultural no 
Nordeste indigena. Rio de Janeiro (Contra Capa Uvraria), 1999: 11-39. 

21 Terrno comumente utilizado para indicar a reintegra9ao indigena ao indjgenismo oficial e suas 
demandas territoriais, etc., lema que sera abordado posteriorrnente. 
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como ressurgimento etnico pelo movimento indlgena,
22 

cujos olhares 

direcionam para novas perspectivas que nao sejam a de "olhar" o Indio pelo 

vies do passado, s6 como Indio massacrado, descaracterizado, que s6 tem 

importfmcia como objeto de ac;:ao polftica, como um problema de minoria etnica. 

Essa perspective revela uma concepc;:ao em que os aspectos da 

integrac;:ao nacional, assimilac;:ao e racismo se afirmam em contrapartida a uma 

posic;:ao de status (Poutignat e Striff, 1998: 85-87)
23 

e de um espac;:o- politico, 

hist6rico, etnico - que esses "novos sujeitos hist6ricos ocupam na atua/ 

conjuntura das /utas indfgenas, (. . .) visando a conquista no que se refere ao 

reconhecimento de direitos" (Outros 500, 2001: 158),
24 

o que provoca um 

desafio para a Antropologia no sentido de pensar os povos indfgenas 

ressurgidos num contexte social em que e "clara a insuficiencia de instrumental 

te6rico" (Cunha, 1998:73-96)25 do qual dispomos para pensar as questoes 

indfgenas contemporaneas. 

22 Entende-se como "movimento indigena" as organizay5es autonomas criadas e administradas pelos 
pr6prios indios. Existem no Brasil 289 organizayees indigenas estaduais e locais. ct. Prezia, Benedito e 
Hoonaert, Eduardo. Diret6rio de Associav5es e Organizayees lndigenas no Brasil (INEP/MEC, 
MARI/USP), Brasilia/Sao Paulo, 1999. In: Prezia, Benedito e Hoonaert, Eduardo. Brasillndigena: 500 anos 
de resistencia (Ednora FDT SA). Sao Paulo, 2000, pp. 241-250. Entre essas organizav5es estao 
incluidas as de abrangencia nacional como o Conselho de Articulayao des Povos e Organizayees 
lndigenas do Brasil (CAPOIB), e o Comite Intertribal, ambos com sede administrativa em Brasilia, DF. 
Alem dessas, estao as entidades de apoio aos povos indigenas: Associayao Nacional de Ayao lndigenista 
(ANAl), com sede em Salvador-Bahia; Conselho lndigenista Missionario (CIMI), cern sede em Brasilia, DF; 
Comissao Pr6-indio (CPI), Sao Paulo; Centro de Trabalho lndigenista (CTI), Sao Paulo; lnstnuto S6cio
ambiental (!SA), Sao Paulo. No Nordeste, as mais importantes em nivel regional com grande projeyao 
nacional, a ANAl, e a Articulavao des Povos lndigenas, Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo 
(APOINME). Os Estados de Minas Gerais e Espirito Santo estao incluidos na area de abrangencia da 
APOINME, porque, no que se refere aos direitos, lutas e conquistas indigenas, estao na mesma situayao 
~ue os indios do Nordeste. 

Poutignat, Philippe e Streiff-Fenart, Jocelynne. Teorias da Etnicidade. Seguido de Grupos etnicos e suas 
fronteiras de Fredrik Barth. sao Paulo (UNESP), 1998: 85-87. 

24 
Conselho lndiqenista Missionario- Cl Ml "Outros 500: construindo uma nova hist6ria." sao Paulo: Editora 

Salesiana, 2001: 158. 

25 
Cunha, Manuela Carneiro da. "Fronteiras cambiantes ern um mundo inccnstante: pontes para um 

dabate". In: Sexta-Feira: Antropologia Artes e Humanidades, n.
0 

3, Sao Paulo (Fronteiras), outubro de 
1998: 73-96. 
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Os povos Kalank6, Karuazu, Cat6kinn, Koiupanka e Tumbalala, no 

processo de ressurgencia etnica, estao inseridos no contexto hist6rico do 

indigenismo do Brasil quinhentista. Tratados como "ressurgidos", os interesses 

desse povos, como muitos supoem, nao e o de travar confronto entre o "mundo 

primitivo" e o "mundo civilizado". Seus valores e visoes do mundo 

contemporaneo se multiplicaram, se incrementaram, contribuindo para a 

reafirmaqao de sua identidade. 

Suas buscas se concentram numa desconstruqao do "civilizado" e numa 

reconstruqao de suas origens, invocando- numa pratica ritual fstica- suas lutas 

e modelos "primitivos" (mas nao em conflitos com estes ultimos), repletos de 

reminiscencias tradicionais e sincreticas postas em pratica em situaqoes 

singulares de reconstruqao e construqoes identitarias e de sua auto-imagem 

como indivfduos, como comunidade, como povos diferenciados no contexto 

atual de um Brasil arquetipicamente conhecido como o pais das misturas 

raciais, 26 o que, objetivamente, nao se pode negar. Da mesma forma nao se 

pode negligenciar sua multipla realidade cultural, nao s6 em sua heterogenea 

populaqao de imigrantes de outras regioes do planeta, mas tambem, e 

principalmente, em funqao das pr6prias sociedades e povos aqui existentes 

antes da colonizaqao europeia. 

Ao nos referirmos ao Brasil como o Pafs das "misturas", ha no senso 

comum uma negaqao de reconhecer esse Brasil de multiplas realidades 

(multiculturais) tambem em relaqao aos povos "pre-cabralianos" aqui existentes, 

que existem nao s6 em sua diversidade etnico-cultural, mas tambem sob 

diversas 6ticas e conceitos de reconhecimentos etnicos a eles atribufdos para 

serem reconhecidos oficialmente. Um tal reconhecimento, que significa a 

restituiqao de seus direitos, que, nesse processo, estao submetidos a conceitos 

ou categorias que concebem essa populaqao como ainda "primitivos", 
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"aculturados" ou "miscigenados". Sao tais formas que o movimento indfgena 

tenta reconstruir, ressignificando seu impacto, interferindo nas bases dessas 

polfticas- economicas, sociais, religiosas e ideol6gicas- que sao excludentes 

aos movimentos e identidades desses povos. 

Nesse sentido, a sociedade brasileira parece nao enxergar essa 

realidade, ao contrario, nao infere que inclusive as sociedades agrafas - aqui 

me referindo aos povos indfgenas que habitam a Amazonia e o Nordeste, em 

sua diversidade e diferenga - que, de forma violenta ou nao, estao interagindo 

direta ou indiretamente com a sociedade hegemonica. 

Ao mesmo tempo em que os excluem, a sociedade brasileira nao 

reconhece nos povos indfgenas a diversidade etnica e sua multiplicidade 

cultural construfdas nas bases hist6ricas de 500 anos de enfrentamentos e 

resistencias com essa sociedade. Ela, ao deparar-se com a realidade etnica no 

Brasil, noutros paralelos, se violenta frente a tais realidades multifacetadas e a 

tendencia, geralmente, e a mutilagao dessa diversidade ou, em outras palavras, 

a sua negagao. 

Uma tal mutilagao se segue, por urn lado, violenta, quando confrontada 

com grandes e pequenos posseiros ou latifundiarios que persistem em ocupar 

ou seguem ocupando as terras e usurpando seus bens culturais e territoriais. 

Por outro, se manifesta na indiferenga de nao se posicionar a favor desses 

povos ou conhecer sua problematica frente ao Estado brasileiro e aos grupos 

de forgas individuais, locais e regionais. Os resultado dessas polfticas se 

naturalizam em atos de violencias que variam de assassinates a raptos, abusos 

de todos os tipos e inclusive massacre a seus indivfduos e a suas aldeias.27 

26 
Cunha, Manuela Cameira da. "0 futuro da questao indigena". Colecao Documentos, Serle Hist6ria 

Cultural. Institute de Estudos Avangados da USP. Sao Paulo, 1993, pp. 129-141. 

27 
Seria impossivel, neste trabalho, enumerar os tipos de violayees des direitos indigenas, maHrato a sua 

pessoa e, inclusive, assassinates de varias lideranyas que nunca foram solucionados, como o case do 
Cacique Chicao Xucuru, Pernambuco, assassinado em maio de 1998, eo assassinate de Galdino Patax6 
Ha-Ha-Hae, queimado em praga publica em abril de 1997, em Brasilia. sao varias as aberrayees 
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Nao obstante, esses povos continuam sua resistencia, sua luta 

construindo e reconstruindo identidades, e formas de se manter atuantes como 

povos diferenciados. Ha nessa resistencia uma inversao de valores, uma 

desconstrugao do "fndio civilizado" e uma pratica ritualfstica do "primitive", do 

ancestral, do tradicional, invocadas e tecidas durante processes de resistencia, 

desconstrugao e construgao de uma "nova" sociedade, de uma nova 

perspectiva etnica e populacional, uma vez que esses povos buscam, antes de 

tudo, seus espagos como etnias diferenciadas, sua demarcagao identitaria, o 

que os caracteriza como povos ressurgidos. 

A populagao indfgena tern se mostrado ativa no que se refere ao 

processo de reconstrugao cultural e identitario, na busca de reconhecimento 

etnico oficial, delimitando e demarcando seus territories tradicionais, 

recuperando-os para a pratica de suas atividades de sobrevivencia e rituais 

ancestrais. 

Alem da luta pela recuperagao de suas terras, introduzem novas formas 

de representagoes polfticas tendo em v,ista o cenario legislative e jurfdico que 

lhes atribuem estigmas e obstaculos nesse reconhecimento, reformulando, para 

supera-los, suas manifestagoes culturais e religiosas, para garantir espagos no 

contexte regional-local e nacional. 

Essa conquista polftica emerge nas mais diversas formas e tern como 

meta evidenciar as diferengas etnicas culturais em nossa sociedade, aqui 

analisadas nas etnias Tumbalala, Kalank6 e Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka, 

cometidas contra os povos indigenes e sua pessoa, que nao sao noticiadas nas manchetes dos principais 
programas jomalisticos do Pais. Para compreender melhor essa questao, e sobretudo ter uma visao 
quantitativa desses casos e suas causas, consulte o site: www.cimi.orq.br e as recentes publicayiies que 
tratam exclusivamente das questoes indigenes desde seus primeiros enlrentamentos com o colonizador, 
ate os mais recentes conllitos no Brasil contempori'mec. ct. Rampinelle, Waldir Jose e Ourtques, Nildo 
Domingos (orgs.). "Os 500 anos, a conquista interminavel". Petr6polis, RJ (Editora Vozes), 1999; Prezia, 
Benedito e Hoonaert, Eduardo. "Brasillndigena: 500 anos de resistencia". Sao Paulo (Editora FDT S.A. ), 
2000; "Outros 500: Construindo uma nova hist6ria'. Conselho lndigenista Missionario- CJMI. sao Paulo 
(Editora Salesiana), 2001. 

32 



que buscam construir estrategias de enfrentamentos para se auto-afirmar no 

contexte do indigenismo oficial. 

Essa questao vern sendo considerada palos povos indfgenas no 

Congresso Nacional, na mfdia e nos cfrculos academicos. Tambem se 

organizam internamente nas aldeias com formagao de base, incentivando a 

populagao indfgena a se estabelecer e criar blocos de lutas para conquistar 

seus direitos garantidos constitucionalmente. Fomentam-se, dessa forma, 

agrupamentos cada vez mais organizados, inclusive nos grandes cenarios 

politicos das grandes cidades,28 como prop6sito de reivindicar espagos dentro 

da sociedade, por meio de ampliagoes de seus cultos e da negociagao e 

construgao da sua auto-imagem. 

Esse processo de afirmagao etnica apresenta formas singulares ainda 

em processo de (re)organizagao do mundo e atribuigoes de significados aos 

acontecimentos de transmissao e assimilagao aos "novos" componentes do 

grupo em plene exercfcio da emergencia polftica e ressurgimento etnico, 

criando fluxo e dinamismo. E uma situagao em que o indigenismo oficial insiste 

em manter os povos ressurgidos como uma populagao sem direito e suas 

realidades, enclausuradas em praticas polfticas diferenciadas, que precisam 

28 E o caso das 85 familias Pankararu, em Sao Paulo, com aproximadamente 250 pessoas, que viviam em 

minuscules barrac6es de madeira cedidos pela prefeitura, que, com o projeto de "desfavelizaQao", havia 
prometido em 6 meses lhes destinar moradia. Transcorridos 4 anos, tal promessa nao foi cumprida; foi 
quando, entao, aquele numero de pessoas, "ao som do maraca e dan9ando o Tore", ocuparam varios 
apartamentos do Conjunto Habttacional Cingapura do Real Parque, Morumbi, na entao gestao do prefeito 
Celso Pita, que lhes permitiu habitar no local. Os Pankararu procedentes de suas tenras imemoriais no 
Brejo dos Padres, em Tacaratu, Pernambuco, falam somente o portuguese sobrevivem da agricultura e 
de beneficios do govemo. Devido as dificuldades de sobrevivencia no semi-arido, os Pankararu, assim 
como varios componentes de outros povos da regiao, emigram de suas tenras a procura de melhoria de 
vida. Alem das 85 familias acima crradas, tambem em Sao Paulo, cerca de 300 Pankararu vivem na 
mesma favela do Real Parque. Outros 400 estao em bairros e favelas da Zona Sui e Leste da capital, em 
favelas no municipio de Guarulhos. Essas migra9oes vern sendo uma pratica de fuga comum entre varios 
povos. ct. Pessoa, Epitacio. "[ndio quer apartamento. A prefeitura da o Cingapura", In: Jomal da Tarde, 
Sii.o Paulo, 19 de setembro de 2000: AlEe CIMI; "Outros 500 ... ", op. eft., 2001, pp. 152-155. No caso dos 
Pankararu, que por decadas vern emigrando, recentemente, ao se afirmarem no Iugar, comSQaram urn 
movimento de ressurgimento e demandas de terra para trabalho - e mesmo habita9ao - como o caso 
mencionado. 
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"ressurgir" comprovando uma etnia a partir de parametros das instituic;oes 

oficiais que lhes sao exteriores. 

0 que nos chama a atenc;ao, apesar das inumeras organizac;oes nao 

governamentais (ONGs)29 vinculadas as lutas dos povos indfgenas, sao as 

variadas formas de resistencias em varios setores da sociedade e do Estado, 

pelo reconhecimento desses povos. Assim, os levam a transitar por caminhos, 

para eles desconhecidos, em busca de reconhecimento e afirmac;ao identitaria, 

o que pode demorar anos ou decadas, dependendo sempre de decisoes 

polfticas dos 6rgaos governamentais. 

1.4- 0 movimento indigena 

E fundamental falar do ressurgimento dessas identidades sob as 

premissas do reconhecimento etnico no Brasil, que passa pelo crivo do 

indigenismo oficial e das lutas e resistencias indfgenas e suas estrategias para 

ampliar o movimento indfgena e sua organizac;ao. Essa organizac;ao, de acordo 

com Hoonaert e Prezia, teve urn comec;o ''tfmido" na decada de 1980, mas 

conseguiu, nas decadas seguintes, impor-se de forma consistente e em nfvel 

nacional. Para tanto foi necessaria uma reestruturac;ao do movimento indfgena 

em todo o territ6rio. 

0 grande avanc;o, ainda conforme Hoonaert e Prezia, foi o surgimento de 

organizac;oes regionais por categorias, como a de professores, agentes de 

saude, movimento de estudantes indfgenas, formac;ao de lideranc;as. 0 

resultado dessa reestruturac;ao do movimento indfgena tern como exemplo a 

articulac;ao que ocorreu em Brasma no final de abril de 1992, em que cerca de 

350 lideranc;as, representando 101 povos e 55 organizac;oes, formaram urn 

29 0 numero de ONGs que lida com a problematica indigena no Brasil e superior a 289 e ultrapassa o 
numero de povos reconhecidos pela Fundayao Nacional do indio-FUNAI no Pais, que e de 220, 
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Conselho de Articulagao dos Povos e Organizagoes lndfgenas do Brasil 

(CAPOIB), cujas duas principais propostas consistiam no controle direto da 

entidade pelos diferentes povos e o controle das organizagoes regionais -

tambem pelos povos e organizagoes locais - fazendo com que o poder fosse 

participative, evitando a formagao de grupos separados das bases. A CAPOIB, 

entao, substituiu a Uniao das Nagoes indfgenas (UNI), que ja "nao tinha mais 

representatividade, devido a sua falta de comunicagao" com as aldeias 

indfgenas.
30 

Outra importante organizagao e a APOINME (Organizagao dos Povos 

lndfgenas do Norte, Nordeste, Minas Gerais e Espfrito Santo), que atua junto 

aos povos indfgenas de sua abrangencia, criando varias formas de resistencia e 

ampliando o movimento indfgena de base com representagoes nas aldeias. No 

que se refere aos povos ressurgidos, tem-se observado que a APOINME atua, 

no Nordeste, em parceria com o CIMI, ampliando o movimento indfgena e 

estimulando "encontros de formagao de base" na regiao do sertao, onde estao 

localizados os povos em processo de ressurgencia etnica. Esses encontros 

visam ao amadurecimento do movimento indfgena e seu fortalecimento nas 

regioes menos assistidas pelas entidades governamentais. 

Durante algumas reunioes de "base" foi possfvel observar a participagao 

de comunidades indfgenas que, como os Karuazu e Kalank6, se dispersaram 

de seu grupo original, mas que mantem praticas culturais tradicionais, 

realizando "secretamente" seus rituais. As referencias que se tern do porque 

dessas praticas "as escondidas" e sempre a mesma: "por medo de represalia" e 

por temor de que seus rituais sejam considerados expressoes de feitigaria. Tais 

referencias tern suas origens desde o perfodo colonial, mas ainda nao foram 

abandonadas. 

aproximadamente 700 mil pessoas, o que toma suscetivel de avaliay6es criticas as ay6es dessas ONGs. 
ct. Prezia, Benedito e Hoonaert, Eduardo, ibid. p. 227. 
30 

Ibidem, pp. 220-221. 
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Nao creio que seja necessaria exemplificar essa problematica. Como 

brasileiros, todos nos sabemos das perseguigoes acometidas, ainda na 

atualidade, sobre as praticas religiosas de Indios e negros. A maioria dos Indios 

no Nordeste sao zelosos de suas tradigoes religiosas. Alguns povos, como os 

Fulni6 (em Pernambuco), os Kariri, Xoc6, os Xucuru-Kariri (Aiagoas) profbem 

sistematicamente a presenga de "brancos" ou qualquer pessoa nao autorizada 

por eles a frequentar seus rituais. 

Durante o Ouricuri, retire espiritual desses povos, que se prolonga por 

ate tres meses, os "de fora" sao vetados energicamente, inclusive em se 

aproximar do "terreiro", espago por eles considerado sagrado, onde se 

concentram coletivamente as entidades espirituais. Antes do reconhecimento 

social, eles foram perseguidos por praticar seus rituais. 0 movimento indlgena e 

a luta em busca do reconhecimento transforma esta situagao, permitindo o 

resgate e a pratica desses rituais "espontaneamente". 

No processo de dispersao, varies povos indlgenas foram tides como 

desconhecidos ou considerados extintos pelos registros oficiais do Estado 

brasileiro. Essa extingao, que de fato ocorreu e, a medida que os Indios 

aldeados oficialmente sob jurisdigao jesuftica ou de outra ordem se mesclavam 

genericamente com os colones, seus aldeamentos eram dados por extintos e a 

terra considerada devoluta, devendo a uniao administra-la.31 

Com o fortalecimento do movimento indlgena, nas ultimas tres decadas, 

esses povos, essas identidades consideradas extintas ou tidas como 

desaparecidas, desconhecidas, vem reaparecendo nos cenarios s6cio-polfticos 

nacionais. 0 reaparecimento dessas comunidades que se mantiveram no 

31 Esse foi um processo muito similar ao do termino da escravidao, que deixou a populayao negra amerce 
do abandono. Da mesma forma, os indios aldeados !rente a extingao, dada por decreto, eram obrigados a 
deixar suas terras e se dispersavam. No dia 17 de junho de 1872, o Ministerio dos Neg6cios e da 
Agricultura, Comercio e Obras Publicas "declaram extintos todos os assentamenlos dos indios existenles 
na Provincia de Alagoas" ( ... ), e "incorpora as larras ao dominic publico". Archive Publico de Alagoas, 
1872, livro 280, estanle 20. In Amorim, Siloe Soares de. Reinlegraci6n de Ia ldenlidad del grupo alnico 
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anonimato32 tern se dado em todo o Pafs, mas e, como ja foi mencionado, na 

regiao Nordeste, que esse fenomeno vern ocorrendo com maior frequencia e 

organizagao. 

A expansao colonial investiu massivamente no literal e, depois, no 

interior dessa regiao, submetendo a populagao nativa a seu controle, daf que a 

presenga desses "novos" atores sociais, concebidos como povos ressurgidos, 

impoe uma abordagem antropol6gica e etnol6gica com urn olhar totalmente 

distinto daquele que via ou insists em ver a I uta pel a terrae o direito de ser livre 

e de interagir em igualdade com a sociedade brasileira. 

Com o processo de democratizagao expresso na Constituigao Federal se 

modifica a estreita formula evolutiva- determinada no Estatuto do Servigo de 

Protegao ao fndio (SPI), criado em 1910 - de ver os povos indfgenas em graus 

de aculturagao e de integragao. Uma "integragao a comunhao nacional"33 que 

nao permitia a existencia de identidades culturais pr6prias, pois integrar 

pressupunha, nesse caso, segregar.34 Trata-se de uma agao que durante 

seculos tern colocado os povos indfgenas sem opgoes. 

Xucuru-Kariri, 1996: 101-154. Tese (Graduaci6n en Antropologia Social), Escuela Nacional de 
Antropologia e Historia- ENAH, Mexico. 

32 
Durante o trabalho de campo realizado entre os Xucuru-Kariri de Palmeira dos indios, Alagoas, entre 

1987 e 1988, para a Escola Nacional de Antropologia e Historia, Mexico, registrei varies cases simi lares de 
indios que viviam no anonimato de sua identidade etnica na periferia do municipio e da aldeia dos Xucuru

Kariri. Um deles esta registrado da seguinte maneira: "En sus alrededores tambien vivem varias familias 
indigenas que se auto reconocen como Xucuru-Kariri y Wakona no reconocidas porIa FUNAI. Por lo tanto, 
estan impossibilitadas de vivir en las aldeas ( ... ) esa instituici6n niega ( ... )sus derechos inmernoriales, que 
geograica y ecologicamente comparten con los Xucuru-Kariri: el espacio al exterior ( ... ) que otrora les 
perteneci6". Amorim, op. cit., 1996: 132. Essas familias tambem foram fotografadas. 

33 
Ribeiro, Darcy. Os indios e a cM/izagiio: a integragiio das populagoes indigenes no Brasil Modemo. 5. • 

ed. (Vozes), Petr6polis, 1986: 431-434. 0 autor relaciona os processes de integrayiio da populayao 

indigena a sociedade nacional e descreve o processo das quatro principals categorias que contribuiram 
ainda mais para submeter os povos indigenas a exclusao: indios "isolados", ern "contato intennitente", ern 
"contato pennanente" e "integrados". Tais categorias deixaram de ser vigentes a partir da Constituiyao 
Federal de 1998, que define o indio como todo individuo reconhecido como mernbro de uma comunidade 
de origem pre-colombiana, que se identifica e e identificado como indigena por outros. 

34 Apesar desse avango, o govemo insiste ern criar travas para impedir o desenvolvimento social dos 
povos indigenas no Brasil, principalmente no que se relere as questoes da terra. Nesse contexto e 
fundamental a participagao de organizagoes serias e entidades de apoio a causa e lutas indigenas no 
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A partir das mudan9as constitucionais de 1988, o direito do fndio e 

reconhecido, assim como sua cultura, seus usos, costumes e tradi96es. Seus 

territories devem ser devidamente delimitados e demarcados pela Uniao
35 

e 

seus bens culturais respeitados. Porem a I uta que se trava e a de fazer cumprir 

esses direitos. 

Do ponte de vista legal, a perspectiva integracionista foi suprimida, 

abrindo possibilidades para a atua9ao daqueles povos que se preservavam 

anonimos como Indios, conservando varias estrategias de resistencia. Uma 

delas era a constante rela9ao com seus povos de origem e a pratica de rituais, 

curas e dan9as, o que lhes permitia manter vivo em suas mem6rias, estreitas 

rela96es com seus antepassados. 

Na concep9ao dos povos indfgenas, tais rela96es representam urn 

processo que vern ocorrendo ao Iongo dos ultimos 500 anos e que, durante 

esse tempo, vern resistindo a opressao e as tentativas de extermfnio. Nas 

ultimas 3 decadas, essas a96es surgiram de forma articulada em diversas 

formas de organiza96es, articula96es e mobiliza96es que hoje constituem o 

movimento indfgena. 0 ressurgimento, para alguns expoentes das causas 

indfgenas, e "urn instrumento de luta na defesa de direitos e espa9os para a 

constru9ao de propostas comuns e tambem para a consolida9ao das alian9as" 

indfgenas e suas lutas.36 

Vistos dessa forma, a "emergencia" e o "ressurgimento" sao concep96es 

e interpreta96es dos movimentos s6cio-culturais indfgenas que nos remetem a 

analise de multiplas a9oes sucedidas de percep9ao e abstra9ao de uma 

desenrolar de politicas que con!rontem o poder judiciario e legislative no que se re!ere aos direitos e 
deveres para com asses povos no Brasil e que o!eregam condi<;>i5es para sua inseryao - nao so as dos 
povos reconhecidos o!icialmente, mas tambem a dos agora ressurgidos -, pois estamos diante de 
realidades que subordinam o poder administrative do Pais a retrocessos hist6ricos de abandono e mal· 
estar social, e que criam inumeras barreiras legais para o nao cumprimento dos deveres e direitos 
contemplados constitucionalmente. 

35 Brasil. Constituiyao (1988). Constituiyao da Republica Federativa do Brasil. Brasilia: Senado, 1988. 
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continuidade, de urn processo. E isso esta clare na possibilidade de asses 

povos gerarem "sistemas cambiantes" sobre a nogao de identidade multietnica, 

como se refere Carneiro da Cunha (1993: 130),
37 "de forma nao essencialista", 

(mica, "e sim estrutura/".38 

Ela e estrutural no sentido organizacional, no que se refere a transigao e 

reorganizagao cultural de lutas e posicionamento frente as premissas das 

polfticas indigenistas e do movimento indfgena e seu fluxo como urn todo. Case 

contrario, estaremos diante de uma entre tantas outras formas que dispoem os 

povos indfgenas no contexte de uma ret6rica, com capacidade apenas para 

transitar palos caminhos de urn reconhecimento oficial e nao como povos que 

detem continuidade propria, que sejam capazes de resistir as inclemencias de 

urn processo que final mente responde por sua situagao atual. 

Esse '1evantamento" indfgena e concebido por antrop61ogos, por 

entidades de apoio a causa indfgena e pelo movimento indfgena, como 

"ressurgimento etnico" ou "emergencia etnica". 0 CIMI, em recente publicagao, 

relaciona 64 povos ressurgidos entre 1930 e 2000. Ate 1972, a lista s6 se 

referia aos Indios ressurgidos no Nordeste e somava urn numero de 12 povos.39 

No perfodo de 1973 a 2000, sao relacionados mais 30 povos ressurgidos no 

Nordeste, somando urn total de 42 povos na regiao. Noutras regioes foram 

relacionadas mais 21 etnias: 11 na regiao Norte, 05 no Centro-Oeste, 05 no 

Leste e 01 na regiao Sul.40 

Nao estao inclufdos os povos Cat6kinn e Koiupanka. 0 primeiro no Alto 

Pariconha (Pariconha) eo outre em lnhapi, ambos em Alagoas. Esses povos se 

36 
CIMI, op. eft, p. 247. 

37 
Cunha, op. eft, pp. 129-141. 

38 
Cunha, ibidem, p. 130. 

39 
Esses povos sao os mais conhecidos da regiao, sao reconhecidos como grupos historicamente citados 

durante o processo colonial entre Paraiba e Bahia. 

39 



apresentaram como indios, entre dezembro de 2001 e setembro de 2002, nos 

"encontros de formac;ao de base" (nas areas dos Geripank6, Kalank6 e 

Karuazu) organizados pelas comunidades indfgenas da regiao, com o apoio do 

CIMI e da APOINME, buscando articular-sa para se afirmar como indios 

perante a FUNAI, no mesmo contexte de ressurgimento que os anteriores. 

E importante esclarecer que a concepc;ao de ressurgidos aplicada aos 

povos indfgenas do Nordeste e uma concepc;ao muito recente, que comec;a 

propriamente a ser referida de forma sistematica depois da "apresentac;ao 

publica" (nos anos de 1998 e 1999) dos Kalank6 e dos Karuazu. Os jornais 

noticiam o evento, que marca a presenc;a desses povos na pauta do movimento 

indfgena e perante o indigenismo oficial.41 

As concepc;oes te6ricas de "emergencia etnica" abordadas - em 

dissertac;oes e teses -,42 na decada de 1990, situavam os povos e 

determinavam sua situac;ao etno-hist6rica e polftica no Nordeste. 0 processo de 

ressurgimento indfgena, tal como nos termos de emergentes, nao situa, todavia, 

os povos indfgenas numa epistemologia que reflita e direcione teoricamente 

essas questoes. 

Em 1999, a partir da apresentac;ao publica dos Karuazu,43 houve uma 

reflexao sobre o assunto e sob que forma esse "movimento", esse 

"levantamento" poderia ser reproduzido e refletido, no sentido de lanc;ar urn 

40 Cl MI. "Outros 500 .. .". 2000: 157-165. 

41 
Os Kalank6 se apresentaram no dia 19 de agosto de 1998. Os Karuazu, no dia 19 de abril de 1999. ct. 

Tribuna de Alagoas, n. 0 808, ano Ill, Macei6, abril de 1999; Gazeta de Alagoas, Macei6, 25 de abril de 
1998; e Jomal Porantim, em defesa das causas indigenas: n.

0 
212, maio de 1999, e n. 0 217, agosto 1999, 

CIMI, Brasilia- DF. 

42 
Varios sao os estudos, teses e publicay6es sobre a questao indigena no Nordeste que se referem a 

essas popula96es como "povos emergentes". Uma delas e o trabalho de Batista, Mercia Rejane. De 
caboctos da Assunt;ao a indios Turka. Estudo sobre a emergencia da identidade etnica Turka, 1991. 
Dissertayao (Mestrado em Antropologia Social}, Universidade Federal do Rio de Janeiro - Museu 
Nacional; Arruti, J.M.P.A. "Morte e vida do nordeste indigena: a emergencia etnica como fenomeno 
hist6rico regional". Estudos Hist6ricos, Rio de Janeiro, vol. 8, n. 0 15, 1995. 
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"novo olhar'', uma "nova diregao" para a conquista dos direitos indfgenas, mas o 

vies era sempre na ordem do politico e nao do conhecimento antropol6gico. 

Essa reflexao teve sua iniciativa a partir de uma reuniao entre o CIMI e 

um grupo de antrop61ogos da Universidade Federal do Rio de Janeiro {UFRJ), 

que, ao analisar essa proposta, chegaram a conclusao de que o termo 

emergente faria uma relagao direta com os grupos sociais economicamente 

"bern sucedidos" no Brasil, cujos sujeitos se "distanciariam das questoes e lutas 

populares", enquanto que ode ressurgido- a partir mesmo de seu significado 

semantico e representative- se adequava a situagoes de emergencia etnica no 

senti do mesmo de ressurgir: "Tomar a surgir; reaparecer. Tomar a vida, reviver, 

ressuscitar, manifestar-se novamente, tornar a manifestar-se".
44 

Nao obstante o fato de o termo "povos ressurgidos" ser adotado e 

utilizado de forma sistematica pelo CIMI, podera estar vulneravel a analises 

crfticas por se tratar de urn 6rgao fundamentado nos princfpios institucionais da 

lgreja Cat61ica, respaldado pelo Conselho Nacional dos Bispos do Brasil 

{CNBB)45 e podera estar sujeito a ideologia de uma chamada "volta", a um 

"puritanismo etnico", o qual pode sugerir uma "re-indenizagao", uma ''volta" de 

valores pre-coloniais indfgenas, o que seria "uma utopia irrealizavel",46 no que 

43 
No sentido mesmo de urn grande espetaculo onde as diversas midias estiveram presentes; autoridades 

politicas e eclesiasticas, liderangas indigenes, convidados "ilustres"; a participayao e apoio dos povos 
indigenes da regiao. Urn "mega" evento, que apresentaremos visualmente neste trabalho. 

44 
Holanda Ferreira, Aurelio Buarque de. Novo Dicionario da Lingua Portuguese. 2.' edigao, Rio de Janeiro 

(Ed. Nova Fronteira), 1986: 1497. 

45 
Torno a liberdade de expor o CIMI nesta discussao devido a varias conversas que tenho mantido com 

seus integrantes. As informai(Oes e reflexoes aqui mencionadas estao apresentadas de forma estritamente 

profissional e foram frutos tambem de conversas com seus membros. Em nenhum momenta as utilize de 
forma a desprestigiar essa organizagao. Como qualquer entidade, o CIMI tambem esta sujeito a analises 
sabre sua atuayao junto aos povos indigenes no Brasil, mas essa questao nao e pertinente nesse 
trabalho, e fica a criteria de outros autores. 

46 
Na America Latina existe uma corrente que chama os povos indigenas as suas "reais origens", 

principalmente no Mexico. Urn artigo muito interessante nesse sentido e o de Mires, Fernando. Naci6n e 
indianidad: los movimientos sociales indigenes y Ia cuesti6n nacional en America Latina. Separata da 
ALAI. Quito, Equador, 31 de agosto de 1992. 

41 



se refere as perdas de espagos (territ6rio/cultura) e distancia temporal desses 

povos as suas origens. 

No entanto, antrop61ogos e indigenistas fazem uso desse termo ao 

referir-se a emergencia e ao "reaparecimento" ou ressurgimento de povos 

subordinados ao colonialismo europeu e as artimanhas do indigenismo oficial. 

Os termos passam a substituir os de "povos integrados" ou "aculturados" -

utilizados ate 1988, quando foram suprimidos na Constituigao Federal atual -

em fungao da necessidade de agrupar teoricamente esses povos no contexto 

politico de forma a situa-los. 

A questao em torno da emergencia e do ressurgimento etnico assume 

dois aspectos: o primeiro, segundo referencias antropol6gicas,47 se refere aos 

levantamentos indfgenas que por seculos espreitam oportunidades de, 

pacificamente, reconquistar seus direitos. Trata-se de uma estrategia polftica de 

luta, de reconquista e conquistas que vern acontecendo desde meados do 

seculo XX. 0 ressurgimento, segundo foi possfvel observar, esta ligado mais a 

propria busca de resgate e construgao no que se refere a identidade e auto

imagem desses povos, que publicamente se dao a conhecer. E uma estrategia 

polftica singular que se concretiza na grande "festa" coletiva do ressurgimento. 

Essa discussao em si, s6 e passfvel de analise observando-se os 

momentos e componentes da auto-afirmagao desses povos no contexto atual 

dessas lutas e procuras. Nelas, existe, de fato, urn ressurgimento, uma 

necessidade interior de "renascer", de "reviver'', praticar e assumir seus 

ancestrais (frente ao outro) como parte de suas vidas presentes e futuras. No 

"assumir'' e no praticar livremente seus rituais, a partir de releituras, 

47 
Nos trabalhos publicados de Oliveira, Joao Pacheco de (org). A viagem de volta ... op. cit., 1999: 11-36, o 

autor da a entender que varies outros autores tomam o fenomeno da emerg€mcia etnica como urn 
movimento politico desses grupos em enfrentar as adversidades do indigenismo oficial, porem aponta o 
termo suscetfvel a crilicas caso incorra em noQ6es que problematizem as questoes indfgenas em termos 
estaticos. 
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principalmente para esses povos, esta o ressurgir, representado nao em 

silencio, nao as escondidas, mas sim ao som de todos os maracas, e nos 

movimentos de todos os teres, os toantes (canto e danga), praticados pelos 

indios da regiao Nordeste. 

Por outre I ado, a emergencia os predispoe politicamente de frente com o 

Estado, com a FUNAI, com os grupos do poder que os excluem ha seculos. A 

emergencia, nesse sentido, "legitima suas lutas" e enfrentamentos, enquanto o 

ressurgimento os coloca no caminho de seus ancestrais, mas pelas vias do 

Direito, da Democracia, e nao de forma violenta. Pelo menos, e o que se 

intenciona. 

A emergencia etnica nao esta separada do ressurgimento. Acredita-se 

que os dois termos estao intrinsecamente ligados ao que Manuela Carneiro da 

Cunha (1993) chama de "segmentos sociais", nas construgoes identitarias.48 

Trabalharemos, entao, na reflexao e analise, sobre essa "nova forma" de 

agrupar os povos indfgenas, que se apresentam com uma identidade socio

cultural e religiosa diferenciada da populagao indfgena ressurgida de sua regiao 

ou localidade e que se fortalece a partir do "ressurgimento" dos Tumbalala, dos 

Kalank6, dos Karuazu, dos Cat6kinn e dos Koiupanka, considerados como 

"povos inexistentes". 

1.5 - 0 ressurgimento 

0 fato de analisar o ressurgimento dessas etnias aqui analisadas, 

consideradas "extintas", "inexistentes", as diferengas dos outros grupos indios 

que se apresentaram (como indfgena) anterior a 1998, foi sua forma sui generis 

de apresentagao, na festa do "ressurgimento", esses povos, como ja foi dito, se 

organizaram e "ressurgiram" com o aparelho midiatico (local/regional) e 

48 Cunha, ibidem, 1993: 132. 
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contaram como apoio da lgreja Cat61ica e dos politicos locais, como CIMI, a 

APOINME e com o apoio dos povos indigenas da regiao com os quais mantem 

estreitos lagos de parentesco e ancestralidade, o que torna ainda mais 

complexa e interessante essa questao, enaqunto outros grupos, atualmente 

reconhecidos, passaram por dificeis situagoes, inclusive atentados contra a sua 

integridade ffsica. 

Os Kalank6, Karuazu, Koiupanka e Cat6kinn seguiram uma "formula" 

linear entre 1998 e 2002 para seu reconhecimento social, ou seja, para 

"reaparecer" e dar-se a conhecer como indios a sociedade em geral. Antes 

desse processo, apenas algumas pessoas ligadas as questoes indigenas e 

outras dos municipios e da regiao, onde se localizam esses povos, sabiam de 

sua existencia. 

A "testa do ressurgimento" foi um magnifico evento coletivo. Foram 

convidados politicos, autoridades, antrop61ogos, religiosos, universitarios, 

estudantes das escolas publicas locais e a populagao em geral para o evento. 

Diante de todos "reapareceram" com uma identidade indigena particular, 

diferenciada (veja fotos n9s. 1 a 4;7 a 1 0; 14, 15 e 16). 

As imagens, registradas em video e fotografia, guardam momentos do 

ressurgimento e do processo de insergao desses povos nos movimentos 

indigenas e sua auto-afirmagao como povos diferenciados, permitindo langar 

um olhar ao outro de forma a compreender suas realidades e contribuir para 

seu desenvolvimento. 

Os povos que se auto-afirmaram como indigenas e os que atualmente 

estao nesse processo foram povos, que por motivos alheios a sua vontade, 

foram distanciados dos seus antepassados, de suas tradigoes, de suas terras. 

Confrontaram o poder e os grupos de interesses locais que abusavam de sua 

pessoa e de seus bens. Lutaram contra todos os tipos de violagoes e 

sobreviveram a momentos de muitas injustigas, mortes, assassinatos, 
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humilhagoes, alem das perdas irrecuperaveis, tanto ffsicas como culturais, 

ecol6gicas, religiosas, sociais e territoriais. 

Varies dos 64 povos inclufdos recentemente como "povos ressurgidos" 

nao tiveram a oportunidade de ressurgir com o apoio tao ample como os 

Kalank6, Karuazu e Tumbalala, Cat6kinn e Koiupanka. Nao obstante, os 

processes de violagoes, fome, mortes por inanigao, assassinates, abuses e 

usurpagoes sao frequentes e giram ao redor de todos os povos que buscam 

seus direitos. 

Antes de serem agrupados como povos ressurgidos, nos ultimos 500 

anos, foram apontados e tratados com diversos adjetivos, que implicavam em 

discriminagoes que os submeteram ao abandono, a tome, a miseria, tais como: 

"se/vagens': barbaros, si/vicolas, bugres, gentios, caboclos, indios integrados, 

indios acu/turados, etc. 

Nos dias atuais asses povos vern sendo agrupados sob novas 

denominagoes que procuram garantir-lhes espagos politicos, de forma mais 

humana. Nessa processo de "humanizagao", com a participagao ainda muito 

incipiente da populagao em geral, foram denominados de povos renascidos. 49 

Sob o olhar antropol6gico, numa visao mais analftica (te6rica), foram chamados 

de emergentes. Por ultimo, numa visao otimista, de um melhor porvir, na 

perspectiva do movimento indfgena, foram chamados de ressurgidos ou 

resistentes o que implica num "recomegar de novo" no contexte das lutas e da 

busca dos direitos desses povos. Nessa espago estao inclufdos os Tumbalala, 

Kalank6 e Karuazu, os Cat6kinn e os Koiupanka, povos ressurgidos cujos 

direitos o Estado brasileiro deve reconhecer, de pronto delimitando seu territ6rio 

tradicional e procedendo a sua demarcagao, premissas principais das lutas 

indfgenas. 

49 
Prezia, Benedito. "Povos Renascidos". Subsidies Didaticos sabre a Questao lndigena, serie 8, val. 1, 

Brasilia (CIMI-CNBB), 1989. 
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1.6 - Localiza~ao, descendencia e situa~iio 

Os Tumbalala, Karuazu, Kalank6, Cat6kinn e Koiupanka foram 

condicionados a permanecer no anonimato durante longos perfodos no que se 

refere a sua inclusao nas polfticas indfgenas do Pafs. Para mudar tais 

perspectivas foram apoiados por diferentes entidades e organizagoes de apoio 

as causas indfgenas, que - no caso dessas comunidades, entre outras -

figuram como ausentes nos mapas (de terra) dos povos indfgenas. Essa 

ausencia que se agrava ao se constatar sua exclusao diante das questoes 

indfgenas oficiais a serem pautadas e agendadas a esse respeito. Sua 

existencia e identidade, que na regiao Nordeste esteve a margem da dispersao 

e do esquecimento, sao como indios identificados apenas por seus 

semelhantes (descendentes) que outrora vivenciaram situagoes similares. 

Os Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka mantem 

estreitas relagoes com diferentes povos indfgenas das regioes do semi-arido. 

Empenhados no processo de "legalizagao" de sua identidade etnica, o 

reconhecimento oficial significa identificar, delimitar e legitimar seu territ6rio 

formal mente. Para isso, e necessario interagir no ambito da Fundagao Nacional 

do indio (FUNAI) e elaborar uma serie de articulagoes para serem atendidos 

pelo referido 6rgao. A FUNAI se restringe a reconhecer e resolver essas 

questoes, assim como lhes outorgar assistencia, a partir dos resultados 

levantados na perfcia antropol6gica, processo que sera encaminhado - na 

medida em que o laudo antropol6gico seja encaminhado - para as estancias 

superiores da FUNAI, o que pode demorar anos. lsso trava e adia os avangos 

alcangados constitucionalmente para a demarcagao de suas terras e para sua 

auto-sustentagao. 

Abordar a descendencia dos povos indfgenas aqui referenciados nos 

coloca diante de uma complexidade que demanda urn tratamento particular: a 
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regiao do Sao Francisco, por onde sempre circularam, foi habitat de inumeras 

tribes pre-cabralianas, que foram se misturando e se dispersando. Essas tribes 

formaram varies povos, que, mesclados, conseguiram resistir ao embate 

colonial. 

A ressurgencia ou o ressurgimento desses povos pode se situar em dois 

pontes de vista particulares. 0 primeiro centra-se na nogao de identidade: 

identidade ancestral, imemoravel, invisfvel a nossos olhos, que resiste e existe 

no gerenciamento da figura do fndio "miscigenado", visto dentro do processo de 

"descaracterizagao" etnica. 0 segundo centra-se na forma com que esses 

Indios sao identificados pela populagao nao fndia e suas instituigoes, que 

demandam para aceita-los uma serie de elementos culturais visfveis da tradigao 

indigena, sem os quais seriam impossiveis sua sobrevivencia e continuidade no 

ambito do indigenismo oficial. 

Nesta narrativa, os elementos identitarios (danga/rituais) e sua pratica 

necessitam ser reconhecidos por seus semelhantes, caso contrario dificulta-se 

ainda mais a restituigao de alguns direitos a eles atribuidos, tendo que 

reformular sua trajet6ria etno-hist6rica e os significados pertinentes a seu 

afastamento por decadas do grupo dos quais descendem. 

Dessa forma, os Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka 

descendem de povos, que, como eles, foram arrebatados de suas linguas 

originais, costumes, tragos fisicos, culturais e sociais, razoes pelas quais foram 

se apropriando e assimilando elementos de outras culturas, passando, por 

exemplo, a somente falar o portugues. lnevitavelmente, foram levados a se 

relacionar nos padroes da sociedade dominante e seus costumes mantendo, 

porem, o resgate das tradigoes e rituais de seus ancestrais, cuja hist6ria atual 

se confunde e se mescla com a dos seus conquistadores europeus. 

Os povos em questao, mesmo visto como "ressurgidos", sao 

identificados pela sociedade apenas como povos com urn passado distante, 
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submetidos e absorvidos pela cultura ocidental, e que, ao separar-se de seus 

ancestrais, "separaram-se" tambem de sua hist6ria, do seu grupo, sobrevivendo 

submerses nos costumes regionais dos lugares que habitam e sendo dados 

como ausentes no que se refere ao contingente indfgena nacional. 

E significative que os povos ressurgidos em questao, conforme vern 

sendo questionado, ate o presente, nao constem como etnias nos mapas das 

terras indfgenas no Brasil, nem nas listas que enumeram ou mencionam esses 

povos como indfgenas.
50 

Como povos que habitavam a regiao Nordeste (as margens e ilhas do rio 

Sao Francisco), no perfodo anterior a chegada do europeu, os ascendentes dos 

povos ressurgidos - Kariri, Tuxa ou Rodela, dos quais descendem os 

Tumbalala e os Pankararu, dos quais, por sua vez, descendem os Koiupanka, 

Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Geripank6 - passaram a ser referidos nos 

relat6rios das missoes jesufticas e cronicas coloniais a partir do seculo XVII. 

Dos cinco povos aqui abordados (no processo de ressurgencia etnica), 

somente os ascendentes dos Tumbalala permanecem no local ou pr6ximos ao 

local onde tradicionalmente habitavam. Os outros povos foram submetidos a 

fugas e migra96es constantes. Nesse sentido, me referirei aqui somente aos 

antecedentes dos Tumbalala. Os Cat6kinn, Kalank6, Karuazu e Koiupanka 

serao retomados de forma geral ao abordar os Pankararu, seus ascendentes. 

Assim, os Tumbalala vivem - como habitantes tradicionais - na antiga 

missao de Pambu (atualmente urn povoado pertencente ao municipio de Abare, 

Bahia), fundada entre os seculos XVII e XVIII (entre 1671 e 1702) palos 

capuchinhos que ocupavam as margens e as ilhas ao Iongo do Sao Francisco, 

50 
Os Tumbalala - a diferenya dos Kalank6, Karuazu, Koiupanka e Cat6kinn - foram reconhecidos 

recentemente pela FUNAI como etnia e aguardam o reconhecimento e delimitac;:ao fundiaria de seu 

territ6rio tradicional e sua dernarcac;:ao. Quante aos outros, estao a mar11ern de uma identificayao formal 

como parte do contingents indigena nacional. Cf. Fundac;:ao Nacional do Indio, FUNAI. Parecer conclusive 
sobre o povo Tumbalala. Processo 2083/00. Memo n.

0 
349, CCEP, 2001. 
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ao contrario dos jesuitas, que preferiam espalhar suas missoes pelo interior, 

pelo sertao.
51 

Como camponeses, os povos ressurgidos dependem da terra para sua 

sobrevivencia. Suas condigoes de vida sao precarias. Em sua maioria 

sobrevivem da agricultura incipiente, pois dependem das chuvas que sao 

escassas no semi-arido. A falta d'agua para o plantio e para a criagao de 

caprino, comum na regiao, e uma das principais causas de desnutrigao, 

tambem devido ao desemprego e a falta de recursos na regiao, o que nao 

permite o desenvolvimento desses povos que sobrevivem precariamente. 

Durante o corte da cana, entre agosto e outubro, e quando esses povos 

conseguem ganhar subdividendos, cujo soldo varia entre tres a cinco reais a 

diaria, sem alimentagao e nenhum direito trabalhista. Obrigados pelo 

desemprego a se afastar de seus familiares, em sua maioria homens, e com as 

pessimas condigoes laborais impostas pelos usineiros, a maioria dos que vao 

para o corte da cana adoecem e voltam frustrados e em condigoes piores 

daquelas de quando foram. 

Nao e de estranhar, entao, que a maioria deles sobreviva basicamente 

das aposentadorias de seus pais, ou avos, aposentados rurais. Alguns, como o 

Seu Jose Alexandre dos Santos e Dona Maria Jose da Conceigao (Kalank6), 

alimentam, com dois salaries minimos de suas aposentadorias, onze pessoas. 

Algumas famnias tem terra para o plantio, mas nao possuem condigoes para 

trabalha-la. 

Essa realidade e comum aos povos da regiao que, sem terra para o 

plantio, vivem em pequenos povoados. Durante o periodo de chuva, entre maio 

e agosto, plantam em "meia", tendo que dividir sua colheita, geralmente milho, 

mandioca, feijao e algodao, com os meeiros, ou seja, aqueles que emprestam 

51 Edelweiss, Frederico G. Relation succinte et sincere de Ia Mission du Pere Martins de Nantes, 
predicateur Capucin, missionaire apostolique dans le Bresil. Ed. lac-similar. Tip. Beneditina, p. 30, Bahia, 
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terra para outros trabalharem e recebem a metade da colheita sem 

investimento. 

Os Tumbalala, apesar de viverem as margens do rio Sao Francisco, 

sobrevivem da mesma forma, agregam, porem, a sua dieta o peixe, mas ele ja 

se tornou escasso devido as hidreletricas no Sao Francisco, que nao permitem 

o fluxo de cardumes para a reprodugao. Ouvern-se as mesmas hist6rias a 

quase 400 quilometros, de urn povo a outre, revelando o quanto se sentem 

espoliados de seus direitos basicos a sobrevivencia, processo que se estende a 

todos os povos indlgenas no Nordeste e a grande maioria da populagao 

regional. 

Algumas famflias Tumbalala criam caprinos e algumas vacas, e plantam 

"de meia" nas ilhotas pertencentes a seus vizinhos, os Truka. Antes de a ilha de 

Assungao ser restitulda aos Truka, os Tumbalala ocupavam algumas ilhotas do 

arquipelago, o que agora e inviavel. Nao obstante, algumas famflias Truka 

seguem emprestando, a "meia" ou nao, a seus parentes, parcelas de terra para 

o plantio e apoiando-os junto aos Tuxa em seu processo pelo reconhecimento e 

delimitagao de suas terras, processo ja em andamento dado pel a FUNAI. 

Enquanto os Karuazu, Kalank6, Cat6kinn e Koiupanka esperam 

resolugoes oficiais para esse tramite, dependem das relagoes de solidariedade 

dos Indios da regiao, o que contribui tambem para solucionar parte dos 

problemas de varies Indios (Pankararu e Geripank6), que emigraram em busca 

de solugoes para suas dificuldades de sobrevivencia, "levantando" aldeias e 

formando seu proprio povo, o que vern ocorrendo durante decadas na regiao 

Nordeste. 

Durante muito tempo, varias famnias Pankararu salram do Brejo dos 

Padres formando outros nucleos comunitarios. A medida que suas relagoes 

com seus descendentes e com o movimento indlgena se fortaleciam, esses 

1952, apud Gomes, Jussara Vieira. "Relat6rio sobre os indios Tuxa {Rodelas, Bahia)". Museu do fndio, 
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nucleos assumiam significados pr6prios, capazes de recuperar relac;:oes 

"esquecidas", produzir ritos, desconstruir, construir imagens, auto-imagem, e 

identidades no resgate de suas ancestralidades. 

Os nomes que ora criam ou recriam correspondem a uma pratica desses 

nucleos que emigram constantemente. Essa pratica envolve aspectos de sua 

cultura ancestral, mas, na atualidade, se limita nao s6 a essas reminiscencias, 

mas tambem as necessidades de sobrevivencia e, sobretudo, de resistencia, o 

que responde a uma complexa busca identitaria, por seculos omitida, que "se 

levanta" para cobrar legitimac;:ao, o que nao impede a esses grupos de serem e 

se senti rem como seus descendentes. 

As mudanc;:as de nome ou o renomear vem acontecendo no processo de 

auto-afirmac;:ao, tendo significado nas buscas identitarias complexas dos 

antepassados e das etnias existentes ou das que "deixaram de existir". 

Ha a busca de um passado "confuse" e disperse, em que a 

(re)construc;:ao etnica abriga elementos implfcitos e eXPifcitos, cujas 

comunidades, sob tal processo, espelham suas eXPeriencias individuais e 

coletivas pertinentes ao chamado "ressurgimento etnico" ou, como os pr6prios 

indios conceituam, "levantamento". Esse processo, para os indios, significa 

reconhecer e reordenar suas mem6rias, seus espac;:os etnicos, sua trajet6ria, 

entendidos, aqui, como continuidade da etnicidade indfgena, o que se pode 

traduzir, como indica Martins (1999: 226-227), em "determinac;:oes de 

alteridade",52 no sentido de conceituar e legitimar a identidade indfgena, que 

FUNAI, 1986: 2. 

52 
Esse aspecto e urn entre Iantos desse processo de "ressurgimento". Existem familias inteiras que nao 

estao ligadas a urn povo ou a urn a aldeia e que expressam necessidades de pertencer a uma comunidade 
indigena para pratioar seus rituals de mesma origem. A nao pratica desses rituals -ligada a circunstancia 
de pertencer a urn con junto de valores espirituais e cufiurais indigenas- causa, nessas familias, segundo 
depoimentos, muito "mal-estar" devido a lalla de "trabalho" e de cumprimento com suas "obrigayees" 
espirituais. Essas faltas determinam, inclusive, o estado de saude, as relaQoes socials e de bem-estar 
entre seus membros. Urn desses casos eo de Dona Maria, india oasada com negro (toto: 34), pratioante 
de ambas religioes (cat61ioa e indigena) que vive "desassossegada" com sua familia, que procura 
pertencer a urn terreiro indigena para poder "desenvolver" sua espiritualidade, para pertencer a urn grupo, 
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Cunha (1993: 229)
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explica como "urn fluxo", isto e, como a percepgao de uma 

continuidade, de um processo etnico [grifo meu] que implica no deslocamento 

desses povos em varias diregoes e sob varies "sistemas cambiantes",
54 

com 

possibilidades de gerar tragos culturais para a afirmagao (externa) e auto

afirmagao (interna) de sua identidade, no transcurso de suas determinagoes 

etnicas especfficas, o que ocorre continuamente e independe do memento do 

"ressurgimento". 

A continuidade etnica ou indfgena nao depende unicamente de urn 

memento particular. Nao e urn ato mecanico. E uma dinamica que faz parte dos 

aspectos simb61icos de sua indianidade (Oliveira, id. ibid., 1999: 26). Em se 

tratando dos fndios do Nordeste, ela e peculiar e nao pode ser entendida 

somente a partir do "ato publico" de "reaparecer'', ou a partir do "ressurgimento 

etnico", do "renomear'', apesar de que e a partir desses mementos que 0 povo, 

sua etnia, se legitimiza e demanda uma outra dinamica ainda mais arrojada, 

que envolve os multiples aspectos desse processo. 

A continuidade etnica dos Karuazu, Kalank6, Koiupanka, Cat6kinn e 

Tumbalala, o (re)nomear, responde a significados simb61icos- aos quais os 

mais antigos chamam de "levantamento da aldeia" -, dando sentido proprio a 
sua etnicidade. 

isto e, ir e vir a aldeia praticar sua religiosidade, sendo assistida pelo paje como India, participando dos 
rituals. Para fsso, precisa provar sua ascendencia indfgena, o que a leva a uma serie de buscas e rela96es 
com o paje eo cacique Geripank6 para constatar sua origem. Dona Maria "nao quer terra" nem morar na 

aldeia, "s6 urn espa<;:o, uma palhoya" Ia na aldeia para poder transitar livremente. Para isso, esta buscando 
suas origens, que estao em Palmeira dos indios (Indios Xucuru-Kariri) - distante de Agua Branca 
aproximadamente 200 quilometros -, mas que nao "sabe direito"; distanciou-se de Ia desde pequena e ja 
nao tern familiares na regiao, o que a impede de comprovar sua identidade indfgena. Por ora, tern notfcias 
de urn parente ja idoso que vive na aldeia dos Pankararu, no Brejo dos Padres e ira com Seu Elias (paje) e 
Seu Genesio (cacique Geripank6) para confinnar esse parentesco indigene e, dessa maneira, fonnalizar 
sua ascendencia. Dena Maria, que vive em Agua Branca- AL, a 10 quilometros da aldeia, tern sua terra e 
s6 quer ir a "aldeia para se "desenvolvel". Contudo, mesmo que seja comprovada sua ascendencia, sera 
diffcil sua convivencia na aldeia, porque existem implicay6es e deveres intemos que correspondem a 
varios tipos de organiza<;:oes relacionados as experiencias do grupo desde a fundayao da aldeia. 

53 
Cunha, Manuela Carneiro da. Op. cit., 1993: 229. 
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Entre os povos "ressurgidos", o fenomeno de "renomear'' foi observado 

entre os Geripanko, Kalanko, Koiupanka e Catokinn. Segundo sua oralidade, 

cada "rama de tronco" permite a formagao ou o "levantamento" de uma aldeia 

com seu nome proprio, o que so pode acontecer com apoio do ''tronco", que 

oferece condigoes de legitimagao para o reconhecimento oficial e sua posterior 

identificagao, delimitagao e demarcagao de terras indfgenas. 

Os povos em questao, como ja se sabe, passaram por urn profundo 

processo de transformagoes ffsicas e culturais, perdas identitarias e religiosas 

significativas do seu universo mftico, socio-cultural, que os obriga, frente a 

situagoes inesperadas, a se apropriar de elementos tradicionais indfgenas (ou 

de outros ja industrializados, mas que cumprem fungao similar, como o maraca, 

penas, cordoes etc.) e a reelaborar formas de representagoes etnicas que lhes 

afiancem, frente ao "branco", uma identidade diferenciada, moldada em signos 

tradicionais indfgenas visfveis. Quanto aos aspectos invisfveis, permanecem 

guardados e zelados pela comunidade ou por seu representante, suas 

liderangas religiosas, os mais velhos, os curandeiros. 

Ao se depararem com o universo indfgena contemporaneo e com as 

polfticas nacionais das quais dependem para (re)conquistar seus direitos (a 

medida que constroem ou reconstroem suas relagoes internas e externas), 

verifica-se, entre si, urn processo relacional que explicita seu desejo de, nesse 

"novo contexto" de ressurgir, construir uma auto-imagem e se auto-afirmar 

como fndio, reclamando seus direitos como indivfduo indfgena. E 

imprescindfvel, tambem, reelaborar suas relagoes e ate mesmo sua 

personalidade a medida que se torna visfvel essa pratica identitaria e a 

interagao desses sujeitos nessa rotina. 

Tanto o indivfduo como o grupo, em confronto com a sociedade 

dominante, sao vistos como "nao Indios", o que implica se apresentarem 

54 
Sistemas culturais, politicos, religiosos, de solidariedade, entre outros, que fazem parte do processo de 
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"sempre" com urn objeto que indique, afirme e represents sua indianidade, o 

que nos levarc:l. a analises da apropriac;ao desses elementos visuais nos povos 

em questao e seu significado simb61ico. 

Nesse sentido, os Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn, Koiupanka e 

os povos ressurgidos em geral estao diante de dois momentos particulares: o 

indio pre-colombiano e o indio p6s-cabraliano, e o que esses periodos 

representam. Por urn lado, temos o indio configurado como indio generico, que, 

na concepc;ao de Ribeiro (1986), "quase nada conservam do patrimonio original, 

mas permanecem definidos como indios e identificando-se como tais" 

(Ribeiro, 1986: 444), o que e disseminado e concebido nos mais variados meios. 

Por outro lado, temos o indio pre-cabraliano, que circulava (e circula) "livre"55 

com sua cultura milenar e seus adornos em "harmonia com a exuberante 

natureza tropical". Entre esses dois, temos os povos contatados, que vivem nas 

reservas indigenas (Xingu, Yanomami, entre outras) e que dependem 

significativamente de protec;ao oficial para sua integridade fisica e territorial, 

mas que mantem seus rituais, lfngua, tipo ffsico, que denotam sua indianidade, 

sem precisar para isso, de "provas". lsso ja nao ocorre com os povos 

ressurgidos, que necessitam dar visibilidade a sua trajet6ria etnica e resistencia 

como "indios". 

A situac;ao desses indios frente a FUNAI e de espera: espera do Grupo de 

Trabalho (GT) enviado pelo 6rgao para o levantamento antropol6gico, fundiario 

e para identificac;ao das areas indigenas em questao, levantamento que, depois 

de avaliado pelo 6rgao, lhes adjudica ou nao, reconhecimento e direitos, 

principalmente no que se refers a delimitac;ao e demarcac;ao de suas terras. 

Esse processo que ira depender basicamente da organizac;ao indigena. 

resistencia etnica desses povos. Cunha, ibidem. 

55 
0 CIMI enumera a existencia de 46 povos isolados no Brasil com sua integ.ridade fisico-cultural em 

risco. Cf. "Outros 500 .. •• ibidem, 2001, pp. 148-151. 
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A relagao tutelar da FUNAI, sua fungao e relag5es de multiplas 

dimensoes, limita-se basicamente aos aspectos fundiiarios, o que converge com 

o movimento indfgena e com as necessidades de cada comunidade, de cada 

povo, de cada indivfduo. Se, por urn !ado, a FUNAI simplifica as relag5es entre 

o indfgena e seu habitat tradicional, por outro o abandona em seu 

desenvolvimento, que recai no processo do reconhecimento, retardando nao s6 

a restituigao de suas terras, mas deixando-o tambem a merce das maze! as que 

envolvem tal processo. 

0 reconhecimento etnico elaborado a partir do laudo ou relat6rio 

antropol6gico, passa obrigatoriamente pela inspegao e pelas interpretagoes 

legais da FUNAI. Na visao oficial, a natureza ampla do reconhecimento se 

estreita nas relag5es (identificadas) entre instituig5es, costumes e tradig5es 

indfgenas que, no caso dos povos ressurgidos, passam por processes 

adaptativos de incorporagao e apropriagao de varies elementos s6cio-culturais, 

politicos e religiosos, perdas culturais registradas em mudangas hist6ricas 

significativas. No caso, a agao indfgena focaliza uma reconstrugao identitaria 

intrfnseca a terra, o que representa para esses povos uma interagao de busca 

com seu passado e uma relagao conflituosa com a sociedade dominante 

contemporanea e suas contradig5es que precisam ser consideradas. lsso 

porque certas praticas culturais nao eram consideradas, o que significava para 

eles uma pratica integracionista homogenea, que segregava, numa mesma 

area, etnias diferentes, impondo-lhes uma nova cultura. Consequentemente, 

muitas de suas caracterfsticas especfficas, ao Iongo de 500 anos, suas 

manifestag5es e buscas identitarias atuais se encontram na diversidade de 

suas experiencias com seu passado ancestral -pre e p6s-cabraliano. Durante a 

ocupagao europeia, suas caracterfsticas se transformaram, se perderam, 

gerando distintas formas de representag5es, de identidades e alteridade. 
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Trata-se de urn can~ter cujas formas e movimentos jamais foram ou serao 

estaticos, modificando-se segundo os contextos hist6ricos e as conjunturas 

polfticas locais; variando, inclusive, em suas alteragoes intemas e de acordo 

com os diferentes projetos etnicos ali desenvolvidos e suas relagoes com os 

sujeitos en unci adores em seu processo de reconquista e auto-afirmagao. 

Como descendentes indfgenas tal afirmagao - (re)construgao de suas 

identidades, seus projetos de vida, presente e futuro - induz a olhar seu 

passado em imagens do "presente". lsso se faz atraves de metaforas visuais 

que esbarram em estruturas - ritualfsticas - ancestrais, base de varias 

narrativas identitarias, multilineares; tecem redes e formam uma grande teia 

memorial - resgate de urn "hipertexto" cultural - em que aparecem 

representagoes de uma identidade multicultural, com suas lfnguas e 

singularidades, que remete a diferentes lugares e espagos temporais. 

Sua performance, musica, danga e artefatos expresses indicam suas 

travessias, cujas experiencias fincaram marcas em seus corpos: imagens 

arquetfpicas, que vao criando c6digos que passam a funcionar como 

mediadores em suas relagoes com os diferentes segmentos enunciadores de 

suas reais condigoes de fndio, realidades intrfnsecas de passado e presente, 

cujas paisagens, fndice de suas representagoes e conflitos, nos remetem a 

observar e a analisar a construgao de auto-imagem e suas performances para 

chegar ate ele: o fndio reconhecido oficial e extra-oficialmente (publicamente). 

Seu processo de auto-afirmagao, numa narrativa mftica organizada, sua 

diversidade e multiples aspectos culturais (de seus ascendentes e da sociedade 

envolvente) reconstitui sua identidade grupal e individual. Os multiples 

processes que dominam essas expressoes mantem a especificidade etnica 

(seja ela Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn, Koiupanka, Patax6, etc.), 

semeando contato com suas alteridades, mem6rias instintivas e imaginarias, 

reordenando ou redesenhando seus duplos vfnculos, isto e, uma longa jomada 
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cujo convfvio com a populagao brasileira e suas instituigoes se da por 

intermedio de representagoes que antes os isola, em Iugar de criar condigoes 

que os comunica, que os situa em suas reais necessidades, colocando-os 

numa busca sem tregua de sua auto-afirmagao e identidade etnica. 

Os Tumbalala 

No imaginario Tumbalala, seus ancestrais eram os Kariri, que, de acordo 

com a trajet6ria hist6rica desses indios na regiao, habitavam desde tempos 

imemoriais a regiao do medio Sao Francisco e do sertao. Tidas como uma das 

maiores nagoes indfgena, antes da ocupagao europeia, os Kariri, como outros 

povos que transitavam pel a regiao, foram aldeados pelos religiosos, em varias 

missoes, para serem catequizados e "civilizados". 

Tradicionalmente, nessa regiao, muitos povos indfgenas alternavam sua 

permanencia a beira do rio, cultivando as varzeas. Durante as cheias, 

perambulavam pelas caatingas e sobreviviam da caga e da coleta de frutos, 

mel, etc. As cronicas coloniais informam que, desde a foz ao Iongo do Sao 

Francisco, proximo as margens e seus afluentes, e pelo sertao, encontravam-se 

inumeros povos e comunidades indfgenas que viviam nas condigoes antes 

descritas e que permanecem ainda hoje na regiao, como, por exemplo, os Tuxa 

de Rodelas56 e os Pankarare, ambos na Bahia, e os Pankararu em 

Pernambuco. 

Povos como os Truka, Kambiwa, Atikum, em Pernambuco; Kariri-Xoc6, 

Xucuru-Kariri, Geripank6, e os Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka, em 

Alagoas, entre outros na regiao, se consideram descendentes dos grupos que 

56 
Com a construgao da Hidroeletrica de Paulo Afonso, o territ6rio dos Tuxa foi inundado e o povo foi 

dividido e reassentado pela CHESF, sob inspegao da FUNAI, por diferentes regioes (Rodelas e lbotirama, 
na Bahia, e em Inaja, Pernambuco), dando continuidade ao processo de desestruturagao e usurpaQao das 
populaQ6es indigenas. Tal processo nao consegue ser diferente dos praticados pela colonia, quando se 
trata da utilizagao do territ6rio indigena para fins contraries a sua autonomia. 
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habitavam a regiao e resistiram ao processo colonial. Os fndios Kariri, Rodela 

ou Tuxa, os Pankararu e os Xucuru conformam os povos que resistiram ao 

embate e integragao colonial. Muitos grupos ou famflias de outras etnias 

sobreviveram a tal processo, porem perderam seu referendal hist6rico e foram 

submetidos a "descaracterizagao" e transfiguragao etnica. 

Para sobreviver, foram obrigados a aceitar a convivencia indiscriminada com 

seus semelhantes e a forma de vida ocidental. Como resultado desse processo, 

encontram-se, na atualidade, apenas como descendentes dos que 

sobreviveram e se mantiveram coesos de forma hfbrida em semelhangas 

hist6ricas que os obriga a reconquistar seus espagos imemoriais, etnicos. 

Nesse contexto, os Tumbalala conformam urn povo de aproximadamente 

800 pessoas57 que vivem as margens do rio Sao Francisco em Pambu,58 entre 

os municfpios de Abare e Curaga, Bahia, defronte da ilha da Assungao,58 

pertencente ao municipio de Cabrob6, Pernambuco, onde estao aldeados os 

57 Os dados demograficos com rela9ao nao s6 aos Tumbalala, mas a tambem aos Karuazu, Kalank6, 
Cat6kinn e Koiupanka variam constantemente. A medida que as comunidades se afirmam, outros indios e 
familias completas sao incluidos no censo. Uma definiyao mais contiavel s6 sera possivel tendo a terra 
delimitada pela FUNAI e as famflias nelas recensadas. Por enquanto, me limite as referencias obtidas 
durante o trabalho de campo. sao dados que inclusive variam consideravelmente com a inseryao de 
outros individuos ate chegar ao reconhecimento formal. As razees pelas quais muitas famflias ou grupos 
sao incluidos ou nao nesse processo respondem a questoes do proprio ressurgimento e seu curso. As 

divergencias e divisoes intemas sao frequentes: a medida que se auto-afirmam como indios, os grupos 
muitas vezes se dividem e voltam a aliar-se. Noutros casos, formam inclusive outro povo, outras 
lideranvas, outros locals para seus rituals, como no caso dos Karuazu ja divididos em duas comunidades e 

dois povos, conforme abordaremos mais adiante. 

58 Pambu (BA), povoado a beira do Sao Francisco, foi uma antiga missao fundada em 1677 para 
catequizar os indios Kariri. Esses relates se encontram em varies documentos. Na regiao foram tambem 
aldeados varies povos: Tamaquiu, Acara, Proca, Caruru, Moritisi, Paiaia. ct. Batista, Mercia Rejane 
Rangel. Op. eft., 1992, pp. 60-69. Outras referencias enumeram tambem, entre os seculos XVIII e XIX, os 
Kariri como um des maiores povos da regiao, onde tambem estao referenciados os Pipipan, Choc6, 
Porcaz e Brancararu (lidos como os Pankararu atuais), Uma, Omari, Voue. ct. Gominho, Leonardo Ferraz. 
"Fioresta, uma terra, um povo". Colecao Tempo Municipal, n."" 14 e 15. (Centro de Estudo de Historia 
Municipal), Pernambuco: pp. 88-93, s/d. 

59 
A ilha da Assunyao pertence ao municipio de Cabrob6, Pernambuco. Atualmente e uma das ilhas do 

Sao Francisco mais importantes para a regiao devido a sua localizayao apropriada para a transposiyao 
das aguas do rio, projeto que os indios da regiao tentam impedir com o apoio da populayao local. 
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Truka,60 aos quais se afiliam os Tumbalala, tambem identificados como 

descendentes dos Tuxa,61 antigamente chamados como "rodelas" devido a urn 

aldeamento como o mesmo nome, na Bahia, e que habitavam, tambem, varias 

ilhas e ilhotas do medio Sao Francisco. 

Conforme vimos, os Tumbalala, Truka e Tuxa formam urn s6 povo, o que 

e confirmado inclusive oralmente pelo tore "Tuxi, Tuxa, Truk8, nar;ao 

Tumbala/8".62 Nesse tore, os Tumbalala dao a entender que os Truka e Tuxa 

sao urn s6 povo. Com as dispersoes, ao Iongo do tempo, afirmam ter ainda 

outro grupo (Tuxi), para apresentar-se a FUNAI, ou para ressurgir, sugestao 

observada nas liderangas espirituais Tumbalala que fazem parte dos que 

permaneceram na regiao. 63 

60 
Os Truka sempre estiveram localizados na regiao do medic Sao Francisco, mais especilicamente na ilha 

da Assunyao, arquipelago conlormado por 72 ilhas e ilhotas. Essa regiao loi, segundo as relerencias mais 
antigas, desde o seculo XVIII, uma missao lundada por voha de 1722; nao obstante tem-se noticia de que 
desde 1671 ali habitavam os indios Kariri. Ao Iongo do tempo, a ilha loi arrendada e ocupada ilicitamente 
por varies posseiros. Em 1920, loi vendida. Em 1950, loi promovida pelo ServiQO de Proteyao ao indio 
(SPI) a nulidade dessa venda. Em 1981, os indios Truka iniciaram a reconquista da ilha e recuperaram 
parte do seu territ6rio original, que e de 5.769 ha, reconhecido e delimitado em 1999. Nesse ano loi Ieite o 
levantamento tundiario e demogralico da ilha que imemorialmente pertence aos indios. A ilha da Assunyao 
esta habitada por aproximadamente 3.500 indios Truka, mas parte do territ6rio esta habfiada tambem por 
nao-indios que permanecerao na regiao ate ser solucionada a demarcayao e homologayao do territ6rio 
pela FUNAI. ct. Batista, Mercia Rejane Rangel (coord). "Resume do Relat6rio Circunstanciado de 
ldentilica9ao e Delimitayao da Terra lndigena Truka". Fundacao Nacional do indio. Processo/FUNAI/BSB 
4312176, Recife, 27 de janeiro de 1999. 

61 Os Tuxa tiveram suas terras submersas pela construvao da Hidroeletrica de ltaparica. Por essa razao 
!cram divididos e reassentados, por volta de 1986 em Rodelas, lbotirama, Bahia, e Inaja, Pernambuco, 
pela Ccmpanhia Hidroeletrica do Sao Francisco - CHESF. Os Tuxa de Rodelas sao hoje povos sem terra 
para trabalhar e dependem, em sua maioria, da indenizayao que recebem mensalmente da CHESF para 
sua sobrevivencia. 0 assentamento de Rodelas esta dentro do municipio, o que laz com que esses povos . 
estejam subordinados a olerta de trabalho local. Os jovens entre 20 e 30 anos dependem das 
indenizayees atribuidas aos pais para sua sobrevivencia. A restitui9ao de suas terras pela CHESF esta na 

ordem de litigio judiciario, gerando uma acirrada disputa entre os Tuxa, a CHESF e a populayao nao-india. 
ct. "Os indios Tuxa". In: Boletim ANAI/BA, n.

06 
5, 9 e 10, s!d. 

62
lnlormantes: Dona Santinha e Seu Aprigio Fatum, lideran~s espirituais Tumbalala. Outros inlormantes, 

Dona Lourdes e Josen6, tambem conlirmam o tore: "Os Truka dan~vam aqui e os Tumbalala dan~vam 
Ia. Sempre existiu a aldeia". 

"'0 resume hist6rico, que aqui se apresenta, somente ilustra o processo hist6rico desses povos, processo 
que retomaremos oportunamente neste trabalho. 
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Os Karuazu, Kalank6, Cat6kinn e Koiupanka sao identificados e se auto

identificam como descendentes dos Pankararu64 de Brejo dos Padres, 

Tacaratu, Pernambuco, e recebem apoio dos Geripank6.65 Estes, como os 

quatro povos ressurgidos, descendem tambem dos Pankararu, que, em 

semelhante situac;:ao, emigraram do Brejo e formaram um povo a parte. Entre 

os Geripank6 vivem varios indios Kalank6, que se auto-reconhecem e sao 

aceitos como Geripank6.66 

64 
Como ja lei citado anteriormente, os Pankararu formam urn des mais numerosos povos indigenas de 

Pernambuco (e do Nordeste). Esse povo lei identfficado per Carlos Estevao, que publicou em 1938 urn 
artigo sabre alguns aspectos da cultura artistica des Pancaru. Em 1991, a FUNAI publica o mesmo artigo. 
Cf. Estevao, Carlos. "As mascaras-de-danga des Pancaru de Tacaratu (Remanescentes indigenas des 
Sertoes de Pernambuco), Nordeste lndfgena. FUNAI, serie Etno-hist6ria , n.' 2, Recife-Rio de Janeiro, 
1991: pp. 5-15. Nessa artigo, o antrop61ogo snua tambem os "Jeripank6", que coabitam com os Pankararu. 
Per sua vez o antrop61ogo sugere que os mesmos pertencem ao mesmo grupo "cultural-lingOistico des 
Kariris" ( ... ), idem, p. 6. Estevao tambem se retere aos Pankararu como povos que habitavam com outros 
grupos na missao do sao Francisco. Considerando que Brejo dos Padres esta geograticamente localizado 
como parte da regiao do Sao Francisco, se entende melhor as relagoes de parentesco entre os povos aqui 
analisados. Os Tumbalala nao se identificam como Pankararu, mas tern familiares no Brejo, mesmo 
porque, de acordo com fontes hist6ricas, os Pankararu habitavam a mesma regiao que os Tuxii e Truka, 
entao, no seculo XVIII. Em seus relates, se referem constantemente a pessoas de sua aldeia que vieram 
do Brejo, ou seja, des Pankararu. A referencia mais atualizada sabre os Pankararu e o trabalho de 

Oliveira, Maria das Dares de. Varia~ao fonetica da vibrante I Ina tala Pankararu: analise lingiiistica e 
socio/6gica. Dissertagao (Mestrado em Ungufstica). Centro de Ciencias Humanas, Letras e Artes, 
Universidade Federal de Alagoas, Macei6, 2001, p. 7. A autora, india Pankararu, se refere ao etn6nimo 
Pankararu como vista pela primeira vez em urn relat6rio de 1702, junto a varies grupos indfgenas: "os 
Kararuzes (ou Cararus), os Tacarubas e os Poru, embora o aldeamento seja anterior a essa data. ( ... ),em 
1845, os Pankararu e os Poru aparecem associados em mais outras duas aldeias localizadas em missoes 
distintas uma da outra, mas sempre as margens do sao Francisco. A quarta aldeia Pankararu localizada 
toi Brejo des Padres, que hoje e a aldeia principal. Ela foi criada possivelmente no inicio do seculo XIX 
com o ajuntamento des Pankararu, Poru, Uma, Vouves e Jeritac6". Cf. Barbalho, Nelson. Crono/ogia 
pernambucana: subsidies para a hist6ria do agreste e do sertao. 16 volomes, vel. 8. Fundagao de 
Desenvolvimento Municipal do Interior de Pernambuco, Recife, 1982-1988, apud Oliveira, Maria das 
Dares, op. eft., p. 7. 

65 
Os Geripank6 estao localizados no municipio de Pariconha, na area indigena de Ouricuri. Ocupam uma 

area de 215 hectares. Constituem 280 familias, aproximadamente 1.600 pessoas. Como todos OS povos 
da regiao, vivem da incipiente agricultura. Sem irrigagao e com a escassa chuva, sobrevivem com 
dfficuldades. Os Geripank6 desenvolvem atualmente uma Juta, que vern deede 1993, pela delimitagao e 
demarcagao de 1.110 hectares proposta naquele ano. 

68 
Digamos que conseguissemos provar, atraves de exaustivos estudos, a descendencia direta des 

Tumbalala com Kariri, que outrora habitaram a missao de Pambu. No seculo XVIII se dispersaram e, 
atualmente, se localizam em Porto Real do Colegio (como Kariri-Xoc6) e em Palmeira dos fndios (como 
Xucuru-Kariri). 0 primeiro vive numa regiao geografica distinta no baixo Sao Francisco e o segundo, na 
Zona da Mala, ambos como povos indspendentes que tambem passaram per processes similares aos 
Tumbalala e !odes os demais indios do Nordeste de autonomeagao. Se, por ventura, a descendencia tor 

tal, entao se sspararam M muno tempo, ficando na memoria a descendencia, mas na I uta o apoio vern por 
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Esse duplo vinculo faz parte de uma estrategia polftica de luta, que encontra 

suas origens nas contradigoes do indigenismo oficial, contestada pelas 

populagoes indfgenas como parte de sua autonomia, e responde a uma 

linguagem propria desse movimento, isto e, de se autonomear de acordo com 

as suas concepgoes e permanecer sendo Indio no contexto historico-polftico 

que vem sen do aqui analisado. 

lsso implica um "novo" recomegar. Mas e no passado que encontram as 

possfveis respostas para as demandas do reconhecimento indfgena, oficial ou 

nao, que sustenta a necessidade de, nao so serem aceitos como Indios, mas 

tambem de terem praticas ancestrais, apesar de 500 anos de dispersao, 

transformagao, transfiguragao e aculturagao. 

Nessa ordem, panaceia para todas suas demandas oficiais, esses povos 

reiniciam suas buscas, sejam elas de autonomia sejam de dependencia entre 

as partes indfgenas (nas ascendencias ou ''tronco" versus "ramas" e "ponta de 

rama") das quais "dependem" para se auto-organizarem, com uma finalidade 

que e a de se inserirem com denominagao propria nos movimentos e 

instituigoes indfgenas. 

Os Karuazu 

Antes compostos de tres comunidades - todas localizadas nos povoados 

nos arredores do municipio de Pariconha: Campinho, Tanque e Alto da 

Pariconha (em Alagoas) -, "ressurgiram" ou reapareceram com o etnonimo 

Karuazu em abril de 1999. Entre maio e julho de 2001, por divergencias tanto 

religiosas como polfticas, se dividiram,67 provocando tambem a divisao do 

parte de outro grupo com que alimentaram intera¢es e parentesco durante varios seculos, daf 0 apofo e 
esse duplo vinculo de ancestralidade. 

67 
As divisoes ocorrem com frequencia muitas vezes por questoes polfticas e conflitos intemos entre 

grupos e famflias; noutras por abusos comelidos pelas liderangas e, em alguns casos, por 

61 



grupo em duas comunidades: os Karuazu de Tanque e os de Campinho, que 

juntos formam uma populagao de aproximadamente 700 pessoas. 

0 cacique Karuazu, Edvaldo Soares de Araujo, lidera a comunidade de 

Tanque, que esta sem representagao religiosa; ao passo que a comunidade de 

Campinho mantem seu paje, Antonio Jose da Silva, mas sem representagao 

politica, ainda que estejam em vias de nomear urn cacique, no caso Jeronimo 

Jose da Silva, irmao de Antonio. A comunidade de Tanque esta imersa em urn 

constante conflito para sua representagao religiosa. 
68 

A comunidade de Alto da Pariconha, ao separar-se dos Karuazu, formou 

urn povo independente - os Cat6kinn -com seu representante religiose, o paje 

Jovelino Soares de Araujo, e sua representagao politica, a cacique Maria das 

Gragas Soares de Araujo, conhecida como Nina, filha de Jovelino. 

OsCat6kinn 

Os Cat6kinn,69 nome da aldeia dado a cacique Nina, atraves de sonhos, 

pelos encantados (espiritos dos velhos ancestrais), se organizaram70 e 

desentendimento no ritual, que, hipoteticamente, pode ser de povos diferentes, que foram misturados na 
dinamica colonial de aldearnento e mantem identidades "distantes• cujo espago politico, agora permitido, 
nutre no ressurgimento a oportunidade de representavao dessas identidades. Foi passive! observar, 
tamb<im, urn profunda sincretismo no qual predominam elementos de devoQao ou rite africano que se 
'chocam• com os rites indigenas. Foi observada essa questao entre os Tumbalala e os Karuazu, grupos 

cujos conllitos religiosos - uns possuem mais elementos africanos, outros possuem mais elementos 
indigenas- fazem com que "levant em• seu proprio terreiro ou se separem, ou negociem com as entidades 
c6smicas e cheguem a urn acordo tacite de altemancia e pratica ou formam outre povo. Esses casas 
foram observados entre varies grupos indigenas ressurgidos no Nordeste, como, per exemplo, os 
Cat6kinn, as comunidades Karuazu e as divergencias entre os Tumbalala. 

68 Alguns tipos de divisoes e alianvas- que envolvem os povos indigenas- estao muitas vezes ligadas as 
relavoes estabelecidas entre as lideranvas e a FUNAI. Outros conllitos e interesses envolvem distribuiyees 
de cestas basicas, medicamentos, representayees administrativas e comunitartas em geral. Nao pretendo, 
no presents trabalho, me aprofundar nessa questao, que exige urn tratamento particular e envolve 
complexidades hist6ricas, politicas, ideol6gicas e antropol6gicas tanto do grupo como de individuos, e nao 
cabe aqui problematizar fates que dizem respeito as questoes intemas de cada povo e suas comunidades. 

69 
Com os Cat6kinn e Koiupanka teremos a oportunidade unica de acompanhar o desenvolvimento de urn 

povo "ressurgido", ja que venho acompanhando esse processo desde os primeiros mementos dessa 

proposta. 
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reapareceram publicamente em setembro de 2002. Com 62 famflias, em torno 

de 350 Indios, os Cat6kinn estao no processo de (re)construgao identitaria e 

recebem o apoio dos povos da regiao, principalmente dos Geripank671 e 

Karuazu. A cacique Maria das Gragas (Nina) concebeu o nome Cat6kinn 

mediante varias etapas de um sonho. Na primeira apareceu parte do nome em 

uma tabua pintada de branco. Na segunda, pedindo orientagao a seus 

encantados, Nina solicitou a confirmagao do nome da aldeia, que aparece 

complete noutro sonho. Nos sonhos seguintes, recebe a aprovagao do "rei" dos 

Indios como cacique e recebe orientagao para fazer seu arco e flecha. "indio 

que e Indio carrega seu arco", completa. 

Os Kalank6 

Estao localizados em quatro sftios: Januaria, Lajeiro do Couro ou Batatal, 

Gregorio e Gangorra, no municipio de Agua Branca, Alagoas. Sua populagao e 
composta em torno de 60 famflias, 350 pessoas aproximadamente, e estao 

70 Essa organiza<;ao implica um complexo ritual do "levantamento dos praias", ou seja, "posse espirituel" 
de um ancestral "encantado" por um moqo da aldeia, e que consiste em elaborar sua vestimenta feita de 
coroa (brome/ia acauiJ), pratica comum entre os Pankararu, Geripank6, Cat6kinn, Kalank6, Koiupanka e 
Karuazu; consists ainda na fabricaqao de indumentaria e objetos rituais como os maracas, os cachimbos 
(quaqui ou campi6), objetos para a preparaqao de alimentos e beibidas para os rituais; e, alem disso, a 
organizaqao politica e religiosa e suas hierarquias, fungoes e representay5es das lideranqas, etc. lsso sera 

trabalhado oportunamente. 

71 Existe uma serie de relaq6es solidarias entre esses povos que vao da propria situa<;ao hist6rica similar a 
curas de familiares. Outros elementos (de apoio) estao ligados as alianyas politicas e religiosas locais. 
Considerando que a filiaqao Pankararu, isto e, o "!ronco" Pankararu esta no brejo, a "fonte" ou a "semente" 
de todo o conhecimento ritual esta nele, no Brejo dos Padres, "aldeia-mae". 0 conhecimento se da por via 
hereditaria ou, em casos especiais, atraves dos encantados, ancestrais que se encantaram e "visitam" 
esses "novos povos", e que sao representados pela vestimenta do praia. Porem, para obter tal 
conhecimento ou encantado- por eles receibido na metafora de "uma semente", atraves de um sonho ou 
pressagio durante os rituais- e necessaria algum tipo de rela<;iio ancestral, seja de compadrio, de um tio 
ou tia, para que ocorra o "levantamento dos praias". No caso, o encantado "vinha" para um pai, uma tia, a 
mae, a av6, a madrinha, urn irmao, que, ao morrer, e por falta de nao "ter passado seus conhecimentos ou 
encantados para outros indios, "ficaram sem poder vir e curar, aconselhar, intervir" etc. A aus9ncia de 

terreiros e praticas rituais afastaram esses encantados que, com o ressurgimento desses povos, 
reaparecem das matas, dos rios, do vento, da fauna e flora, e passam a frequl'fltar de novo seu povo: 
"sem praia nao tem aldeia e sem aldeia nao tern praia", dizem os mais velhos. 
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distantes dos Geripank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka cerca de trinta 

quilometros. 

1.7 - Os Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Koiupanka e Cat6kinn: povos 
indigenas ressurgidos e a sua ascendencia 

Os Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka, todos no Estado de 

Alagoas, sao descendentes (ou "rama", como se autoconsideram) dos 

Pankararu, que, por sua vez, se consideram tronco - ancestral que 

imemorialmente habita a regiao. Ja os Tumbalala se dizem descender dos Tuxa 

e dos Truka, que se estendem por outras localidades como "rama" ou "ponta de 

rama". 

A trama que envolve as ascendencias dos indios em questao no 

processo de ressurgencia etnica no Nordeste envolve uma complexidade ligada 

diretamente aos espfritos ancestrais desses povos, "que se encantaram" e 

demandam, para sua continuidade, o "levantamento de terreiros" e, 

posteriormente, de uma aldeia ou posto indfgena. E nessa ordem que os povos 

ressurgidos aqui analisados, primeiramente os Tumbalala e Truka, se 

autoconsideram descendentes dos Tuxa. Estes, ao parecer, descendem dos 

indios Kariri, grupo que habitava a regiao onde atualmente vivem os Tuxa, 

Truka e Tumbalala. 

De acordo com as cronicas da epoca colonial, como vimos, o Kariri era a 

unidade linguistica que predominava na regiao e, dessa forma, como Kariri, era 

tomada a maioria dos indios que transitavam pelo mesmo espat;:o. 

No entanto, outros nomes eram-lhes atribufdos de acordo com o 

aldeamento. Nessa ordem, os Tuxa (provavelmente Kariri) eram chamados de 

"Rodelas" (entre os seculos XVII e XVIII) ou "rodeleiros". Tiveram esse nome 

porque, como foi visto, esse era o nome do aldeamento religioso fundado pelos 

jesuftas. 
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Como processo de aldeamento e realdeamento religiose e/ou colonial, e 

com a dispersao desses indios, o nome "rodelas" se perdeu, mas deu origem 

ao municipio com o mesmo nome. Os "indios Rodelas" que sobreviveram sao 

atualmente conhecidos como Tuxa. Dos Tuxa, se ramificam os Truka e os 

Tumbalala. Essa continuidade indigena envolve um complexo resgate dos 

povos que habitavam ao Iongo do rio Sao Francisco e que foram fragmentados 

durante a colonizagao europeia. 

A pratica desse resgate insere os indios que conseguiram manter a 

memoria social (ancestral), numa busca identitaria cuja importancia e busca 

reside em ser indio e pertencer a um povo, construindo, dessa forma, o sentido 

de pertenga etnica especifica, diferenciada e autonoma, cuja fragrnentagao 

provocada pel a colonia nao conseguiu seu objetivo de exterminio. 

Dessa forma, primeiro ressurgem alguns grupos (ao super, pertencentes 

aos ancestrais dos indios Kariri, que sao transformados, pelo colonizador, em 

Rodela ou outros nomesf2 como etnonimo Tuxa, depois outre grupo como de 

Truka e, agora, outre como o de Tumbalala. 0 mesmo acontece como os 

Pankararu, que se autoconsideram, junto com os Pankarare, um s6 povo, mas 

que vivem noutra area e sao diferentes uns dos outros, apesar de manterem 

estreitas relag5es culturais e de parentesco. 

Da mesma forma que os Kariri/Rodela - que ressurgiram com etnonimo 

de Tuxa, Truka e Tumbalala -, os descendentes Pankararu ressurgiram com os 

etnonimos Koiupanka, Cat6kinn, Kalank6 e Karuazu?3 

72 Nao era importante para os colonizadores catalogar os diversos povos com suas especificidades 
etnicas, 0 que impossibilita tratar essa questao fora dessa dinamica. 0 importante, aqui, e reconhecer 
essa problematica como parte de urn processo de expropriayao dos bens indigenas e compreender sua 
hist6ria e situayao, refletir sobre essa problematica e tentar, com eles, reverter essa tragica hist6ria ern 
construgijes tuturas, para que essa questao nao voile a acontecer de forma tao irresponsavel e marginal. 

73 
Essa complexidade relacionallacilmente pede ser exemplificada nos termos da ocupayao colonial cujos 

representantes impuseram suas leis, linguas e costumes onde foi possivel. Durante seculos dominaram 
outras regioes de ultramar. Com as inevitaveis misturas raciais, culturais, religiosas e o processo de 
sociabilizayii.o, se transformaram. As colonias tomaram-se independentes e formaram Paises com 
identidades pr6prias e com suas idiossincrasias. Entao, por que e tao dificil aceitar esse mesmo processo 
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Assim sendo, na oralidade Tumbalala, eles, os Tuxa e os Truka eram um 

s6 povo - os Kariri -, grupo numeroso que hoje esta distribuido oficialmente 

(em postos indigenas) entre Bahia, Alagoas e Sergipe, em locais que faziam 

parte das miss5es religiosas de Pambu e Rodelas, Bahia (entre os seculos XVII 

e XVIII), aldeias localizadas nas longas franjas de terra as margens do Sao 

Francisco e em varias ilhas. 

Com o processo de extingao das aldeias missionarias (entre os seculos 

XVIII e XIX), esses povos foram - os que conseguiram sobreviver - se 

dispersando e emigraram para outras regioes. Os que ficaram na area da antiga 

missao (Pambu, Rodelas, entre outras) sao hoje conhecidos como Truka, Tuxa 

e Tumbalala. Os primeiros habitam a ilha da Assungao, em Cabrob6, 

Pernambuco, enquanto os Tuxa foram reassentados, nos anos de 1980, entre 

Pernambuco e Bahia, pela Companhia Hidroeletrica do Sao Francisco -

CHESF. A oralidade Tumbalala, no entanto, narra que nunca sairam da missao 

de Pambu e das ilhas. Narra tambem que ajudaram aos Truka a se 

"levantarem" como aldeia, ou seja, a serem reconhecidos pela FUNAI com o 

etnonimo atual. 

Os Tumbalahfi se consideram da descendencia entre os Tuxa e Truka, 

um s6 povo, mas divergem, se referidos como emigrantes de outras aldeias que 

se juntaram e formaram urn grupo a parte (como se fossem urn aglomerado de 

varios povos). Consideram-se "pr6prios do Iugar'', da antiga missao Pambu, 

fundada no seculo XVIII, onde permaneceram e em cuja regiao ainda hoje 

habitam, e tiveram que se separar como Tuxa e Truka. 

A oralidade Pankararu os coloca junto aos Pankarare, que habitam 

atualmente urn posto indigena da FUNAI, no Razo da Catarina, Bahia. Sao 

citados (os Pankarare), desde 1696, como habitantes das miss5es religiosas no 

entre os povos indigenas? Claro esta que a questao encontra suas respostas nas politicas publicas que 
lidam com a questao indigena e nao reconhecem suas falhas, alem das barreiras i,deol6gicas institucionais 

que nao facilitam 0 desenvolvimento das populayees indigenas tutoradas. 
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vale do Sao Francisco. Os Pankararu narram que se separaram dos Pankarare 

durante o seculo XIX. 0 interessante, nesse caso, e que os Pankararu tern sua 

propria "fonte", isto e, seu "tronco ancestral". Nao se consideram "rama" 

(descendencia) dos Pankarare, mas tronco. Foram sempre citados como 

grupos independentes (urn do outro) que compartilhavam o mesmo espago- as 

missoes - entre os seculos XVII e XIX. A descendencia, nesse caso, e urn 

aspecto ''figurativo", que os une como grupo compartilhando as mesmas 

experiencias. Quando veem sua identidade ameagada ideologicamente, se 

assemelham como descendentes urn do outro. Fora dessa ameaga, no entanto, 

afirmam "Somos Pankararu da aldeia Pankarare" (ou vice e versa). Ou seja, 

entendem que compartilhavam o mesmo espago, mas como outro povo. 

Dessa forma, a populagao dos atuais Pankararu se aproxima a quatro mil 

pessoas que habitam o Brejo dos Padres e outras localidades do municipio de 

Tacaratu, Pernambuco. E urn dos maiores grupos indfgenas da regiao. Estao 

constitufdos em 17 comunidades reconhecidas desde 1940. 74 

Varies nucleos dos Pankararu emigraram desde o final do seculo XIX, e 

durante o seculo XX, para outras regioes a procura de melhoria de vida. Nessa 

emigragao, incluem-se os Geripank6, Koiupanka, Cat6kinn, Kalank6 e Karuazu, 

que ora ressurgem, a partir das relagoes que se estabelecem entre eles e seus 

co-descendentes indfgenas, revelando suas experiencias etnicas e polfticas, 

seus fluxes ritualfsticos, culturais, religiosos, sociais e economicos, 

anteriormente dispersos, sem etnonimo, sendo, no entanto, suas etnias atuais 

reconhecidas como Tuxa, Truka, Cat6kinn, Karuazu, entre outras, recriadas 

durante a fundagao dos postos ou areas indfgenas, a partir do Servigo de 

Protegao ao Indio - SPI (1910-1970), FUNAI (de 1970 ate a data atual) e 

durante o processo de I uta e restituigao de terras indfgenas. 

74 
Per ser importante para entender os movimentos indfgenas na regiao, revisaremos os aspectos 

hist6ricos desses grupos oportunamente. 
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A ressurgencia desses povos esta ligada a descendencia direta do 

"tronco" (Tuxa e Pankararu) e no reconhecimento social por outros grupos que 

se estabelecem a partir de suas rela96es. lndependentemente do "tronco", cada 

grupo mantem rela96es pr6prias (em diferentes graus de dependencia) como 

"tronco" ou com seus co-descendentes ou "ramas". Essa complexidade 

relacional exprime unidade e semelhan9as refletidas na (re)constru9ao da auto

imagem, do "emprestimo" (etnonimo) aceito pelo "tronco" para os grupos que 

ressurgem, que marca o caminho para o reconhecimento formal e continuidade 

etnica. 

Muitas vezes tais afilia96es ou dependencia intergrupal (no caso dos 

povos ressurgidos) terminam em rompimentos e separa96es, subdivisoes 

comunitarias e ate mesmo na forma9ao de outros grupos com lideran9as 

pr6prias, como foi o caso da divisao entre os Cat6kinn e os Karuazu que, a 

princfpio, pretendiam formar uma s6 comunidade. 

Na verdade, seus vfnculos familiares vao mais alem dessa afilia9ao ou 

conchavo, cujas finalidades sao fortalecer-se como grupo e estabelecer acordos 

para se chegar ao reconhecimento formal. A lideran9a Cat6kinn, a famflia de 

Seu Jovelino, atual paje, antes do reconhecimento social, mantinha estreitas 

rela96es (de dependencia) com os Geripank6. A estreita rela9ao (hist6rica, de 

parentesco e, principalmente, de cura) de "dependencia" da lideran9a 

Geripank6 com Seu Jovelino, interage tambem, no apoio dos Cat6kinn dado 

aos Geripank6 para o seu reconhecimento oficial pela FUNAI em meados dos 

anos de 1980. Assim, os Geripank6 ap6iam os Cat6kinn, Karuazu, Koiupanka e 

Kalank6 por seus la9os de parentesco e porque tambem eles foram apoiados 

por outros em seu momento. 

A divisao entre os Cat6kinn e os Karuazu nao comprometeu o apoio 

entre urn e outro. As divisoes se deram por uma serie de fatores internes 

ligados as rela96es de poder e, principalmente, por questoes polfticas entre as 

68 



liderangas, alem dos problemas provocados por praticas religiosas sincreticas 

(em que cada grupo interno possui suas diferengas). Essas diferengas, como 

urn todo, fizeram com que os Karuazu se dividissem. lsso provocou tambem a 

separagao de Jovelino ou Avelino (paje Cat6kinn) dos Karuazu para formar 

outro povo. Os Karuazu sao divididos politicamente e religiosamente em duas 

comunidades: a de Tanque, liderada pelo cacique Edivaldo, e a de Campinhos, 

liderada pelo paje Antonio; e ambas procuram autonomia interna tanto no 

aspecto religiose quanto no politico. A tendencia e a nomeagao de urn paje para 

a comunidade de Tanque e de urn cacique para a de Campinhos. 

Na maioria das vezes, a pratica polftica nas areas indlgenas (divisao das 

terras, medicamento, prestagoes de servigos e bem-estar social em geral) 

reproduz os mesmos pad roes do clientelismo externo e da polftica do mais forte 

- a corrupgao e o nepotismo -, o que provoca serias divisoes e instabilidades 

no desenvolvimento desses povos. 

A pratica religiosa desses povos estabelece tambem serias discussoes 

devido a sua complexidade sincretica, provocando seria "instabilidade 

cosmol6gica". 0 Cristianismo cat61ico esta completamente incorporado a toda 

pratica religiosa. "Nao ha" conflito com ele. Mas, na relagao dos elementos 

sincreticos da religiao afro-brasileira - que encontra resistencia em sua 

aceitagao pelo Cristianismo de forma geral- com as indlgenas, as divergencias 

sao complexas no que se refere as questoes internas de cada grupo, 

provocando inclusive violencia entre seus litigantes. 

0 que e singular, nessa questao, e o "modus operandi" de se resolver 

esses conflitos, dada sua representatividade, que implica, tambem, avaliar a 

mistura indiscriminada de varios povos nos aldeamentos. Expostos a 

expropriagao territorial, cultural, identitaria, etc., os Indios aprenderam a 

negociar, mas antes de levantar a aldeia, essa questao ''tinha pouca" 
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importancia para o grupo, mesmo porque existia uma pratica significativa 

desses elementos entre a populagao local. 

Com o ressurgimento e a interierencia, e mesmo o apoio da sociedade 

cat61ica, esses vfnculos como sincretismo afro-indfgena tomam rumos distintos 

e uma pratica "negada" a pulso, mas permitida. 0 importante "e nao dar 

visibilidade" a ela frente a sociedade dominants, que sempre negou as praticas 

religiosas afro-indfgenas. 

E importante salientar que a pratica dos rituais indfgenas e respaldada 

constitucionalmente. Os Indios, sua cultura, usos e costumes sao legitimados 

por lei constitucional, e eles sabem disso, tern consciencia disso. Essa questao, 

tanto entre os povos indfgenas ressurgidos como entre a populagao, de forma 

geral, respondem a outros criterios, mas o importante e dar visibilidade a essa 

problematica que tambem faz parte do dia-a-dia e da organizagao social dos 

povos indfgenas aqui analisados, problematica que transita ainda de forma 

omissa em sociedades como as que estamos neste trabalho analisando. 

Os "conflitos" nas areas indfgenas, nesse processo de ressurgencia, 

entre diversas famflias e indivfduos, estao intrinsecamente ligados as praticas 

ritualfsticas sincreticas- como predomfnio de elementos religiosos afro,
75 

nao 

aceitos por uma das partes -, as relagoes de parentesco, compadresco e 

tambem a luta pelo poder interne. 

Aveline ou Jovelino, como e conhecido, e descendents direto do "tronco" 

Pankararu, respeitado como curador, e urn grande conhecedor dos rituais de 

seu povo, guarda em si o conhecimento do "tronco". Alem das praticas de 

rituais indfgenas, Aveline cura tambem por meio dos rituais afro-brasileiro. Mas, 

desde que emigrou do Brejo para Pariconha, pratica o tore dentro, na frente ou 

75 Esse aspecta, par ser verdadeiramente delicada, diz respeita unicamente as questoes intemas de cada 
oomunidade. Naa faz parte deste trabalha analisar a vies das oonflttas geradas par elas, pais envalvem 
questoes pessoais que interessam unicamente a seus membras, razaa pela qual sera descrita aqui de 

forma sucinta. 
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no quintal de casa, no Alto Pariconha, periferia do municipio, com sua esposa 

Irene e outros familiares e compadres. 

0 afastamento de Aveline dos Karuazu fez com que criassem outro 

grupo, tendo sua filha, Maria das Grac;:as (Nina), como cacique. Ela recebeu 

orientac;:ao dos encantados- inclusive do etnonimo Cat6kinn, nome do grupo -, 

atraves de pressagios. 

A partir do momento em que os povos Tumbalala, Kalank6, Karuazu, 

Cat6kinn e Koiupanka sao reconhecidos pelas lideranc;:as de seus 

descendentes e co-descendentes,
76 

algumas respostas sobre sua situac;:ao 

etno-hist6rica, religiosa, etc. comec;:am a se tornar visfveis para o grupo e para a 

sociedade em geral, como, por exemplo, sua reafirmac;:ao etnica e os tipos de 

relac;:oes estabelecidas com outros grupos durante seculos, e, o que e singular, 

esses povos que os ap6iam viveram experiencias similares, antes de ter parte 

de suas terras restituldas. 

Tal demanda de autonomia esta intimamente ligada a relac;:ao do sere do 

estar como Indio, tanto nos aspectos culturais quanto nos psico-s6cio-pollticos 

locais e regionais, como em seu aspecto legal, o que implica na (re)construc;:ao 

da auto-imagem desses grupos, determinada por uma situac;:ao relacional com 

seus descendentes na retomada de urn passado comum. Nesse processo 

inicial de ressurgencia sao considerados como Indios "descaracterizados", 

"misturados" que precisam ''voltar" a ser Indios para ter seus direitos restituldos. 

Portanto, o reconhecimento dos Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn 

e Koiupanka esta ligado a imagem dos grupos indlgenas que OS ap6iam, bern 

como a imagem iconica do ser indio que se demanda no Brasil: o indio nu, o 

76 
Utilize o tenno co-descendente para indicar grupos (como os Geripank6, Tuxa e Truka) que descendem 

do mesmo !ronco dos agora ressurgidos, ao mesmo tempo em que os ap6iam em sua luta pelo 
reconhecimento. 
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generico, ou ainda, a tnlgica imagem do indio massacrado, abandonado, 

carente. 77 

77 Refiro-me, aqui, a urn caso particular: a ressurgencia dos Xeta, de lingua Tupi, contatados nos anos 50 
do seculo passado, na Serra Dourada, Parana. Das aproximadas 250 pessoas dessa etnia sobrevivem 
atualmente 36, que foram, depois de contatadas, abandonadas e, hoje, com a iniciativa do govemo 
estadual e a FUNAI, se pretende identificar e delimitar a terra indigena dos Xeta, que "vivem dispersos em 
meios urbanos e reservas indigenas do Parana". Afastados de seus territorios, "hoje sao quase uma Ianda 
( ... ) seus costumes, crengas e rituais estao presentes apenas no acervo do Museu Paranaense, da 
Secretaria de Estado de Cultura e na memoria dos indios que restaram". Veja: Funda9ao Nacional do 
fndio. "Xeta: Retrato de uma Etnia". In: Brasillndiqena, FUNAI, ano I, n.

0 
2, Brasilia- DF, jan./lev., 2001, 

pp. 5-10. 
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Capitulo II 

Reconhecimento etnico 

11.1 - "Tronco", "rama" e "ponta de rama"- o reconhecer eo construir da 
auto-imagem no processo de ressurgimento e reconhecimento etnico 

Para entendermos melhor a situagao atual dos povos denominados 

ressurgidos (Kalank6, Karuazu, Cat6kinn, Koiupanka e Tumbalala), inseridos no 

processo de ressurgencia etnica, e necessaria uma aproximagao hist6rica do 

assentamento e reassentamento de seus ascendentes ( os Pankararu e os 

Tuxa, Truka), entre outros povos que habitavam o Nordeste e sobreviveram ao 

embate colonial e, alem disso, convem apontar algumas praticas a que foram 

submetidos. 

Nao se trata de fazer uma abordagem exaustiva nem tragar uma 

cronologia da ocupagao indfgena na regiao do medic e baixo Sao Francisco, 

por onde sempre circularam, mas sim revisar sucintamente seus movimentos e 

o que os levou a estar da forma como se encontram na atualidade, mesmo 

porque, ao nos depararmos com essa questao no Nordeste, enfrentamos dois 

tipos de situagoes, ambas ligadas a falta de informagao e de fontes confiaveis 

sobre esses povos. 

A primeira diz respeito aos dados hist6ricos descritos pelos agentes 

coloniais, que geralmente sao confuses e dessa forma nos sao apresentados. A 

segunda - tambem pela inexistencia de dados etnograficos desses povos 

(aspectos religiosos, culturais, sociais etc.), que nos oriente sobre seus usos e 

costumes, suas migragoes e relagoes com o meio - dificulta tragar urn paralelo 

entre os Pankararu, os Truka ou outros povos que habitavam a regiao, seus 

movimentos, relagoes interetnicas, cosmologia, religiao e outros aspectos de 

sua cultura. 
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Atraves dos povos ressurgidos em questao, pretende-se ir atras no tempo 

para destacar as informagoes que foram possfveis obter atraves da bibliografia 

consultada, sobre os espagos que ocuparam esses povos antes e durante o 

perfodo colonial e sob que condigoes existiram ate os dias de hoje. 

A partir dos relates de jesuitas, cronistas, viajantes, entre outros, que 

tiveram contato com a hist6ria desses povos, pretende-se localizar 

historicamente o processo que desembocou no ressurgimento Tumbalala, 

Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka. 

Depois de se manterem omissos como indigenas e disperses de seus co

descendentes, por decadas, praticando seus cultos silenciosamente, por "medo 

de serem descobertos e castigados", nos ultimos anos do segundo milenio e 

nesta primeira decada do terceiro, observa-se urn processo de reivindicagao e 

redefinigao etnica das comunidades indfgenas que se autonomearam 

Koiupanka, Cat6kinn, Kalank6, Karuazu e Tumbalala, descendentes dos povos 

indigenas que se moviam pela regiao entre os atuais Estados de Pernambuco, 

Alagoas, Sergipe e Bahia, desde o literal, margens do rio Sao Francisco ate o 

sertao, numa repetigao hist6rica de miscigenagao, aldeamentos e 

(re)assentamentos que ainda persistem nos dias atuais 

Esse fato mantem muitos indios da regiao no processo de dispersao, 

refugiando-se em muitos lugares distantes da aldeia "mae" ou do "tronco", 

"ramificando-se" em busca de sobrevivencia e terra para trabalhar e de espagos 

para praticar seus rituais. 

No contexte da ressurgencia e do reconhecimento indigena, as diferentes 

narrativas sao fundamentais para compreender a composigao da auto-imagem 

dos indios que ressurgem. 0 auto-reconhecer-se e apresentar-se socialmente 

como indio, narrado primeiramente por alguns indivfduos detentores de 

conhecimentos tradicionais de sua cultura indfgena, e o primeiro passo para 
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reconstrugao identitaria, para o reconhecimento oficial da etnia e para a 

construgao de sua auto-imagem. 

Essa construgao da auto-imagem e suas especificidades vai sendo 

elaborada ou (re)construfda pelo proprio grupo ou comunidades, poise iminente 

a necessidade de fortalecer-se como povo a partir das demandas induzidas 

pelo indigenismo oficial (e alimentada pelo movimento indfgena). Esse 

estratagema forga urn reconhecimento etnico de elementos genericos visfveis 

da identidade indfgena que comega a ser mostrada nos moldes tradicionais, o 

que e contradit6rio, pois os povos ressurgidos possuem esses aspectos de 

formas invisfveis, mas sua representagao, sua identidade para o 

reconhecimento formal depende, pela ideologia oficial primeiramente, dos 

aspectos visfveis. A identidade e permeada por multiples elementos e se 

expressa de forma multifacetada, mas, na dinamica do indigenismo oficial, a 

identidade indfgena somente e significativa mediante aspectos visfveis e que 

nao estao sempre "a mostra", como urn objeto numa vitrina. 

Trava-se, portanto, uma guerra ideol6gica entre o direito dos povos 

indfgenas atribufdos legal mente e sua identidade, que "precisa" de visibilidade 

para que, assim, tenham seus direitos garantidos. 

Diante da necessidade de serem reconhecidos oficialmente, esses Indios 

comegam dar visibilidade a sua indianidade. Mas a FUNAI e a sociedade 

insistem em enxergar o fndio ainda nos moldes tradicionais, sugerindo que a 

continuidade etnica se da atraves dos elementos visfveis da cultura indfgena e 

que a mesma e regulamentada pelo Estado, o que e contradit6rio; o criterio de 

''visibilidade" mantido pela lnstutigao sao apenas os aqui mencioandos, sem 

cosiderar os aspectos profundos da cultura e identidade indfgena, lsso porque, 

ao mesmo tempo em que a FUNAI nega, no primeiro momento, a 

ancestralidade dos povos indfgenas ressurgidos devido a sua suposta 

"descaracterizagao" visual, fomenta urn reconhecimento atraves de elementos 
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visiveis produzidos pelos indios para tal finalidade. Ocorre que esses elementos 

visiveis, que fazem parte da cultura material (aspectos ffsicos: tipo de cabelo, 

cor da pele; pintura, arco e flecha) e ritual (dan9as e algumas formas de cura), 

durante muitas decadas ja nao faziam parte da vida desses povos. No entanto, 

por causa dessa incompreensao da FUNAI e da sociedade dominants, ha uma 

implica9ao, que e a de "nao ser indio" . 0 ser indio, para a sociedade brasileira 

e suas institui96es, implica em demonstrar, atraves de rituais de dan9a e da 

fabrica9ao de apetrechos, uma visualidade que represents uma identidade. 

Dessa forma, ao mesmo tempo em que a FUNAI trata subjetivamente a 

ancestralidade dos indios do Nordeste, devido a uma tambem subjetiva 

"descaracteriza9ao" visual (ninguem entre 180 milhoes de pessoas neste Pais 

sustenta transitar com urn signo que o identifique como paulista, maranhense, 

etc.), alegando a falta de elementos visiveis nos indios do Nordeste, ela 

tomenta urn reconhecimento representado atraves da reconstru9ao de tais 

elementos que os represents visualmente perante ao 6rgao e a sociedade 

dominante. 

Nessa representa9a0, a visibilidade - devido principalmente a perda 

fenotipica (privilegio somente de alguns que a mantem) e lingi.iistica - se da 

obrigatoriamente na demonstra9ao de rituais de dan9a, na fabrica9ao de 

apetrechos (colares, cachimbos, cocares, pintura, etc) e vestes. 

Uma vez resgatado ou recriado por esses indios, esses objetos, que 

fomecem uma identifica9ao visual generalizada ou estereotipada dos indios no 

Brasil (como o colar, o cocar, etc), passam a representar simbolicamente sua 

identidade, num processo de franca reversao da indianidade, que nem sempre 

e visfvel. Alem disso, estao em condi96es verdadeiramente desfavoraveis 

econ6mica e ecologicamente: o desmatamento nao permite a reprodu9ao da 

fauna e flora local, alem da falta de politicas de reflorestamento na regiao. 

Dessa maneira, a pobreza na regiao Nordeste, mais a mistura de ra9as (entre a 
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India, a branca e a negra), mais a "obrigacao" de provar sua indianidade e a 

discriminacao fazem com que esses povos enfrentem situacoes 

constrangedoras. 

Diante da escassez de materia-prima da fauna e flora local, os indios 

ressurgidos compram de outros povos alguns artesanatos, como cocares de 

plumas e, principalmente, colares, e elaboram os seus com materia 

industrializada, reaproveitando o lixo industrial como tampas de latas, retalhos, 

tintas - alem de algumas fibras naturais feitas cordoes -, de penas de galinha, 

guine, osso e sementes em geral, para reelaborar seus objetos pessoais que 

identificam o grupo. Essa situacao se estende a todos os povos indfgenas no 

Nordeste. 

No entanto, tal situacao nao pode ser vista de forma vertical: o 

empreendimento desses povos em contestar tais demandas e singular e 

contribui para o resgate de sua cultura. Com o passar do tempo, se apropriam 

de tecnicas e dos elementos ideol6gicos que provocam tais demandas. A partir 

desse momento, transitoriamente, de forma natural, passam a construir uma 

identidade visual. Aprimoram sua fabricacao e desenvolvem tecnicas para 

preservar melhor a materia-prima como as fibras naturais com que fazem suas 

vestes, criando formas de protecao ambiental, o que contribui para se 

afirmarem e serem portadores de uma singularidade visual, cuja dinamica esta 

na busca de objetivos politicos, como etnias especfficas, no intuito de dar 

continuidade a sua ancestralidade. 

Esses povos, junto as instituicoes indfgenas e a sociedade participativa, 

comecam a dar visibilidade a sua hist6ria comum, baseada na imagem do fndio 

generico, que foi capaz de congregar urn conjunto de pessoas dispersas, de 

diferentes etnias e regioes, no afa de construir identidades indfgenas 

diferenciadas, como, por exemplo, resgatar ou criar urn nome etnico de origem 

ancestral e resgatar rituais, vestimentas, dancas, crencas. 
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Trata-se de urn desejo de nao s6 resgatar horizontalmente seu passado 

comum, que segue latente em suas mem6rias, mas tambem de compreender a 

construqao de identidades especlficas, diferenciadas e construldas 

coletivamente. 

Existe a pressao no sentido de resgatar e dar continuidade a sua 

descendencia (hist6rico-ancestral) como prop6sito de construir urn nome, uma 

identidade (etnica) especffica e diferenciada, possibilitando, dessa forma, a 

construqao de uma "nova" hist6ria, entre seus "novos" componentes, tanto no 

aspecto rituallstico quanto politico, cultural, hist6rico e social, "abandonando" o 

passado inerte no qual subexistiam, ao mesmo tempo em que o reordenam 

com vitalidade e continuidade. 

Essa forma de resgate leva obrigatoriamente a analise das informaqoes 

hist6ricas existentes sobre as origens desses povos, isto e, de suas 

descendencias, explicitando, aqui, que esses povos, na regiao Nordeste, 

aglomeraram-se no processo hist6rico das populaqoes indlgenas do Brasil 

colonia e pas-colonia, processo que continua na dinamica da mestiqagem, em 

que os indivlduos vao se apropriando da cultura ancestral como "rama" ou 

"pontas de rama" procedente de urn espaqo comum e de urn "tronco" ancestral. 

E born reforqar que os Indios no Nordeste se autoconcebem ou se auto

reconhecem de varias formas. Partem primeiro do "tronco", isto e, da aldeia 

principal, o grupo do qual descendem, e que transfere ou transmite os 

referenciais etnicos, danqas e rituais para todas as outras aldeias que 

ressurgem e que retem informaqoes suficientes para se auto-reconhecer e 

praticar os rituais, aspecto ultimo que os aglutina como Indios. 

A "rama" seria os que descendem desse ''tronco", mas que se afastaram 

dele, emigraram para outras regioes, geralmente em busca de sobrevivencia. 

Sempre andam em comunidade: a mae, a av6 ou o avo, uma tia velha, urn tic 

velho; alguem e do tronco e detem rituais e sabe a hist6ria. Alguns deles sao 
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fundadores de novas aldeias, pois descendem diretamente do ''tronco", isto e, 

conservam nitidamente as bases do "tronco" e nao perderam contato. 

Em seguida vern a "ponta de rama", ou seja, o fndio que transitou e 

perambulou por varies lugares, mas volta a ter contato com suas origens. Ao 

voltar, o fndio e visto com mais "impureza" (como eles mesmo dizem) no 

sangue, e passa a ser visto como "ponta de rama". No entanto, essas situaqoes 

sao oscilantes e geralmente dependem do espaqo politico e social que ocupa 

na comunidade e de que forma esta o reconhece ou o aceita. 

Nesse caso, o indivfduo passa a ocupar espaqos menos ou mais 

privilegiados entre seus semelhantes, de acordo com o que e como contribui 

para a afirmaqao e reafirmaqao etnica da comunidade. Muitos deles conquistam 

espaqos significativos junto aos rituais ou tornam-se lideranqas ou 

coordenadores, alguns chegam a cacique e passam a ser descendentes do 

"tronco" atraves do pai, da mae, de uma tia que o criou, urn padrinho, etc., e as 

diferenqas podem ou nao ser pastas de !ado, esquecidas. 

Os indivfduos vao se re-apropriando da cultura ancestral, como "rama" ou 

"ponta de rama" procedente de urn espaqo comum e de uma origem tambem 

comum: o ''tronco ancestral", que, assim, na dinamica da mestiqagem, foi-se 

constituindo e tornando-se independents de outros, recriando, dessa forma, 

uma unidade ou varias unidades etnicas. 

Nesse sentido e possfvel, atraves de fontes orais e dos registros 

existentes, esboqar alguns aspectos da ocupaqao territorial e determinadas 

praticas culturais da populaqao indfgena do medic e baixo Sao Francisco e do 

sertao, possibilitando entender melhor os movimentos dos antepassados ("os 

troncos") dos Indios ressurgidos em questao e dos que atualmente ocupam 

outras regioes, mas que nunca deixaram de circular pelos mesmos espaqos em 

busca de sobrevivencia e restituiqao de seus territories. 
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11.2 - 0 Rio Sao Francisco: o processo hist6rico de expropria!(ao, sua 
explora!(ao, ocupa!fao, as missoes jesuiticas e os aldeamentos indigenas 

Em 1501 Americo Vespucio descobre o rio Sao Francisco, que, de acordo 

com o costume da epoca, recebeu o nome do santo do dia. Era chamado, ate 

entao, pelos natives de Opara, que na lfngua Tupi significa ''tonto", "perdido" 

(Lopes, 1997:15).78 Sua exploragao deu-se bern mais tarde, na segunda 

metade do seculo XVI. Por volta de 1590 se observa, atraves das cronicas das 

colonias, frequentes fluxes de ocupagao no medic Sao Francisco. Antes, a 

partir de 1557, foram enviadas, as margens do Sao Francisco, varias 

expedigoes comandadas por Jeronimo de Albuquerque para combater aos 

Caete, povo de lingua Tupi que habitava o literal e a foz do Sao Francisco, 

entre os atuais Estados de Alagoas e Sergipe. 

Por resistir ao dominic portugues, e acusados do extermfnio do Bispo D. 

Pero Fernando Sardinha, foi declarada, aos Caetes, "guerra justa". 0 combate a 

eles prolongou-se ate 1563 atingindo o estuano do Sao Francisco e fazendo 

convergir para suas margens grupos tribais diversos atingidos pela "guerra 

justa" (Leite, 1938: 199-21 0). 79 

A Corea Portuguesa, no decorrer do primeiro seculo da colonizagao 

(1534), instituiu as capitanias hereditarias para dividir o Brasil, com a intengao 

de facilitar sua colonizagao e controle (Prado Jr., 1981: 23 ss, apud Batista, 

1992: 39). Seguindo a tonica do controle, na segunda metade do seculo XVI 

78 
GonQalves, Esmeraldo Lopes. Opara: forma~tiio hist6rica e social do submedio Sao Francisco. Juazeiro 

(Edit. Eletriinica), 1997, p. 15. 

79 
Esse processo foi direcionado a todos os grupos que se rebelavam contra o dominic portugues e 

aqueles considerados "canibais", como os Tupinamba e os Caete. Executada pela colonia, a "guerra justa" 
maroa o periodo (a partir de meados do seculo XVI) mais importante da politica de exterminio dos povos 
indfgenas da regiiio. Leite, Serafim. Hist6ria da Companhia de Jesus no Brasil, seculo XVI. Torno II, cap. 
IV, Rio de Janeiro (Civilizayiio Brasileira), 1938: 199-210. 
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(em 1556), o governador Mem de Sa instituiu as missoes enquanto obra 

civilizadora dos Indios e fundou nucleos populacionais. 

Sob jurisdigao dos jesultas (que comegaram a chegar na regiao a partir 

de 1549), as missoes foram sendo fundadas geralmente pr6ximas aos 

povoados onde os colones aproveitaram principalmente a mao-de-obra 

indlgena (os Indios capturados ou vencidos nos enfrentamentos entre os 

colonizadores), para obter produtos natives, para servigos gerais, enquanto 

outros eram aldeados para a catequese, 80 o que justificaria a agao 

colonizadora. 

As capitanias eram voltadas, no inlcio da colonia, para as feitorias 

comerciais de exploragao do territ6rio. Na regiao do Sao Francisco, a capitania 

que se encarregou de explorar e ocupar suas margens foi a de Pernambuco, 

concedida a Duarte Coelho (durante o regime do rei D. Joao Ill), que embarcou 

para o Brasil em 1530. Duarte Coelho travou grandes batalhas contra os Indios 

da regiao, principalmente os Tupinamba, que mantinham alianga com os 

franceses, que lutavam contra os portugueses. 

A populagao colonial, que geralmente se concentrava na faixa litoranea, 

ira colonizar tambem o interior, fundando grandes fazendas de gado pelo sertao 

afora, ao Iongo do rio Sao Francisco, colonizando, no transcurso dos seculos 

XVI e XVII, ambas as margens do rio com a estrutura de currais81 e missoes 

80 Batista, ibid., p. 40. 

81 
0 curral e classificado no dicionario Aurelio como urn Iugar onde se recolhe o gada e dessa forma e 

concebido pela populagao regional, local. Durante os seculos XVI e XVII, as abordagens com relagao aos 
currais (e os curraleiros) deixam explicitas que uHrapassavam mere substantive, indicava uma forma de 
expansao que, na medida que ocupavam o territ6rio, os currais, os curraleiros (entendidos como 
"latifundiarios") provocavam, tambem, uma serie de desajustes ao meio ambiente e as populayees 
indigenas. Nesse sentido, sao releridos como urn a !rente de expansao colonial de grandes posseiros que 
causava enormes prejuizos para os natives, a fauna e a flora. Pelo menos e dessa forma que deixam 
transparecer os que tern abordado a questao. ct., par exemplo, Siqueira, Batista. Os Kariris do Nordeste. 
Rio de Janeiro (Editores Catedra), 1978: 131. 
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jesufticas, cuja expansao prossegue para o norte, ate o Piauf (veja mapa n.0 

1 )82 (Freire, 1906: 39, apud Lopes 51-53). 83 

Segundo Celso Furtado (1982), a penetraqao e ocupaqao colonial do 

interior do Sao Francisco tiveram duas principais frentes: a distribuigao colonial 

dos currais pelo interior e a mineraqao. Os currais ou as grandes fazendas de 

gado tiveram seu infcio no final do seculo XVI e alcanqaram o Sao Francisco na 

metade do XVII, povoando todo o sertao nordestino,84 o que implicou tambem 

na "preagem" de Indios e sua escravidao, confinamento em aldeias jesufticas, 

desestruturaqao socio-cultural, economica, religiosa e sua dizimaqao provocada 

por epidemias provenientes do contato. 

Os grupos "arredios" que resistiam ao domfnio foram, como ja se 

mencionou, vencidos e obrigados a fugir para o interior (atual Bahia, Minas 

Gerais, Espfrito Santo), enquanto outros se juntaram as missoes religiosas, ao 

Iongo do Sao Francisco, entre os seculos XVII e XVIII,85 provocando 

desestabilizaqao tribal, migraqao e perdas culturais, religiosas, sociais, 

ecol6gicas, entre outras, que sao irrecuperaveis. 

82 Ibid., pp. 39-42. 

83 Freire, Felibello. Hist6ria Terrftorial do Brasil. Rio de Janeiro, 1906: 29, apud Lopes, op. eft., pp. 51-53. 

84 Furtado Celso. Formar;ao Social do Brasil. Sao Paulo (Editora Nacional), 1982, apud Batista, op. cit., p. 

42. 

85 Outras causas de exterminio da populao;:ao indigena, alem das ja mencionadas, foram os grandes 
posseiros que arrebatavam grandes franjas de terra, sobretudo na regiao do Sao Francisco, como, par 
exemplo, OS Gomes de sa, grandes latifundiarios que dominaram 0 sertao pemambucano durante 0 final 
do seculo XVII perseguindo e escravizando indios. ct. Gominho, Leonardo Ferraz. Floresta: uma terra, urn 
povo. Colecao Tempo Municipal. Centro de Estudos de Hist6ria Municipal, n. 

0 
15, Floresta, PE, s/d, pp. 86-

87. 
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11.3 - 0 sertao, a popula!fao indigena e as missoes 

Sabe-se, como ja se mencionou no primeiro capitulo, que a regiao 

Nordeste, entre o litoral e o interior, foi habitada por diversos povos, que, de 

acordo com Curt Nimuendaju (apud Cunha, 1999: 27),86 contava com pelo 

menos oitenta diferentes etnonimos. 

A pesquisa de Batista (1991: 67-69)87 informa que o rio Sao Francisco 

era habitado pelos Caete e Tupinamba, alem dos Tupinae, Amoigpyra, 

lbyrarara88 e outros que, com a fuga dos Tupinamba, devido a investida 

colonial, emigraram para o sertao, "deixando livre" o litoral para a ocupagao 

portuguesa . Posteriormente investe-se com as "entradas"89 para o sertao, mas 

se encontra resistencia por parte dos Tupinamba, aliados dos Xucuru, Panates, 

lc6, lcozinho e Larema.90 

Pelos meados do seculo XVII, os jesuftas obtiveram duas leguas de terra 

as margens do baixo Sao Francisco (acima de Penedo), para fundar 

aldeamentos indfgenas copiando o modelo das aldeias indfgenas, mas com a 

86Cunha, Maximiliano Carneiro da. A musica encantada Pankararu. (Dissertayao ). P6s-Graduayao ern 
Antropologia Cultural, Universidade Federal de Pernambuco, Centro de Filosofia e Ciencias Humanas, 
Departamento de Ciencias Socials, Recife, 1999: 27. 

87 Batista, Mercia Rejane RangeL De cabac/os da Assunr;aa a indios Trukii: estuda sabre a emergencia da 
identidade etnica Turka. (Dissertagaa ), Museu Nacianal, Rio de Janeiro, 1991, 229 paginas. 

88 Os names dos gnupos aldeadas variam de acordo com cada autor. Vale lernbrar que, para o 
colonizador, os grupos indfgenas eram gentios que deveriam ser convertidos ern cristaos e trabalhadores 
sedentarios, inculcanda uma visao homogenea sem diferenr;as signifioativas, quer quanta a lingua, quer 
quanta aos costumes. 

69 "Entrada" era uma forma de expediyao que, no perfodo colonial, partia geralmente do literal para 
explorar o interior, mas que tambem apresava indfgenas e procurava minas. 

"" Couto, D. Domingo do Loreto. 'Desagravos do Brasil e gloria de Pernambuco". Annaes da Biblioteca 
Nacional do Rio de Janeiro, XXIV (1902) e XXV (1903), Rio de Janeiro, 1904: 104. Apud Batista, op. cit., 
1991, p. 68. 
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estrutura europeia. Nessa epoca, de acordo com Mata (1984, op. cit., p. 39), 

foram aldeados nessa missao tres povos: os Carapota, Acconane91 e Cayriri.92 

No sertao de Pernambuco, segundo Batista (1992: 68), nesse periodo, 

existiam 27 aldeias, sendo que 23 se localizavam no sertao de Cabrob6.93 

Devido a ameaga que esses grupos representavam para o processo de 

colonizagao da regiao, o coronel Manuel de Araujo, a mando do Governador, foi 

encarregado de fazer guerra contra esses grupos, o que levou a dizimagao de 

muitos e a fuga dos sobreviventes (Batista, op.cit., pp. 68-69). 

Nao obstante, pensando na situagao das aldeias nessa regiao do sertao, 

as margens do Sao Francisco no seculo XVIII, a partir das concentragoes 

indigenas, podemos supor o fluxo etnico da regiao atraves de uma lista 

elaborada por Calmon94 (apud Batista, op. cit., pp. 53-69), naqual situa as 

aldeias (ou missoes) jesuiticas com os nomes de Saco do Morcego, Canabrava 

e Natuba (que foi, a partir de 1760, freguesia, tendo sido extinta em 1843), 

Pombal (freguesia em 1758) e a missao de Soure, que desde 1698 foi freguesia 

e transformada em vii a em 1759. Em relagao aos franciscanos, cita a missao de 

ltapicuru de Cima, transformada em vila em 1728, Massacara (atualmente 

91 
Os Acconane ou Wacona, mencionados em 1746 e 1817, Nimuendaju (1987, op. cit., p. 62) osclassifica 

em seu mapa etnografico como de lingua isolada e diz que habitavam entre os Kariri-Xoc6 de Porto Real 

do Colegio. Parte deles sao encontrados tambem em Palmeira des indios sem estarem aldeados. Faziam 

parte do grupo Xucuru-Kariri da Fazenda Canto, mas nao sao reconhecidos como tais. Atualmente grupos 

Wacona estao sem terrae sem espayo politico, misturados entre indios e brancos em Palmeira des indios. 

ct. tambem Amorim, op. cit., pp. 94-95. 

92 
Ribeiro, Joao Alberto. Esbor;o hist6rico dos municipios de A/agoas. In: Costa, Joao Craveiro & Cabral, 

Torquato. lndicador Geral do Estado de Alagoas, Macei6, Tip. Comercial, 1902: 202, spud Mala, Vera 

Lucia Calheiros. A semente da terra: identidade e conquista territorial por grupos indigenas integrados. 
(T ese), Universidade Federal do Rio de Janeiro, Museu Nacional, Rio de Janeiro, 1984, p. 39. 

93 0 Iugar e conhecido ainda hoje pelo mesmo nome. Do outre !ado, esta a ilha de Assunyao, territ6rio des 

atuais Truka, enquanto na outra margem da ilha, em terra firme, encontram-se os Tumbalala e, em Nova 
Rodelas, os Tuxit. Esse numero varia consideravelmente de autor para autor. Os dados disponiveis sao 

confuses e nao garantem ainda uma fidelidade, porque nao esgotaram ainda as pesquisas a esse 

respeito. Mais adiante, vamos encontrar outras referencias quantitativas a respeito das etnias existentes 
na regiao, o que deixa os dados obtidos ate o presente sob um olhar desalentador, quanta a sua exatidao. 

94 
Calmon, Pedro. Hist6ria da Casada Torre. Coleci'io Documentos Brasileiros (n.0 122). Livraria Jose 

Olimpio Editora, Rio de Janeiro, s/d (apud Batista, op. cit.). 
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povoado do mumc1p1o de Cumbe), Jacobina (Vila de Aureas, em 1722), 

Juazeiro, vila em 1833 e cidade em 1878, e Sahi (antiga sede do municipio de 

Jacobina). Os capuchinhos italianos fundaram suas aldeias (no mesmo perfodo) 

em Rodelas, Pambu, freguesia em 1714, distrito em 1724, tendo passado avila 

em 1832. 

Da mesma forma os carmelitas institufram suas aldeias na regiao: a 

missao de Magarandupi6, em Santo Amaro do lbitinga, Salitre, Santo Antonio 

do Urubu (foi freguesia em 1718 e vila em 1746), Geremoaba (freguesia em 

1718) e lnhambupe (vila em 1728) (cf. Calmon, id. ibid., apud Batista, idem). 

Uma investigagao minuciosa dessas missoes podera trazer resultados mais 

esclarecedores sobre a questao indfgena na regiao.95 

Urn trabalho muito interessante nesse sentido e o de Batista Siqueira 

(1972:129-137),96 que contem urn apendice relatando brevemente os tragos, 

origens e localizagao por ordem alfab9tica dos indfgenas, que desde o seculo 

XVII foram aldeados na regiao. Siqueira, em sua pesquisa, transcreve e 

enumera 31 etnias aldeadas pel a regiao, todas elas classificadas como Kariri97 

95 Capistrano de Abreu indica, em 1749, entre Paraiba, Pernambuco, Alagoas e Sergipe(foz e baixo sao 
Francisco - Penedo e Porto Real do Colegio) e Bahia, mooio Sao Francisco, por Rodelas e pelo sertao da 
regiao, a existencia de 54 aldeias distribuidas e classificadas umas sob o nome da missao que a 
administrava e outras sob a etnia e classificayao lingilistica da epoca: "dezessete de lingua geral, seis 
misturadas, e as outras de lingua travada administradas por jesuitas, franciscanos, teresianos, carmelitas, 
beneditinos, capuchinhos, italianos ou nao, oratorianos e sacerdotes do hitbito de S. Pedro". "lnformayao 
Geral da Capitania de Pernambuco, 1749". Anais da Biblioteca Nacional, vol. 28, pp. 117-149, esobreas 
aldeias, pp. 419-422, apud Capistrano de Abreu, op. cit pp. 167-168. 

96 Siqueira, op. cit, 1972, pp. 129-137. Capistrano de Abreu (1982: 170-171), enumera, entre a Bahia e 
Sergipe, 36 aldeias, a partir de um "mapa curiosa que contem nao vulgares noticias de muitas aldeias de . 
indios que, por ordem regia, sao hoje vilas" habitadas palos Quiriri, Tupi e Tupinamba, Tupiniqui, Jontu, 
Caramuru, Tapuia, Uruma, Caxago, Catrimbi, Boime, eoutras aldeias misturadas com Tupinamba, Goiana 
e outros indios. 

97 E impressionante a complexidade nos relacionamentos e alianQas indigenas entre os seculos XVII e 
XVIII. As 31 etnias enumeradas, hipoteticamente, sao Kariri, porem encontravam-se dispersas entre o 
sertao e as margens do Sao Francisco e seus afluentes. Sao elas: Acara, Rodela, Curumamba, Oacara, 
Aracapa, Arare, Genipapo, Paicu, Boldime ou Taipu ou Buldrin, Caimbe, Careryou (semelhantes aos 
encontrados em Aguas Balas no seculo XIX) ou Camij6, Chumimi, Curema ou Corema, Gurgua, lc6, 
lrapua, Kariri, Janduin (que a principia era um grande chafe do grupo etnico Kariri, tendo ap6s, 
emprestado seu nome a poderosa tribo dos Janduin do Estado da Paraiba, em 1639, que tern dapois 

85 



(excegao dos Paicu), enquanto Batista (id. ibid.) enumera 27. 0 autor tambem 

se refere aos "emprestimos"
98 

de nomes entre as etnias e das perseguig5es dos 

curraleiros contra seus componentes, os indios. Enumera, tambem, algumas 

aldeias compostas de indios aculturados, no caso, os Uma, Voue e Xoc6. lsso 

nos anos de 1802 e 1803. 

Como ja foi mencionado, os indios fora das missoes sofriam perseguigao 

dos grandes posseiros, conhecidos tambem como curraleiros, muitos dos quais 

eram nomeados capitaes, capitaes-comandantes, como, por exemplo, os 

Gomes de Sa, que, desde o final do seculo XVII, perseguiam e exterminavam 

indios da regiao sertaneja e do Sao Francisco. 

Os Garcia d'Avila (um dos maiores donatarios de terra do seculo XVIII), 

fundadores da "Casada Torre",99 possuiam duzentas e sessenta leguas100 ao 

Iongo e pelo litoral (Nordeste e o sertao).
101 

Desta maneira, o vale do rio Sao 

Francisco foi sendo ocupado entao pelos conquistadores, que recebiam vastas 

concess5es territoriais e podiam cativar legalmente os indios, modificando o 

meio e transformando a populagao nativa em convertidos ou em marginais. 

como chafe, Caninde. Aqui se notam as confusoes nos nomes, pois Caninde (Siqueira, op. eft., p. 132) e, 

per algum autor, lido como grupo alnico). Continuando com as tribes, depois de Janduin, segue-sa com a 

des Jenipapao, Monguru; Moritise, Orise, Paiaia, Paiacu, Pedra Branca, Sabuja, Sucuru (ou Xucuru) e os 

grupos aculturados (1802-1803) os Uma, Voue e Xoc6. (Siqueira, op. eft., pp. 129-137). 

98 E interessante observar que "emprestimo" de nomes etnicos para uma determinada comunidade no 

Nordeste foi urn fenomeno que contribuiu para a resistencia indigena. Esta e a primeira referencia que 

vejo no seculo XVIII. No entanto, no Nordeste, atualmente, e uma pratica comum. Os Carapot6, grupo 
indigena reconhecido ha 18 anos, mudaram varias vezes o nome, antes de se definirem como Carapot6, 

como uma estrategia de autonomia e difereneiagao grupal, pois, conforme foi observado, todos os povos 

ressurgidos, aqui situando os povos existentes no Nordeste, descendem em sua maioria de urn des 
trances comuns que eram e seguem sendo maio ria na regiao como os Kariri, Xucuru, Xoc6, Truka. 

99 A "Casada Torre" nao era uma instituigao burocratica, era uma familia de muito poder na epoca. Na 

bibliografia consultada nao foi possivel encontrar referencia a esse nome, mas, oralmente, o nome "casa 

da torre" fazia alusao as grandes propriedades que tinham terre de vigia, dentre as quais se sobressaia a 

des Garcia d' Avila, dai a referencia. 

100 
Uma legua equivale a 6 mil metros. 

101 
Abreu, Capistrano. Capitulo de Hist6ria Colonial: 150()..1800 e os Caminhos Antigos eo Povoamento 

do Brasil. Brasilia (Universidade de Brasilia), 1982: 132. 
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0 processo de conversao fazia com que muitos grupos fugissem e se 

escondessem. Outros, por causa da ignorancia do colonizador, eram 

designados com os nomes que nao correspondiam a sua etnia. Geralmente 

esses nomes, atribuidos pelos portugueses, eram os nomes da aldeia ou 

missao onde os confinavam; noutros casos, alguns grupos recebiam nomes de 

outros indios como emprestimo numa forma de resistencia e continuidade.102 

Capistrano de Abreu (1982) menciona "que os indios, muitas vezes, alem do 

nome que os designava, recebiam outros que lhes davam seus vizinhos" (op. 

cit., 1982, p. 218). Assim, desde entao, podemos supor que, em alguns casos, 

o "emprestimo" de etnonimos foi uma forma de resistencia; noutros casos, na 

atualidade, devido a propria dinamica da politica indigenista, que desde a 

colonia imp5e politicas que desestabilizam a estrutura socio-cultural indigena 

ate o presente, faz-se necessaria recriar um etnonimo proprio para a 

continuidade etnica diferenciada, caracteristica de cada grupo indigena. 

No caso dos povos ressurgidos, da-se um processo de recriagao de um 

etnonimo para serem reconhecidos como indios, para poder mobilizar-se 

politicamente e, dessa maneira, apresentar-se como indigena e marcar suas 

diferengas em oposigao ao nao-indio, isto e, o "branco". 103 

0 adjetivo indio, seguindo o pensamento de Mata (1989: 42), 104 e uma 

"criagao da sociedade", que assume tal indianidade "em oposigao ao civilizado". 

0 indio atual, durante a colonia, foi o "gentio", isto e, o nao-civilizado, o pagao 

102 Uma referencia nesse sentido e citada per Batista Siqueira (1978): "Janduin, a principia, era urn chafe 
do grupo etnico Cariri, tendo emprestado seu nome a poderosa tribe des Janduins do Estado da 
Paraiba.( ... ) foi citado em 1639 ( ... ),logo a seguir, aparece Caninde como chafe desse grupo ( ... ). Ja em 
1706, os Junduins estavam em completa decadencia" (op. eft., 1978, p. 132). 

'"" Escrevo "branco" entre aspas, porque essa e uma categoria utilizada pelo indio para determinar a 
condiyao de nao indios, ou seja, nao e propriamente a cor que determina tal condiyao, mas sim as a\)oes 
executadas pelo nao-indio. No case do indio do Nordeste, a cor de pele nao representa a indianidade des 
povos da regiao, pais em qualquer peste indigena ou aldeia, encontraremos uma heterogeneidade 
fen6tipica que invalida o reconhecimento da pessoa indigena atraves de heran\)a racial como a cor da 
pele, tipo fisico, de cabelo, etc. 0 importante e o valor de pertencer a urn povo, a uma comunidade e de 
participar das atividades s6cio-culturais (danya e rituals) a ela pertencente, e per ela adotada e praticada. 
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que se opunha aos "civilizados europeus". Nas aldeias jesultas, o "gentio" 

desenvolveu a identidade "cabocla", 105 quer dizer, "meio Indio", "meio branco", e 

que foi transformado em forga de trabalho para a sociedade da epoca, caso 

contrario seria julgado como subgrupo humano. 

Na entrada do seculo XIX, em outubro de 1801, o comandante das tropas, 

Manuel Dias da Silva, dirigiu-se ao governo de Pernambuco comunicando que 

os gentios atacavam as fazendas da regiao, "pondo em fugidas os moradores". 

Dizia que os Indios eram "criminosos e faclnoras" e que faziam os maiores 

roubos e estragos nas fazendas: 

(. . .) pe/o que fazia necessaria expedir Bandeira para a extinqao 
do gentio, prisao deles e castigo ( .. .). Esses gentios eram 
individuos nomades das naqoes Pipipa e Choc6. Viviam 
foragidos e escondidos". Em 1800, ou inicio de 1801, andando 
"de missao Fr. Vital de Frescarolo, religioso capuchinho italiano, 
pelos sertoes desta capitania de Pernambuco, por diligencia e a 
custa de Francisco Barbosa Nogueira, juiz do julgado do Pajeu 
(Flores), se /he apresentou, e ao vigario de Cabrob6, essa tropa 
de indios barbaros pediram aquele religioso e sacerdote lhes 
conferisse o santo batismo e os a/deassem como era costume 
fazer-se aos demais indios" (aspas do autor). Foram atendidos 
e encaminhados para a aldeia do Brejo da Gamaleira, ficando 
Francisco Barbosa Nogueira como diretor desses indios (Umas 
e Oes). (Gominho, op. cit., 87-88). 

104 Mala, Vera Lucia Calheiros, op. cit., 1989: 42. 

105 0 dicionario Aurelio indica que o caboclo e o "mestiyo de branco com indio; cariboca, antiga 
designayao do indigena", quevai sendo assimilada pela populavao e par aqueles que se distanciaram das 
suas comunidades. Segundo Calheiro (op. cit., p. 55), o termo "caboclo" revela urn carater discriminador 
da sociedade colonizadora de caracteristicas evolucionistas e assimiladoras: o caboclo "seria urn meio 
caminho percorrido entre o indio que ja nao pede ser branco e o que nao quer ou nao conseguira ser 
indio". Como produto da cultura ocidental, esta condenado ao desaparecimento par "leis naturais, ja que 
nao esta "apto" a sobreviver numa sociedade civilizada, cujo processc de desaldeamento durante o 
Imperio ira considerar as terras das aldeias indigenas oficiais como devolutas, eixo central da politica 
indigena durante o Imperio. 
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Em 1804, ao referir-se ao aldeamento dos Pipipa e Choc6, da aldeia da 

Gameleira e do Jacare, no sertao da Serra Negra (Pernambuco}, outros grupos 

ja haviam sido misturados aqueles: 

Constava entao o aldeamento de uns 200 habitantes das 
nar;oes ou tribos dos Pipip{jes, 106 

Omaris, Chocos e Caracus, 
do rio Sao Francisco, os quais pela ma condir;ao de solo e falta 
d' agua, foram fazer as suas plantar;oes na serra do Piriquito, 
um pouco distante da missao do Jacare; em face de tais 
inconvenientes, requerendo eles ao govemador autorizar;ao 
para um novo estabelecimento em uma situar;ao melhor, - o 
que conseguiram - (grifo do autor), "o Iugar da Baixa Verde, na 
Serra Grande do Pajeu, freguesia de Cabrob6, por ser apto 
para nele se fazer trabalhar os indios e estarem no meio de 
muito povo"- de cuja decisao foi lavrado um termo a 16 de 
agosto de 1806. (Gominho, id. ibid., p. 91). 

Outros grupos, nomeados de Serafim e Guritiba, 107 foram referidos no 

mesmo documento como descendentes dos Pipipa e como "bons vaqueiros e 

agricultores". No mesmo relat6rio, dirigido ao Ministro da Agricultura, em 1878, 

o engenheiro Luiz Jose da Silva registrou a existencia de "fndios selvagens na 

Serra Negra, vivendo em deploravel estado e compreendendo, apenas, urn 

pouco de portugues"; que, entregues a miseria, tinham no "furto de gado" uma 

forma de sobrevivencia, e "foram definitivamente repelidos da Serra Negra a 

mao armada pelos coroneis ( ... ) com o apoio do Tenente Coronel Fausto 

Serafim de Souza Ferraz". (Gominho, id. ibid., p. 91 ). 

Perdidos e perambulando pelo sertao, as missoes ou as aldeias oficiais 

vern sendo o "Iugar de origem" dos povos indfgenas que sobreviveram e 

resistiram a todas as classes de desassossego, ao Iongo de sua existencia no 

106 
Como ja foi dito, a nomenclatura dos nomes indigenas varia muito de aoordo oom a epoca. Neste 

trabalho estao sendo mencionados - nas citagoes diretas - de acordo com a referencia do autor, 
obedecendo aos criterios de cada epoca. 
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Nordeste, desde a chegada do europeu, e que de certa forma lhes atribuiu a 

"categoria de fndio generico", ficando claro que a categoria de "fndio" passa a 

ser obra da mesma sociedade que o generalizou, e que e originalmente a 

ocidental. 

Aldeados e "doutrinados", passam a ser denominados de populac;:ao 

"cabocla". Em sua oralidade, o termo expressa a transic;:ao desses povos ou 

desses "caboclos" nos processes de migrac;:ao, lutas e busca da sobrevivencia: 

uma fonma de se auto-reconhecer na condic;:ao de fndio "braiado" (mistura de 

indios com nao-fndios), termo esse muito comum entre os povos ressurgidos. 

Ao serem aldeados sob a tutela jesuftica, o destine era passar por uma 

enorme desestabilizac;:ao socio-cultural, religiosa e ecol6gica, desestruturac;:ao 

que se completava mediante a transferencia dessas aldeias para outras regioes 

ou sob o processo de extinc;:ao das mesmas. 

Os Kariri eram, de acordo com varies estudiosos, 108 os mais numerosos e 

viviam espalhados, tanto que assim descreve Gominho (id. ibid., p. 91-92): 

(. . .) as montanhas e as chapadas de certa zona sertaneja 
passaram a ser designadas pelo nome "Cariris': reminiscencias 
do povo mais numeroso que outrora possuiu. Seus dominios, 
irradiando-se dos sertoes pernambucanos, derramavam-se 
pelos estados vizinhos, demonstrando esse fato seu grau de 
nomadismo ou de mobilidade, dentro do pr6prio habitat. (. . .) 
eram desconfiados e valentes, dai a origem do nome da tribo" 
Kariri que significa "taciturno, silencioso, calado". Apesar de 
tanto ind6ceis, tem-se noticias de imJmeros dos seus 
aldeamentos, dentre os quais os mais importantes eram 

107 ct. tambem Capistrano de Abreu, op. eft., p. 168. 

108 
Capistrano de Abreu (op. eft., p. 220), por exemplo, ao relacionar os povos indigenas do literal sui (Sao 

Paulo e Rio de Janeiro) entre os cais se destacaram os Goitacases, Aim ores, Gaianases-Maramumis (pre
cabralianos), estes, persistiram "ate que a mestiyagem, as apidemias e perseguivoes e cagadas os 
dissolvessem. ( ... ) , para o norte, estes grupos deviam limitar·se, antes da lingua geral, com os Kariris, 
cuja area geografica cresce a olhos vistas, a medida que surgem novos documentos ou com mais cuidado 
se investigam os antigos. Se entre esses grupos vizinhos existem quaisquer relavoes, provavelmente 
nunca se apurara, pois os Kariris parecem totalmente extintos", no entanto, ao contrario a essa 
possibilidade, existem indios Kariri em varias partes na Bahia e em Alagoas. 
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localizados na ilha do Sao Francisco sobretudo na de Aracapa, 
pertencente ao termo do Sertao de Cabrob6, fundado por Frei 
Martins de Nantes nos meados do seculo XVII (. . .) onde existiu 
sua mais importante aldeia na ilha da Assunqao, ate a foz do 
Pajeu. (. . .)no municipio de Floresta viviam, na primeira metade 
deste seculo, remanescentes dessa tribo que conservam o 
sobrenome ou apelido de Cariri.

109 

Sobre os Kariri, habitam, na atualidade, a reg1ao do submedio Sao 

Francisco- Porto Real do Colegio e Palmeira dos Indios, Alagoas- misturados 

os de Porto Real com os Xoco e os de Palmeira com os Xucuru de Alagoas. 110 

Os dados hist6ricos registram que se trata de uma grande naqao que ocupou a 

maior parte do territ6rio dos atuais estados do Nordeste: desde o rio Paraguaqu, 

na Bahia (tendo como limite ocidental o rio Sao Francisco), ate o rio ltapicuru 

(no Maranhao); e que ao descer para o literal entraram em cheque com os 

Tupinamba e Tupiniquim. Segundo Mata (1982, op. cit., p. 27), foram citados 

pela primeira vez em 1574 por Fernao Cardim. Outros estudos remontam a Luiz 

Vicencio Mamiani (1698), Martins de Nantes (1706). 

Depois de mais de urn seculo, Von Martius (1868), Arion Dall'lgna 

Rodrigues (1986) e Curt Nimuendaju (1986) os citam, na sua maioria- a partir 

da necessidade de uma classificaqao mais clara e precisa do seu idioma -, 

classificando a lingua Kariri em quatro dialetos distintos: Dizbukua, Kipea, 

Kamuru, Sabuja ou Sapuya. Foram misturados a outros grupos extintos do Sao 

Francisco, 111 em decorrencia do processo de aldeamento jesuftico praticado na 

109 Gominho, op. cit., p. 92. 

110 Os Xoc6 e os Xucuru sao considerados de etnias diferentes; vivem os primeiros na llha da Pedra, 
sobre o Sao Francisco, do lado de Sergipe, e os Xucuru, na regiao de Cimbres, Pernambuco. Durante o 
processo de colonizagao, se misturaram com outros povos e vivem, atualmente, distribuidos entre os 
povos acima mencionados. 

111 Cf. Mala, op. cit., 1982: 28; Batista, op. cit., 1992: 70; Nimuendaju, Curt, 1986; eAmorim, Soares SHoe, 

1996:90. 
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regiao e atualmente preservam apenas palavras relacionadas a fauna, a flora e 

a objetos rituais. 

Como ja foi esbogado, os grupos atualmente localizados ao Iongo do rio 

Sao Francisco sao resultado de urn processo hist6rico de aldeamento. A 

consequents "homogeneizagao" de diferentes populagoes e sua condigao atual 

resultam da pressao dos diferentes focos de expansao que acuaram as 

populagoes nativas as margens do Sao Francisco e que se reassentaram pelo 

sertao baiano, alagoano e pernambucano. 

Esse processo se consolidou a partir do combats aos Caete. A partir 

dessa derrota, a capitania de Pernambuco, atraves de seus donatarios, 

expands seus domfnios ate as margens do Sao Francisco, onde esta situada a 

atual cidade de Penedo, em Alagoas, 112 primeiro desembarcadouro da regiao 

no seculo XVI, que passa a ser usada como local de onde as expedigoes 

seguiam por terra para explorar as margens do rio Sao Francisco e o sertao, 

prosseguindo, dessa forma, com sua colonizagao. 

Dessa maneira, a ocupagao do territ6rio responde a tres formas de 

penetragao: as entradas, a expansao da pecuaria (liderada pela Casada Torre, 

originaria da Bahia) e a catequese, que se expands ate meados do seculo 

XVIII, 113 quando ocorre a expulsao dos jesuftas114 atraves da polftica 

hegemonica do Marques de Pombal. 115 

112 Alagoas e Pernambuco faziam parte de uma s6 capitania. Em 1817, Dom Joao VI desmembra a 
rrovincia das Alagoas da de Pernambuco, transformando-a numa capitania autonoma. 

13 
Mota, op. eft., p. 30. 

114 No dia 5 de fevereiro de 1757, lei publicada a lei que obrigava a retirada des missionaries e sua 
administrayao temporal das aldeias, que devia ter, dai per diante, uma organizaQao puramente civil. Os 
missionaries seguiam como parocos sujeitos a jurisdiQao do prelado, com excBQiiO des jesuitas per nao 
permitirem suas constituigoes. Porem, em 1758, pelo alvara de 08 de maio desse mesmo ano, !cram os 
jesuitas expulsos de todo o Pais. A partir de entao, os indios perdem ainda mais suas referencias, pais 
abundaram os names portugueses que passaram a substituir os indigenas, politica adotada per Pombal 
que, inclusive, profbe a "lingua geral' utilizada per colones e indfgenas durante OS Ires primeiros seculos 
da colonia como lingua franca (ct. Capistrano de Abreu, op. cit., pp. 162-164). 

115 Amorim, op. cit., 1996, pp. 46-47. 
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As "entradas", que conquistaram as terras do baixo e medic Sao Francisco 

e, por conseguinte, o sertao da regiao pemambucana e alagoana, declaram, a 

partir de 1557, sob o comando de Jeronimo de Albuquerque, guerra ao gentio, 

quer com objetivos de escraviza-lo, quer como o de sedentariza-lo em aldeias 

dos jesuftas que chegaram em 1549 como primeiro governador geral. A partir 

de 1550, como padre Manuel da Nobrega, surgem as primeiras aldeias jesuftas 

com a finalidade de implantar a religiao crista aos "gentios" (Amorim, op. cit., p. 

40). 

Por volta de 1590 as fazendas de gado atingem a regiao do baixo Sao 

Francisco. Simultaneamente a elas, os jesuftas, e com eles a catequese em 

aldeamentos (conhecidos como redur;ao ou missao religiosa), afetam de forma 

irreversfvel a estrutura tribal das populac;oes do Sao Francisco. Sob a revisao 

de um corpo teocratico que assegurava o aglutinamento compuls6rio de etnias 

e grupos diversos que se "homogeneizavam" sob a protec;ao das missoes ao 

modelo colonial, os indfgenas foram sendo submetidos a redur;ao, ou seja, a 
conversao (Mata, op. cit., p. 31) e foram condicionados a reverenciar a religiao 

crista e seus fundamentos. 

Paralelamente aos curraleiros, os jesuftas tambem possufam grandes 

propriedades com a mesma estrutura pecuarista, da mesma forma que as 

aldeias. As fazendas de gado eram atribufdas aos jesuftas em forma de doac;ao 

de sesmarias116 e de terras deixadas por devotos. Nelas, os jesuftas mantinham 

116 Titulo juridico que correspondia as terras sem cultivar, distribuidas como premio da Coroa aos vassalos 
do rei. As terras de sesmarias estao ligadas ao fato de que, para satisfazer as necessidades de areas para 
o assentamento e abastecimento das aldeias, colegios e miss6es, a Companhia de Jesus adota o sistema 
de propriedade latifundiaria chamado "sesmarias", (mica forma de controle e usufruto de terras cern certo 
beneficia para o indigena. Essa terra, administrada palos jesuitas, passa, cern a expulsao deles,as maos 
da colonia e, posteriormente, ao Imperio. Uma vez dadas por extintas, por "nao existir mais indios a 
catequizar", as larras de sesmarias eram consideradas devolutas, e parte delas era doada a alguns indios 
que permaneciam nelas, outra era doada para diversas finalidades, como, por exemplo, fundayao de 
povoados, uso publico etc. Na atualidade, a maioria dos indios do Nordeste luta para recuperar parte 
dessas terras, que na realidade sao antigos aldeamentos Gesuitas) atribuidos aos indios como terra 
imemorial. Cf. Serafim Leite, 1938, op. cit., tomo II, livro II, cap. IV, p. 234. Apud Amorim, op. cit., p. 42. 
Dessa maneira, o grupo que !uta pelas suas terras, como os ressurgidos, esta, na verdade, acionando o 
direito da posse imemorial. 
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os Indios sob o controle da fe e da disciplina, ensinando as primeiras letras, a 

rol{ar, a plantar, a fabricar objetos de couro, entre outras artes e offcios, 

incutindo-lhes as formas de vida europeia e suas ideologias, alem de 

estabelecer e controlar o tipo de relal{ao que teria o Indio com a populal{ao 

colonial. 

Nesse contexte, alem dos Kariri, 117 considerada a maier nal{ao indlgena 

que transitavam por quase toda a regiao do Nordeste e do Sao Francisco, 

encontravam-se pela regiao os Perea e Brancararu (provavelmente os 

Pankararu de hoje), aldeados por volta de 1702 pelo capuchinho frances 

Francisco Donfront, na ilha de Surubabe, as beiras do Pajeu, tributario do Sao 

Francisco. Em 1801, tern-se notfcias de que foram os Uma aldeados, "como os 

indios da nar;ao Voue (ou Oe}, no Otho d'Agua da Gameleira", pelo missionario 

capuchinho frei Vital de Frescarolo. Sabre o mesmo grupo, 150 anos depois, 

em 1957, Alvaro Ferraz (apud Gominho, s/d, p. 92) indica que existia na serra 

Umaum 

(. . .) aldeamento de indfgenas do mesmo nome, com 500 
habitantes aproximadamente, um tanto abandonados, sem 
orientar;ao e sem estfmulo para o trabalho. Vivem de pequenas 
lavouras de manutenr;ao e apresentam caracterfsticas raciais 
interessantes pela meseta com o grupo negro, muito numeroso 
naquela serra e que se constitui numa especie de tribo 
conhecida pela designar;ao de "os negros da serra uma"118 

(. . .). 

117 A extensao dos Kariri como uma grande nayao que dominava toda a regiao Nordeste anterior a 
conquista esta relacionada a lingua Karin, considerada como um grande stock lingQistico. Como ja foi 
referido anteriormente, eram incluidos como Kariri ou falantes do Kariri a maioria dos grupos tribais 
desaparecidos. A extensao lingQistica desses povos ou etnias constitui uma aproximayao analitica 
complexa, ja que foram situados como Kariri. Atualmente sabe-se dessa confusao, mas ainda assim e 
significativa a confusao que se faz ao referir-se a essa questao, que deveria ser mais bern retratada nos 
livros de textos nas escolas indigenas e nao indigenas da regiao. 

118 Durante o trabalho de campo, foi possivel observar que todos os povos ressurgidos tiveram familiares 
vindos da serra do Uma. Curiosamente, todos apresentam em sua constituiyao fisica a negritude, tambem 
visivel em rituais incorporados dos indios, negros e brancos, o que toma singular essa referencia, pois e 
impossivel !alar da religiao indigene no Nordeste sem esse sincretismo, mesmo havendo a negayao por 
parte de alguns indios ou comunidades que nao consideram seus rituais mesclados com os produzidos 
pela cultura africana. 

94 



A antropologia ffsica de alguns especimes que nos foi dado a 
observar parece-nos mais aproximada do negro que do fndio; o 

que nos leva a creditar na absorqao dos traqos do fncola nesse 
cruzamento (Gominho, id. ibid., p. 93). 

Foram registrados e aldeados tambem (na regiao do Jacare, sertao da 

Serra Negra) por frei Vital de Frescarolo e Francisco Barbosa Nogueira, em 

1802, os Omari, "fndios que, como os Choc6s, 119 habitavam o sertao do Sao 

Francisco. Em 1806 foram removidos para a missao da Baixa Verde (Triunfo)", 

(Op. cit., p. 93). 

A classificagao e a situagao das aldeias indfgenas no Nordeste sao -

desde a colonia aos dias atuais - verdadeiramente ca6ticas. Cada autor que 

estuda e trata de classifica-las encontra novos dados. Tal dificuldade reside, por 

urn lado, nas fontes existentes original mente descritas de forma indiscriminada. 

Por outro, nao foi feito ainda urn levantamento exaustivo que enumere e 

compare as tribos, seus nomes tradicionais, pertinentes ou nao as etnias, as 

aldeias oficiais e seus processos "integracionistas" ao Iongo do Sao Francisco 

ou no Nordeste. 

Alem disso, os povos indfgenas que resistiram ao processo de 

colonizagao, devido a negaqao que e atribufda a sua condigao, nao esgotaram 

ainda sua resistencia, resgate e organizagao em busca de restituigao de seus 

territ6rios, formas contfnuas - consideradas pelos povos indfgenas- de I uta, de 

se autonomear e se reorganizar socio-cultural e politicamente ao Iongo desses 

cinco seculos. 

Nao obstante, podemos observar atraves dos dados obtidos e 

anteriormente expostos, com relagao a distribuigao, assentamento e 

119 t: importante sinalar que a gratia dos nomes indigenas vem recebendo variayoes desde os primeiros 
cronistas, missionaries, indigenistas, antrop61ogos etc., ate os dias de hoje. Essa questao esta relacionada 
ao fato de nao existir fontes precisas que orientem a sistematizayao de dados dos povos aqui existentes. 
Abelardo Duarte, em "Tribus, aldeas e missoes de indios nas Alagoas", Revista do Institute Hist6rico de 
Alagoas, vol. XVIII, 1968, pp. 113-129, relaciona os povos e tribes existentes no Estado com variayees, 
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reassentamento - que a conquista, ao Iongo do Sao Francisco, da foz ate as 

ilhas e ilhotas da Assungao (medic Sao Francisco) e sertao (entre Pernambuco 

Alagoas e Bahia), constituiu-se num processo de incorporagao paulatina, tanto 

do territ6rio como da populagao indfgena do literal e dos que habitavam as 

margens do rio. 

Muitos dos povos ali existentes fugiram, abandonaram suas aldeias 

originais com a finalidade de se esconder do colonizador e fugir das aldeias 

jesuftas - fundadas nao s6 as margens do Sao Francisco, mas tambem pelo 

sertao afora - ou a fim de se esconder pelas brenhas e serras da regiao, 

ressurgindo ciclicamente, dependendo da polftica e dos movimentos indfgenas 

oportunos, resgatando suas origens e lutas 120
• 

Discussao e agao inesgotavel de referencias e comprovagoes que 

culminam justamente no ressurgir ou reaparecer desses povos, que nunca 

deixaram de existir ao Iongo da ocupagao do territ6rio brasileiro. E uma situagao 

que provoca nos indivfduos indfgenas, nessas condigoes, ineditas formas de 

reagir e de contestar as configuragoes variaveis do indigenismo nacional. 

Alguns autores 121 ou cronistas levantam a hip6tese de que a regiao do 

sertao, como ja foi mencionado, era basicamente habitada pelos Kariri, que 

constitufam uma grande tribe do Nordeste, distribufda pelo interior dos Estados 

do Maranhao, Piauf, Rio Grande do Norte, Ceara, Pernambuco, Parafba, 

Sergipe, Bahia e por sobre as margens do rio Sao Francisco, e que, tambem, 

ocupavam o literal antes dos Tupi, que transitavam pelo literal norte. 

como por exemplo: Umas (Umans), Pipianos (Pipi5es), Mariquijo (Mosquitos), Prarto (Pratto), Romaris 
(Omaris), Shoc6 (Xoc6), Shucuru (Xucuru), Cariri (Kiriri, Kariri), etc. 

120 Foi possivel observar, atraves da oralidade desses povos, a existencia de varios mementos 
signilicativos de reassentamento, utilizando estrategicamente varias fonnas de fazer reaparecer ou 
ressurgir sua indianidade. Se considerannos que desde o seculo XVIII esses povos do Nordeste ja nem 
sequer lalavam suas linguas, eles resistiram a todas as tentativas de destruiyao de sua identidade. Tal 
resistencia, necessariamente, teve varias etapas de omissao de sua indianidade e ressurgimento da 
mesma, o que abordaremos mais adiante. 
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Outros como Martins de Nantes (1979)122 se referem aos Kariri como 

dependentes fundamental mente, devido as condi<;:oes geograficas do sertao, da 

caga, da coleta e da flora e fauna local para sua sobrevivencia. Por essa razao, 

faziam incursoes ocasionais pelo litoral em busca de alimentos, enquanto que 

os Tupi, alem da caga, pesca e coleta, comegavam a consolidar uma base 

agricola com o milho, a mandioca, o feijao e, principal mente, batatas. 

Notoriamente, a identificagao ou classificagao da familia Kariri- da mesma 

forma que de outras etnias - e sempre referenciada como grupo ou grupos 

desaparecidos ou que se misturaram intensamente com outros. Alguns autores, 

cronistas e missionarios referem-se a esse desaparecimento ou mistura como 

decorrencia das guerras intertribais da epoca, anterior inclusive a colonia, e, 

posteriormente, entre os seculos XVI e XVII, como resultado das investidas das 

colonias e das aliangas, a favor ou contra, dos colonos europeus e o processo 

de cristianizagao e integragao. 

Essa complexidade hist6rica, cultural, social, politica, religiosa, territorial e 

a relagao intertribal em torno dos povos indigenas do Nordeste - submetidas a 

desordenada historiografia que se ocupa dessas tematicas entre os chamados 

"grupos desaparecidos", atualmente ressurgidos - indicam que nao existe uma 

documentagao completa e precisa sobre sua cultura e processo hist6rico, 

lingua, organizagao social, entre outros aspectos. 

Porem, a partir das cronicas coloniais e, posteriormente, com os estudos 

hist6rico-antropol6gicos, 123 que, mesmo de maneira fragmentada, vern 

121 Destacam-se, nesse caso, Trujillo, 1957; Duarte, 1951-53; Sobrinho,1928; Hohenthal, 1954 (apud · 
Amorim, op. cit., 1996, pp. 79-89). Cf. bibliografia. 

122 Nantes, Martinho de. Relar;ao de uma missao no rio Sao Francisco. Sao Paulo, SP (Brasiliana), vol. 
386, 1979, apud Amorim, op. cit., p. 89. 

123 Na ultima decada, varies trabalhos de mestrado e doutorado, enfatizando principalmente o processo de 
aculturagiio e as lutas dos povos indfgenas no Nordeste, !cram realizados; outros foram publicados. Em 
Alagoas a novidade que se tern e a publicayao de "Os indios do Nordeste: temas e problemas•, 
organizado por Savio de Almeida, Marcos Galindo, Edson Silva e Juliana Elias, editado pela Editora da 
Universidade de Alagoas- EDUFAL, Macei6, tomes I, II e Ill. Cf. bibliografia. 
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resgatando as questoes indfgenas, e possfvel fazer uma reconstruc;ao 

aproximada do processo e da distribuic;ao dos povos ou dos grupos que 

habitavam o Nordeste do Brasil. 

Com relac;ao aos antecedentes hist6ricos, no litoral, os principais grupos 

procediam da famflia lingufstica Tupi. Ao sui viviam os Tupinamba, Tabajara, 

Potiguara e Caete (centro-oeste do litoral e noroeste, respectivamente). 

Existiam tambem outros grupos isolados lingllisticamente como os Xucuru, 

Fulni6, Wakana, de lingua desconhecida (Nimuendaju, 1986; Duarte, 1968, p. 

101 ). 0 interior, o sertao, era povoado por grupos Je, conhecidos como tapuias, 

assim denominados pelos Tupi, entre outros grupos de lfnguas isoladas 

(Sobrinho, 1939, op. cit., pp. 223-225). Segundo Sobrinho,eram comuns as 

alianc;as entre "tapuias" e portugueses para a captura e escravizac;ao dos 

Tupinamba e os ataques destes contra os primeiros. 

As alianc;as nao eram seguras. Dependendo da situac;ao, os 

colonizadores, tacitamente, mudavam de tatica, principalmente durante os dois 

primeiros seculos da ocupac;ao, perfodo de varias tentativas de colonizac;ao 

francesa e holandesa no litoral, os quais se aliaram aos Tupinamba para 

combater o portugues (Sobrinho, idem). 

E interessante fazer referencia ao fato de que as alianc;as mudavam de 

acordo com os interesses nao s6 dos europeus, mas tambem dos indigenas 

(muitos deles ja catequizados). Assim, enquanto os Tupinamba ou Je (ou 

tapuia) se aliavam aos portugueses, outros "grupos rebeldes", como eram 

denominados, se aliavam contra eles (Sobrinho, 1939: 223-225), demonstrando 

um perfodo de grandes contradic;oes entre nativos e colonos. 

No transcurso dos seculos XVI e XVII os grupos indigenas do Nordeste 

encontravam-se claramente diferenciados lingl.iistica, cultural e territorial mente. 

lsso, para os colonizadores, dificultava as entradas devido a defesa indfgena, o 
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que exigia metodos de coen;:ao para reprimir as investidas indigenas, que ja 

criavam formas de aliar-se. 

As aliangas entre colonizadores e indigenas, como sabemos, eram 

comuns e geravam grandes contradigoes entre os pr6prios indios, o que nao 

podia deixar de ser natural, pois o poder colonizador se utilizava dos conflitos 

entre grupos nativos (cristianizados ou nao) para seus interesses, o que 

fatalmente reincidia na desintegragao dos grupos rebeldes, que resistiam a 

penetragao colonial. 

Urn dos casos de resistencia indigena foi o da chamada "Confederagao 

dos Kariri", em 1686, conhecida como "Guerra do Agu", a "guerra dos barbaros", 

em que tanto os Je como os da lingua Tupi e outros124 se aliaram contra os 

portugueses. Por isso, entre os seculos XVII e XVIII, o territ6rio do Nordeste se 

encontrava ocupado por enormes fazendas de pecuaria denominadas currais. 

Os curraleiros necessitavam da mao-de-obra indigena para a produgao, 

mas eles resistiam as formas de trabalho forgado, o que motivava a contratagao 

de bandeirantes para aprisionar indios e negros foragidos. Famosos por sua 

ferocidade e cruel dade contra esses grupos, os bandeirantes eram os que mais 

exerceram sua forga contra eles. Seus exercitos eram formados por colonos, 

indfgenas cristianizados e mestigos, e eram contratados para per fim as 

aliangas indfgenas, que favoreciam o fim das rivalidades intertribais, que, 

segundo Trujillo (1957: 44-45, apud Amorim, p. 88), no ultimo quarto do seculo 

XVII, ja eram poucas, porque a maioria dos indios estava vencida e vivia em 

aldeias jesuftas ou tinha sofrido urn processo de mestigagem, gragas ao 

trabalho missionario e a dinamica da propria colonia. Dessa forma, enquanto 

alguns grupos se rebelavam contra os portugueses, outros eram vencidos pela 

fome, a escravidao, as epidemias e a religiao crista, "unica opgao de salvagao" 

oferecida ao indio no Nordeste. 
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Os contatos religiosos, culturais, inter-raciais e s6cio-economicos se 

deram entre os indigenas, portugueses e negros de maneira conflituosa e 

complexa. Os "vencedores" foram os colonizadores portugueses de forma tal 

que os Tupinamba que habitavam o literal, no fim do seculo XVII, foram, em sua 

maioria, exterminados com a ajuda dos bandeirantes. 

Os grupos que viviam as margens do Sao Francisco e pelo sertao 

passaram pela mesma sorte, apesar de que essa zona se constituiu em zona 

de refugio de varies povos, que - mesmo perdendo suas lfnguas, costumes, 

organizac;:ao social - conseguiram sobreviver misturados, adotando o portugues 

como lingua, apropriando-se da cruz como ''tabua de salvac;:ao" e contra os 

maus auguries e, principalmente, como a unica maneira de interagir com o 

colonizador. Uma tal formula que, observada, e ainda a principal via de acesso 

para o reconhecimento na atualidade, pois e atraves de um culto cat61ico que 

se ap6iam, para dar-se a conhecer socialmente e serem reconhecidos pela 

sociedade local. 

Misturados com o branco e o negro, conseguiram resistir a tome e ao 

abandono sem esquecer sua identidade ancestral, enquanto suas praticas 

religiosas foram tambem se misturando. Atualmente, praticam seus rituais de 

forma sincretica, pois se apropriaram das religioes africana e crista. Das tres, 

formaram um magnifico manancial de crenc;:as, de forc;:as sobrenaturais que se 

manifestam atraves de seus rituais de cura, de danc;:a. Nas promessas feitas 

aos encantados, seus ancestrais, criam tabus e geram organizac;:ao social a 

partir de seus princfpios religiosos. 125 Enquanto povos ressurgidos "batizam" 

124 
Segundo Prezia, Benedito e Hoomaert, Eduardo. Esta terra tinha dono. sao Paulo (Selo Popular, CMI), 

1989:102-103, participaram dessa guerra os Xucuru, Paiacu, lye, Ariu, Caninde, entre outros. 
125 

Nesse "levantar e batizar", um esta intimamente ligado ao outro. 0 "batizo" e a apresentayao dos praias 
(espirito dos ancestrais), nao s6 as comunidades indigenas convidadas da regiao, mas tambem ao paroco 
local e a sociedade convocada. Enquanto entidades sobrenaturais, os praias regulam a organizayao s6cio
religiosa desses povos. 0 terreiro (local de dan9a dos praias) e tambem "levantado", criado para a danya 
dos praias, representados pelos "mOyOS" que OS vestem e que OS representam. 0 terreiro e tambem 
testemunho da existencia da aldeia e local da pratica identitaria que esta visivel, enquanto os rituais de 
cura, e comunicayao com seus ancestrais, dao-se em locais lechados, apesar de que podem antes de 
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seus prai<:is, "levantam" seus terreiros, cruzeiros e/ou aldeias (veja fotos n2s. 19, 

29, 24, 40 e 41) povos e resgatam sua identidade que circula ainda pela regiao 

do Opara, nome original do rio Sao Francisco. 

0 significative mosaico etnico que transitava por essa regiao foi obrigado a 

omitir-se, processo levado tambem as suas formas de representac;:oes 

ancestrais, tendo suas particularidades culturais, religiosas e sociais sofrido 

enormes prejuizos e transformac;:oes, mas nem por isso foram abandonadas. 

A ressurgencia dos Kalank6 (no municipio de Agua Branca), os Karuazu e 

Cat6kinn (Pariconha), Koiupanka (lnhapi, Alagoas; vide mapas anexos) e dos 

Tumbalala retoma a identidade indigena e praticas rituais: se auto-organizam 

visando a resgatar sua cultura e parte de seu territ6rio, contradizendo o 

processo avassalador de "integrac;:ao" e miscigenac;:ao, usurpac;:ao e imposic;:ao 

de uma condic;:ao de vida, que deixa poucas opc;:oes de sobrevivencia. 

Nesse sentido a ressurgencia traz a tona uma problematica na qual existe 

uma hist6ria violenta, uma politica indigenista que e abordada e assumida muito 

superficialmente por parte das instituic;:oes do Estado brasileiro. E necessario 

que a hist6ria real do avassalamento cultural das etnias brasileiras seja 

investigada e difundida, principalmente entre os pr6prios indigenas, a fim de 

que recuperem e afirmem sua identidade atraves dos residues hist6ricos 

transmitidos por seus antepassados e pelo que e possivel compilar, atraves de 

seus componentes e, em suas respectivas regioes, atraves da tradic;:ao oral e 

dos documentos existentes. 

Dessa forma, e possivel entender e enfrentar as criticas condic;:oes de vida 

em que ainda se encontram e, dessa forma, confronter a indiferenc;:a 

governamental que mostra, com suas ac;:oes, desinteresse em revisar, 

esclarecer e dar resposta aos fatos hist6ricos e atuais, que considera os povos 

afastar-se dos olhares alheios, dangar no terreiro e depois se isolar. Nessa "isolamento" s6 participam 
indigenas. Outrcs ccnvidados somente poderao participar mediante autorizagao das liderangas religiosas 
e politicas, o que abordaremos mais adiante. 
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ressurgidos como "etnias inventadas". Os povos ressurgidos retem importantes 

tradic;:oes e rituais de seus antepassados, que os fazem considerar a si mesmos 

como indigenas. 

Os grupos que conseguiram organizar-se, recuperaram parte de suas 

terras como e o caso dos Truka da llha da Assunc;:ao (dos quais sao aliados os 

Tumbalala de Pambu, Abare, Bahia); os Pankararu de Brejo dos Padres, 

Tacaratu, Pernambuco; os Geripanko, de Ouricuri, Pariconha, Alagoas; e os 

indios ressurgidos que retomaram sua identidade indigena visando a resgatar 

sua cultura e parte de seus territorios usurpados. 

Os povos indigenas no Brasil sao mais reconhecidos pelo arco e flecha 

do que por ser indio. Nao e a toa que esses objetos tern atualmente urn 

significado muito importante para os indios no Nordeste e se tornaram, para 

eles, simbolos etnicos. Suas origens remontam ao processo de aldeamento de 

varias tribos que ja perderam suas estruturas sociais e culturais e sao 

considerados indios enquanto disposic;:ao legal , ja que nao se distinguem dos 

demais sertanejos. 

Ao referir-se as suas origens, referem-se aos indios encantados, seus 

ancestrais, e nao o fazem trac;:ando uma genealogia que lhe seja propria, uma 

linhagem. Ao referir-se aos seus ancestrais, referem-se aos "nossos avos", 

nosso "tronco", que designam uma ascendencia comum ao grupo, parecendo 

dar mais importancia a ancestralidade que os legitime enquanto membros do 

grupo e, por extensao, os tome indios. 

0 encantado e uma entidade superior que os legitima enquanto 

pertencentes a urn grupo especifico que os protege, que impoe respeito, que os 

submete a urn ser superior, atribuindo-lhes urn fator aglutinador, que lhes 

propicia o desenvolvimento de urn sentido de pertenc;:a a urn grupo mais amplo 

que partilha identidade e interesses comuns, gerando uma posic;:ao dentro da 
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sociedade local e externa, cuja identidade se respalda em tradig5es hist6ricas e 

na memoria social. 

0 ser indio, no case dos povos ressurgidos, e o sentido de pertencer a 

uma ancestralidade que os leva a redescobrir os valores dessa pertenga cuja 

identidade possui urn carater mobilizador. Nao se deve esquecer, porem, que, 

no case dos indios ressurgidos, entram fatores inculcados pela sociedade 

dominante. 

No contexte que ora abordamos, o ser indio esta associado a varies 

processes, cuja identidade, de acordo com Vera Calheiros (1989), corresponde 

a duas ou mais identidades, que, justapostas e "acionadas", essa ou essas 

identidades transluzem. Os Indios ressurgidos passaram e foram inseridos em 

diversos processes. A literatura etnol6gica os discutiu na decada de 1934 (Curt 

Nimuendaju) como "deculturado"; na de 1950 (Alfonso Trujillo Ferrari), como 

"abrasileirado", aculturado, integrado, termos ainda vigentes na atualidade, 

atribuindo-lhe inclusive uma identidade metaffsica de que "ser Indio e urn 

estado de espirito" (Hohenthal, Jr., 1952).126 

Com relagao ao que foi visto, a identidade etnica de urn grupo nao e, 

portanto, uma substancia genetica, social, transcendental, ela e "situacional, 

contextual, contrastiva". As vezes a pessoa e indio em certo contexte, mas em 

outros ela e Xucuru, Xucuru-Kariri, Koiupanka, Xoc6, Yanomami e, em outros, 

simplesmente e urn ser humane e, noutros cases, see somente brasileiro, sem 

por isso deixar de ser indio Wassu, Xerente, etc. 127 

0 cacique tern sua fungao, o paje tern conhecimento dos rituais e forma 

de curar, outros membros sao conhecedores dos segredos das plantas, da 

cosmologia, outros sao preparados para inter-relacionar-se com o mundo 

externo, com a sociedade dominante e suas burocracias. Os cargos sao 

126 
Apude Mala, op. cit., pp. 128-129. 
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escolhidos entre eles de maneira infonmal e logo se concretizam de acordo com 

os problemas e interesses, intengoes e necessidades s6cio-polfticas de 

mudangas, de divisoes, de reafirmagao, que passam inevitavelmente a legitimar 

a condigao do grupo como Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e outros. 

E necessaria, entao, respeitar e considerar a hist6ria e movimento 

desses povos, considerando que antes, por essa regiao, viviam os fndios 

Pankararu, Rodela, Uma, Pipian, Caete, todos com seus etnonirnos 

desaparecidos e que foram substitufdos, atualmente, por Koiupanka, 

Geripank6, entre outros. Ocupam urn Iugar, urn espago (hist6rico e etnico) onde 

fundarao ou levantarao suas aldeias, onde nascerao seus descendentes, que 

dangarao "aqui e nao Ia no brejo, a umas 30 leguas de distancia", sem no 

entanto deixar de inter-relacionar-se, de juntar-se, garantindo, dessa forma, urn 

vfnculo tradicional de ascendencia aos troncos e pontas de rama. 

Nesse senti do, em fungao do reconhecimento etnico, seja pel a sociedade 

brasileira, seja pelos 6rgaos governamentais ou nao, os povos ressurgidos (os 

Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka) recriam urn nome etnico a 

partir de suas descendencias, indicados alguns, como os Tumbalala e os 

Cat6kinn, com o apoio dos encantados, velhos ancestrais indfgenas que se 

encantaram, mas que permanecem entre eles curando e orientando o dever 

desses povos e seus movimentos como uma etnia agora especffica. 

A partir da necessidade de se auto-organizarem, os povos ressurgidos 

estabelecem uma estreita relagao nao s6 com seus descendentes, mas 

tambem com outros povos da regiao, e passam a ser reconhecidos no infcio do 

processo de ressurgimento, ou seja, na auto-organizagao como fndios "X", 

descendentes dos fndios "Y" ou da aldeia tal, sendo importante que urn ou outro 

que os ap6ie, sejam reconhecidos formalmente, pois nao "interessa" ser 

127 
Castro, Eduardo Viveiros de. Indios, leis e politicos. In: Silvio Coelho dos Sanl!Js (org.). 0 Indio perante 

o direito. Florian6polis (UFSC), 1982, pp. 31-38. Apud Mata, op. cit., p. 130. 
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descendente de Kariri, Guarani etc., se eles nao sao reconhecidos oficialmente 

e se nao lhes pode conceder apoio politico. 

Os Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka sao apoiados pelos 

Geripank6, que como eles partilharam a mesma experiencia (migrac;:oes, fugas, 

afiliac;:oes com outros grupos, reassentamentos, etc.) num sistema que aglutina 

ou classifica os diversos povos naturais ou como indios e que tem suas bases 

na jurisprudencia nacional, tem todo o direito de exercer sua indianidade e 

demonstrar sua identidade da forma que lhes convenha. Contudo, esse 

interessante processo de afiliac;:ao, de conchavos ou nao, em busca de apoio 

dos povos ressurgidos aqui analisados, que ora se afiliam a um grupo, ora a 

outro, esta intrinsecamente ligado a um movimento etnico de resistencia que 

sempre existiu a partir do contato e ocupac;:ao colonial. 

Estrategica e sistematicamente segregados em missoes religiosas de 

forma indiscriminada, nao era importante para a colonia se eles eram indios da 

etnia "X" ou da "Y". Nao eram levadas em conta, tambem, suas particularidades 

religiosas, culturais e organizac;:oes sociais, linguisticas, nem seus rituais, vida e 

morte, relac;:oes com o meio, colocando-os ininterruptamente em processo de 

descaracterizac;:ao cultural, se nao desenhada, permitida pel a empresa colonial. 

lnevitavelmente tal processo incidiria em generalizac;:oes esquematicas 

das particularidades desses povos, que, estigmatizados pela banalizac;:ao da 

sociedade dominante e, posteriormente, pelo indigenismo contemporfmeo, 

encontram soluc;:oes em caracterizac;:oes etnicas simb61icas e esquematicas, 

adaptando-se aos estere6tipos que os relacionam e os conectam as 

expectativas do indigenismo formal, na retina de encontrar soluc;:oes para suas 

demandas de autonomia. 

Tais soluc;:oes parecem possfveis somente frente a praticas culturais e 

rituais de carater indfgena, o que, por outro lado, lhes permitem organizar-se 

como tais e, dessa forma, garantir a posse da terra, aderir as causas indigenas 

105 



e inserir-se social, cultural e religiosamente nos programas de desenvolvimento 

nacional como um povo especlfico, com garantias e demandas especlficas, o 

que seria imposslvel somente com a denominagao de "Indio", ou seja, sem um 

etnonimo. 

11.4 - 0 reconhecimento de identidades indigenas. Tronco/rama/ponta de 
rama: os Tuxa, Truka, Pankararu, Geripank6 e outros 

Dia 28 de maio de 2002, casa de Dona Maria, de Sao Pedro, e Seu 

Antonio, esposo de Dona Maria. Ele e branco, ela India Karuazu do Tanque, 

Campinho, Pariconha. Fotografia do interior da casa- santos, retrato da bfblia, 

do conjuge. 

Falo com a verdade, sou mista, mas sou caboca. Agora ja nao 
tem caboco limpo, /egftimo. Agora ficou um montao de 
misturado. Eu tenho uma parte misturada de coca-cola com 51. 
A coca por parte de pai e a 51 por parte de mae. Meus tios e 

meus av6s eram caboco, eu sinto muito deles nao ter me 
ensinado o que e/es sabiam. Eu ficava muito orgu/hosa quando 
ia cac;ar com arco, hoje em dia a gente num sabe o que e isso. 

Dona Maria de Sao Pedro 128 

A regiao Nordeste vern sendo apontada, durante seculos, pelos pr6prios 

Indios, em relates e cronicas de viajantes e missionaries, como habitat milenar 

126 (1.0
) Caboco: !: comum, entre os indios ressurgidos, que os mais antigos se referiram uns aos outros 

sob o termo "caboco", denominaQiio que, segundo venho observando, vai sendo substituida pela de indio 
a medida que a aldeia vai se consolidando e sua identidade se reafirmando. 0 termo foi discutido de forma 
abrangente em dissertaQCies de mestrado e em lese de doutorado, nos trabalhos, por exemplo, de Jose 
Augusto Sampaio Larangeira: De caboc/o a indio. Etnicidade e organiza9ao social e politica entre povos 
indigenes contemporilneos do Nordeste do Brasil: o caso Kapinawa. IFCHIUNICAMP. Projeto de pesquisa 
para a dissertagao de Mestrado em Antropologia Social, Campinas, 1980. Tambem se encontra no 
trabalho de Batista, Mercia Rejane Rangel "De caboclo da AssunQiio a indio Truka', 1992, citado no 
presente trabalho e no trabalho de Mata, Vera Lucia Calheiros, "A semente da terra: identidade e 
conquista territorial de urn grupo indigena integrado' (1989), entre outros ("0 reencantamento do Mundo: 
trama hist6rica e arranjos territoriais Pankararu' , 1998) de Arruti, Jose Mauricio Paiva, tambem citado 
neste trabalho. Cf. bibliografia. (2. •) coca-cola e 51: Dona Maria refere-se a coca-cola como cor morena (a 
india) e a aguardente 51 (como branca), fazendo uma alusao comica a asses elementos muito comuns 
como bebida: satira-critica do alcoolismo na regiao e entre alguns grupos nas areas indigenas em 
questao. 
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da populagao indfgena. Alem de tais afirmagoes, antrop61ogos, historiadores e 

arque61ogos realizaram e seguem realizando serias investigagoes sabre a 

regiao e sua populagao e concluem, principalmente com base nas pinturas 

rupestres encontradas, que a presenga humana na regiao remonta ha 12 mil 

anos, 129 o que nos poe de frente com abundantes informagoes sabre as 

sociedades entao existentes. 

No entanto, a partir da chegada dos europeus, fomos condicionados a 

olhar essas sociedades milenares e a reconstituir o universe indfgena, plena de 

riqueza antropol6gica, com grande numero de temas, somente a partir do 

contato. Nao podemos nos limitar a olhar para essa populagao -

unilateralmente - apenas a partir do caos provocado pela colonia. 0 fluxo entre 

as sociedades existentes na regiao era, segundo apontam as pesquisas 

realizadas, algumas ja referidas neste trabalho, sucessivo e definia sua 

adaptagao ao meio e as formas de organizagao. 

Considerando o mosaico etnico da regiao, as diversas tribos foram 

separadas por dinamicas e determinagoes alheias as suas escolhas, podendo 

inclusive estar afastadas por cronologias distantes e contradit6rias como, por 

exemplo, os perfodos que antecedem a colonia e, depois, a p6s-col6nia, 

representados proporcionalmente pelos conflitos relatives que esses perfodos 

guardam entre si, no que diz respeito aos enfrentamentos, dispersao, 

aculturagao, etc. desses povos. 

Alem disso, diante do acrescimo frequents de novas elementos 

relacionados diretamente a resistencia indfgena e a I uta pel a sobrevivencia, sao 

extraordinarias as formas de adaptagao e de aspectos culturais de ampla 

dispersao - geograficas e dos grupos - que se amoldam, se minimizam, e ate 

se destroem e sao reconstrufdos ao Iongo de um processo de mudangas, as 

129 
Martin, Gabriela e Aguiar, Alice. "Arte pre-hist6rica des indios do Nordeste do Brasil". In: Nordeste 

lndigena, Revista do Service de Acao Cultural da s• SUER, FUNAI, Serie Etno-hist6ria, 2. 0
, Recife, janeiro 

de 1991, pp. 87·94. 
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vezes forgadas, compuls6rias e desestruturadoras. Sao rafzes de sua 

ancestralidade que permanecem secularmente e que sao definidas em suas 

representagoes simb61icas (dangas, rituais, mitos), transmitidas durante 

milenios sem que, necessariamente, tenham pertencido a urn s6 grupo, o que 

seria, talvez, impossfvel. 

0 contato foi responsavel pela dizimagao de varies grupos e pela 

fragmentagao de outros que se espalharam pelo sertao, dispersando-se ainda 

mais de suas origens, tendo que assimilar outros habitos e assumir como 

estrategia de sobrevivencia a mestigagem, tendo inclusive que assumir outros 

nomes para representar sua identidade indfgena e conviver com o sincretismo 

religiose do branco, do negro e dos pr6prios natives (veja fotos n2s. 41, 43, 45, 

47, 55, 58). 

Nesse complexo panorama, os Tuxa, Truka, Pankararu e Geripank6, 

antes de "ressurgirem" e serem reconhecidos oficialmente, muitos foram 

mortos, outros reduzidos a aldeamentos, outros agregados a fazendas, 

fundindo-se e confundindo-se com os colonizadores estrangeiros. Foram, 

entao, apropriando-se de sua cultura, seus cultos e idiossincrasias. Mantiveram, 

tambem, contato com outros grupos tribais como os negros escravos e 

quilombolas, negros fugidos que, como os Indios, buscaram refugios ao Iongo 

de suas trajet6rias de lutas, aspecto indissociavel entre urn e outro. 

No processo de ocupagao do espago e do territ6rio nordestino pelos 

europeus, os grupos indfgenas que habitavam o literal da regiao foram os que 

primeiro confrontaram os colonizadores. Usurpados de suas terras, 

escravizados, dizimados ou aculturados desapareceriam os diversos grupos do 

tronco lingufstico Tupi-Guarani, que predominavam ao Iongo do literal. Os 
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Tupinamba, Caete e Tabajara foram banidos, sendo representados, atualmente, 

pelos Potiguara, que habitam o literal paraibano. 130 

0 tronco Macro-Je compreendia urn grande numero de fammas 

linglifsticas filiadas ao Je, entre as quais se encontrava inserida a lfngua Kariri, 

que foi documentada entre os seculos XVII e XVIII, dos Indios Kariri que 

habitavam as ilhas do Sao Francisco131 entre Bahia e Pernambuco (proximo a 

Cabrob6) e Sergipe. Rodrigues (1986: 48-49) 132 afirma que os Kariri dessa 

regiao falavam o Kiriri (tambem conhecida como Kipeia ou Kariri-Kipeia) e o 

Dzubakua. 133 

De acordo com Rodrigues, estamos diante de duas lfnguas faladas 

extensivamente pela regiao nordeste e Minas Gerais, a Kariri-Kipeia e a 

Dzubakua, alem de outras lfnguas observadas como parte da famma Macro-Je, 

como, por exemplo, a lfngua "Maxakali" e a "Yate"- esta ultima, unica ainda 

faladas no Nordeste - enquanto a primeira, em Minas Gerais, e falada pelos 

Maxakali e a segunda pelos Fulni6 de Aguas Belas, Pernambuco. As lfnguas 

130 No Nordeste o gada foi introduzido primeiramente no literal, ainda durante o seculo XVI. Partindo de 
Olinda e Recife, Pernambuco, o criat6rio introduzido ocuparia vastas extens6es do literal entre a Paraiba e 
Rio Grande do Norte. Dai, adentraram pelos sertoes pemambucanos e cearenses. No transcorrer dos 
seculos XVII e XVIII, a pecuaria parte de Salvador, na Bahia, e de Olinda/Recife, Pernambuco, os dais 
principais centres das colonies da regiao. Ap6s conquistar a regiao sergipana, pelo lado da Bahia, foi 
difundido o curral por todo o vale do Sao Francisco (ern toda sua margern direita), penetrando ate o oeste 
pemambucano. Dai, estendeu-se pelos sertoes do Piaui e Maranhao. A expansao pemambucana deu-se 
por duas rotas de penetra9ao: uma ern direyiio ao sui (contracorrente), percorrendo o vale do Sao 
Francisco por seus afluentes (lado direito do rio) o rio lpanerna, Moxot6 e Pajeu, e outra, ao norte, 
percorrendo os curses dos rios Piranha-Agu, Moyor6 e Jaguaribe. ct. Freitas, Edinaldo Bezerra. A 
expansao da pecuaria nordestina e os grupos indigenes. In: Nordeste lndigena, Revista do Serviyo de 
Ayao Cultural da 3.• SUER, FUNAI, Serie Etno-hist6ria, n.02, Recife, janeiro, 1991, pp. 75-79. 

131 Mamiani, P. Luiz Vincencio. A arte de gramatica da lingua brasileira da na9iio Kiriri. Lisboa, Miguel . 
Deslandes, 1698. (Ed. lac-similar, reproduzida sob o titulo: Catequismo Kiriri, Biblioteca Nacional, Rio de 
Janeiro, 1942). 

132
Rodrigues, Aryan Dall'lgna. Linguas brasileiras: para o conhecimento das linguas indigenas. Sao Paulo 

(Ediyees Loyola), 1986, pp. 48-49. 

133 Os estudos ch;ssicos (Luis Vicencio Mamiani, 1698; Martins de Nates, 1706 e, posteriorrnente, Von 
Martius, 1863, e as pesquisas de Nimuendaju, publicadas por Lowie, ern 1948) classificam a lingua Kariri 
ern quatro dialetos: o Dizuubukua, Kipea, Pedra Branca ou Kamuru e Sapuya. Neste trabalho, utilize a 
versao de Aryon Dall'lgna Rodrigues (1986) por demostrar mais coerencia. 
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Kariri-Kipeia e Dzubakua foram total mente destrufdas, restando a seus falantes 

submeter-se ao portugues, a miscigenagao. 

De filiagao lingOfstica desconhecida, os Tuxa, Pankararu e Truka, entre 

outros, foram inclufdos como falantes do Kariri. Estudos posteriores os incluem 

como parte do tronco lingOfstico Macro-Je ou de uma lingua isolada sem 

parentesco com as mencionadas (Kiriri-Kipeia e Dzubakua), das quais restam 

apenas alguns vocabulos, que fazem referencia a objetos utilizados em seus 

rituais. Essa referencia os situa como uma sfntese de diversos grupos que, 

durante seu processo de resistencia e existencia, se misturaram e 

permaneceram coesos, dando continuidade as suas origens ancestrais. 

Ao analisar as origens dos Indios da regiao, Hohenthal Jr. (1960: 43-

44)134 nos coloca diante de uma hist6ria obscura quanto a unidade etnica 

desses povos. Os Tuxa se consideram descendentes dos "Rodela" ou 

"rodeleiros" (tambem conhecidos como Proca) enquanto os Pankararu, por 

terem vivido na mesma missao que os Tuxa, foram durante algum tempo 

confundidos tambem como "Rode/as". Ambos tambem foram tornados como os 

''tapuya", que viveram ao Iongo do Sao Francisco no seculo XVII.135 

Devido a dinamica da ocupagao do espago (cronologia, estrategias de 

ocupagao, desconhecimento da regiao, curse dos rios) e a ignorancia sobre 

como lidar com a populagao nativa, a documentagao hist6rica relativa a esses 

grupos e imprecisa, tanto no que se refere a classificagao das tribes, quanto a 

suas particularidades: lfngua, densidade demografica, migragao, oralidade 

mftica, religiosa, usos e costumes, interagao com o meio, etc. 

134 Hohenthal Jr., W. D. Little known groups of indias reported in 1696 on the Rio Sao Francisco, in the 
Northeastern Brazil. Journal de Ia Socieete des American isles. Paris, 41 (1 ), 1952, pp. 31-37, e As tribos 
indigenes do mediae baixo Sao Francisco. Revista do Museu Pau/ista, N. S., Sao Paulo, 1960, pp. 12, 37-
86. Apud Gomes, Juss!'ra Vieira, In: "Relat6rio sobre os indios Tuxa (Rodelas, Bahia)". Museu do indio, 
Fundaqao Nacional do Indio, FUNAI, Rio de Janeiro, 1986, pp. 2-13. 

''"Hohenthal (op. cit, apud Gomes, idem, p. 6). 
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Outros autores, como Accioli de Cerqueira,136 se referem aos "rodeleiros" 

como aliados dos Acroa, que foram convertidos pelos jesuitas em 1751. 

Segundo Estevao Pinto, 137 os Acroa circulavam pelo Sao Francisco e foram 

classificados como Kariri. Outros dados da epoca indicam que os Tuxa (Tucha, 

Tusha) foram contatados em 1759, juntamente com os Peria, nas redondezas 

de Rodelas, regiao do rio Pajeu, vale do Sao Francisco. Hohenthal
138 

sugere 

que a missao de Rodelas, entre 1692 e 1694, parece ter sido dividida em duas 

missoes: a de Radel as e a dos indios Oacora. 

Em 1696, os jesuitas, que de certa forma protegiam os indios da 

escravidao e dos abuses cometidos pelos colonizadores da regiao, foram 

expulsos de Rodelas pelo latifundiario Garcia D'Avila, conhecido como o 

"senhor da Casa da Torre", ferrenho perseguidor de indios e que ocupou 260 

leguas de terra na regiao do Sao Francisco. Contudo os indios (rodeleiros) 

permaneceram na regiao e, por volta de 1702, eram aproximadamente 600 

almas. 139 

Durante o perfodo de ocupa9ao espacial da regiao do Sao Francisco, 

principalmente entre os seculos XVII e XVIII, com a extensao dos currais em 

seu auge, a popula9ao indigena encontrava-se, como podemos observar, 

misturada e despossufda de seus bens, desestruturada. Os varies povos que 

habitavam a vasta regiao foram submetidos e somente referidos pelo 

colonizador de forma fragmentada e, mesmo assim, mediante a9oes que 

136 Tambem citado por Hohenthal, apud Gomes, idem. 

137 
Pinto, Esteviio. Muxarabis e ba/coes e outros ensaios. Siio Paulo (Brasiliana), 1958, apud Gomes, op. 

cH., p. 6. 

"'" Hohenthal, op. cH., 1960, p. 46, apud Gomes, idem. 

139
Referindo-se as anotagoes de Martius, que cita a Piso e Marcgraf, Hohenthal refere-se a rode/a como 

urn omamento labial. 0 mesmo significado e tam bern atribuido por Barbosa Lima Sobrinho ao afirmar que 
"rodeleas• vern do nome de urn pequeno escudo de forma circular que usavam os indios dessa regiao. 
Hohenthal, 1960 (op. cH., p. 46, apud Gomes, idem, p. 6). 
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precedessem a seu confinamento, fosse em missoes fosse em terras de 

sesmarias doadas para essa finalidade. 

Circunscritos ao processo de segregagao indiscriminada, e de supor que 

os diversos grupos indfgenas, a medida que foram se dispersando, escapando 

dos aldeamentos, buscassem, misturados, formas de sobrevivencia e 

formassem nucleos de resistencia. Os grupos menores eram aniquilados ou se 

dispersavam entre os maiores. Os mais numerosos, como os Kariri e os 

Pankararu, eram associados e confundidos uns com outros pelos 

colonizadores. 

Em 1759 os Tuxa foram mencionados junto com os Peria nas 

proximidades do Sao Francisco, confluencia contraria do rio Pajeu, nas 

proximidades da missao de Rodelas, onde vivem na atualidade, e que, como se 

mencionou anteriormente, parece ter sido dividida (entre 1692 e 1694) em duas 

missoes (Aideia de Rodelas e de Oacaras),140 o que leva a supor uma maior 

confluencia entre os fndios aldeados sob jurisdigao missionaria. 

Em torno de 1702, a aldeia de Rodelas esteve regularmente povoada e 

mantinha urn numero de "600 almas". A citagao que faz Hohenthal141 pula do 

ano 1702 para 1852, e de 600 fndios cai drasticamente para 132 fndios, 

compreendendo 33 famnias que sobreviviam da pesca e do cultivo da 

mandioca. De 1852, os dados sobre essa aldeia vao para 1952 e se referem 

nao aos "fndios" e sim aos Tuxa, com uma populagao de "cerca de 200 

Tuxa". 142 

Essa mudanga na nomenclatura indfgena, que passa de uma 

generalidade indfgena para uma especificidade etnica, e significativa. Esta 

ligada aos movimentos indfgenas de resistencia e autonomia desses povos no 

"" Hohen!hal, ibid. 

141 Hohen!hal, ibid. 
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Nordeste, perante o governo federal e tern suas origens na decada de 1940, 

com o Servigo de Protegao ao fndio - SPI, encabegado pelo General Candido 

Rondon. Hohenthal,143 em visita a Rodelas, em 1952, afirma que esses Indios 

se autodenominam Tuxa, da "tribo Tuxa da nagao Prokas", o que e possfvel 

supor que os Indios de entao se autodenominavam de acordo com o grupo 

majoritario, talvez como estrategia de resistencia, sobrevivencia e continuidade 

etnica. 

Voltando ao processo de reassentamento indlgena no vale do Sao 

Francisco durante os seculos XVII e XVIII, outros dados informam que os Indios 

de Rodelas foram conhecidos como Poru, Borca, Poria, Porca, Procaz, Procae, 

Progez. Alguns autores, 144 de acordo com as cronicas da epoca, referem-se 

aos Tuxa como aldeados pelos capuchinhos franceses no baixo Sao Francisco. 

Carvalho (1982: 120)145 sugere que os Tuxa nao teriam habitado sempre em 

Rodelas, e que viveram tambem nas missoes das ilhas de Assungao e Santa 

Maria, atual aldeia dos Truka, na ilha da Assungao, municipio de Cabrob6, 

Pernambuco. Vern dal, provavelmente, a afiliagao entre Tumbalala, Tuxa e 

Truka, o que reafirma tambem a enorme instabilidade das missoes. 

Aldeados, portanto, nas missoes, os indlgenas permaneciam ali 

temporariamente, o que provocava a desestruturagao tribal e a consequents 

perda de seus usos e costumes, transfiguragao e miscigenagao 146
• 

142 Hohenthal, ibid. 

143 Hohenthal, ibid., p. 60. 

144 Como Pierson, citando a Taunai. In: Pierson, Donald. 0 homem no vale do Sao Francisco. Rio de 
Janeiro, Suvale, 1972, v. 1, p. 223-326, apud Gomes, op. oft. 7. 

145 Carvalho, Maria Rosario G. de. Urn estudo de caso: os indios Tuxa e a construgao da barragem de 
ltaparica. /n: Silvio Coelho dos Santos (org.). 0 Indio perante o direfto, Florian6polis (UFSC), 1982: 117-
127, apud Gomes, ibid., p. 7. 

146 0 que era inevitavel, devido ao cruzamento, por urn lado lorgado, por outro, por estrategia de 
sobreviv€mcia e mesmo por adoyao espont€mea do modo de vida "proposto" pelos missionaries, ja que, 
uma vez estabelecida este tipo de relagao, o que s61oi possivel como estabelecimento e dominic total da 
colonia, nao sera possivel urn olhar unicamente voltado para o etnocidio, massacre, o que nao signilica, 
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Uma rela~;ao das aldeias existentes em 1746, entre Pernambuco e 

Parafba, sujeita a Junta das Missoes da Freguesia de Nossa Senhora da 

Concei~;ao de Rodelas (aldeia da Missao Nova de Sao Francisco do Brejo, 

Ribeira do Pajeu, ilha de Sorobebe) indica a existencia de duas na~;oes de 

Tapuio, Porue e Brancarararu, sob administra~;ao dos franciscanos. 

Na aldeia de Nossa Senhora de Belem, na ilha de Acara, sao citadas 

duas na~;oes de tapuios, Poria e Brancararu, sob a orienta~;ao dos capuchinhos 

italianos e na Aldeia do Beato Serafim- capuchinho italiano -, na ilha da Varge, 

outras "duas na~;oes de Tapuios, Pori as e Brancararu", 147 dados que nos 

colocam diante de tres missoes constitufdas para catequizar os diversos povos 

indfgenas da regiao. 

Este dado, de fundamental importancia, nos coloca diante das tres 

na~;oes ou dos tres povos que se auto-identificam como descendentes dos 

povos ressurgidos. Os Tumbalala, segundo sua oralidade, se auto-reconhecem 

como descendente dos Tuxa, mas afirmam tambem descender dos Kariri. 

Asseguram que, por onde sempre viveram, as margens do Sao Francisco, era 

terra dos Kariri. Essa versao e confirmada pelos missionaries que fundaram a 

missao em Pambu as margens do rio Sao Francisco, ilhas e seus afluentes, 

conforme foi descrito anteriormente. 

Os Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka se auto-identificam como 

descendentes dos Pankararu, da mesma forma que os Geripank6. E importante 

esclarecer que na oralidade Pankararu, segundo o cacique Geripank6 Genesio 

Miranda, vindo do Brejo dos Padres, e o cacique Koiupanka Zezinho Sutera, os 

Pankararu seriam parentes dos Pankarare, localizados atualmente no Razo da 

absolulamente, que as colonizadores sejam absolvidos de culpa. Ao contrario, par gerayees, par seculos, 
nossa cultura carregara consigo a mal da escravidao, a culpa do massacre de milhoes de pessoas, negros 
e indios. Carregaremos tambem a irresponsabilidade de nossos ascendentes, responseveis palo saque, 
pela miseria humana e material que compartilhamos hoje em dia. 

147 
Anonimo. "Desoriyiio de Pernambuco em 1746". In:: Revista do Institute Aroueol6gico e Geografico de 

Pernambuco, 1903, n.
0 

60, pp. 179-180. Apud Gomes, op. cit., p. 10. 
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Catarina, Bahia, dos quais se separaram, estabelecendo-se no Brejo dos 

Padres. 

Os Pankararu e os Pankarare vern sendo citados na regiao do Sao 

Francisco desde 1696. Quante aos Pankararu, da mesma forma que os Tuxa, 

Kariri, entre outros, sao redutos nas mesmas aldeias e missoes religiosas, o 

que nos coloca diante de urn processo de resistencia e continuidade etnica 

singular, subsistente. 

Os Pankararu, da mesma forma que os Tuxa, sao provenientes de 

diferentes tribes reunidas nas redu9oes missionarias entre os seculos XVII e 

XVIII. Foram, como os outros grupos da regiao, transferidos de aldeamentos a 

aldeamentos, quando estes eram extintos ou quando fugindo das persegui9oes 

dos bandeirantes em busca de ouro e pedras preciosas, a partir de meados do 

seculo XVII,148 ou, entao, eram recolhidos de sua perambula9ao pelos 

missionaries. 

Numa lista dos aldeamentos religiosos nas ilhas do Sao Francisco em 

1745, das 12 missoes enumeradas nesse periodo, em 3 delas estao listados os 

Brancararu (possivelmente os Pankararu atuais) junto com os Poru, nas antigas 

missoes de Nessa Senhora de Belem, Beato Serafim (sob administra9ao dos 

capuchinhos italianos) e de Nessa Senhora do 6, nas ilhas de Acara, da Varzea 

e Sorobabe, respectivamente. Nas 9 restantes, estao listados os Kariri, os 

Tamaqueu, Carip6 e "caboclos da lingua geral". 149 Porem, a primeira referencia 

ao etnonimo "Pankaruru" e feita junto aos Kararuzes (ou Cararu), aos Tacaruba 

e aos Poru, num relat6rio do ano de 1702, referents as missoes no vale do Sao 

Francisco. 150 

148 
Hoomaert, Eduardo (org. ). Hist6ria da /greja no Brasil. Ensaio de interpretar;ao a partir do povo. 

Petr6polis (Vozes/Paulinas), 4.' ed., 1992. 

1
'"' Barbalho, op. eft., 1988, vol. 7. Apud Arruti, Jose Mauricio Paiva Andino, op. eft., 1996, p. 19. 

150 
Hohenthal, 1960, apud Arruti, op. eft., 1996: 23. 
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Outra referencia aos "Pankaruru" e quanto a localizagao dos atuais 

Pankararu, associados a urn quarto aldeamento designado por "Brejo dos 

Padres", criado no infcio do seculo XIX, por oratorianos ou capuchinhos, 

juntamente com os Poru e Pancararu, outros grupos identificados como Uma, 

Vouve e Jeritac6. 151 

Estevao Pinto, no ano de 1938, publica urn artigo sobre "As mascaras de 

danga dos Pankararu de Tacaratu", 152 atuais Pankararu, que confirma os dados 

anteriores e refere-se aos Pankararu como pertencentes ao tronco lingUfstico 

Kariri. Sebastiao de Vasconcelos153 sugere que esse grupo "era de uma grande 

maloca de indios bravios denominada Cana Brava, atualmente Tacaratu, e Ia 

viviam os "Pancarus, Umas, Vouves e Jeritic6 todos do mesmo grupo".154 

Foram, em 1802, aldeados no Brejo por frei Vital de Frescarolo, da 

congregagao de Sao Filipe Nery, nas ribeiras do rio Moxot6, e que sao 

provenientes de Curral dos Bois, atualmente municipio de Gloria, Bahia, sendo 

catequizados entao por dois padres oratorianos. Oaf vern o nome de Brejo dos 

Padres, no municipio de Tacaratu, Pernambuco. A eles, somaram-se, no local, 

alguns indios da Serra Negra, Aguas Belas, Pernambuco, de Porto Real do 

Colegio, Alagoas, e do sertao de Rodelas. Esses dados sao confirmados por 

sua oralidade atual. 

Os Pankararu de hoje, em dados levantados por Arruti (op. cit., 1996: 

33) e Cunha, 155 se auto-reconhecem como "Pancaru, Geritac6, Cacalanc6, 

151 Barbalho, op. cit., 1988, vol. 8, apud Arruti, op. cit., p. 23. 

152 Ja mencionado anteriorrnente, Pinto, op. cit., FUNAI, "Nordeste lndigena". In: Revista do Service de 
Acao Cultural da 3" SUER. Funda~o Nacional do indio- FUNAI, Recife, 1991: 5-15. 

153 GaMic, Sebastiao de Vasconcelos. Dicionario Corografico. Apud Pinto, op. cit., p. 6. 

154 Grifo do autor. 

155 Cunha, Maximiliano Carneiro da, op. cit., 1999, p. 30. 
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Uma, Tatixi de Fulo ( ... ) que corresponde a uma das principais etnias que 

compuseram historicamente o grupo".156 

Aldeados no Brejo dos Padres, a partir de 1802, os Pankararu 

permanecem neste local ate os dias atuais. Contudo, o esbulho dos 

aldeamentos indfgenas era constante (os currais, a mineragao, as ferrovias, 

etc.). A esses processes de usurpagao, segue o de extingao dos aldeamentos 

missionaries e o consequente cfrculo vicioso da dispersao versus 

realdeamento, polftica colonial que faz parte ate os dias atuais da estrutura do 

indigenismo oficial no Brasil. 

11.5 - A extingao 

A extingao massiva da-se durante o seculo XIX, com a Lei de Terra de 

1850, que ordena incorporar as terras publicas, no caso das terras indfgenas, 

por considera-los mestigados. Durante essa epoca, a Comissao de 

Demarcagao de Terras Publicas realiza levantamentos sistematicos sobre a 

situagao das aldeias indfgenas em Pernambuco, Sergipe, Alagoas, alem de 

Ceara, Goias, Rio de Janeiro, Sao Paulo. 157 

Sob a alegagao de ser a populagao das aldeias missionarias apenas 

mestiga- acrescida de polfticas simultaneas de libertagao dos escravos atraves 

das reservas publicas destinadas a emancipagao do Imperio, da tentativa de 

implantagao da imigragao e das reformulagoes do controle da mao de obra rural 

pobre, sob os diferentes tipos de colonias que sao criadas (militar, agricultores, 

imigrantes, etc.) -, o processo de extingao, de expropriagao das terras 

indfgenas se da com inumeros atos de violencia, realizados por rneios diretos 

ou indiretos de coagao (Arruti, op. cit., p. 24). 

156 Arruti, op. cff .• p. 33. 
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Ja no seculo XIX, muitos desses aldeamentos estavam localizados em 

meio aos vilarejos, outros em meio a terras arrendadas e outros nas 

proximidades dos engenhos de agucar, pequenos proprietaries, posseiros, 

arrendatarios, etc. Durante o ultimo quarto do seculo XIX, a maioria dos 

aldeamentos, no Nordeste, foram extintos: os de Alagoas em 1872 e os de 

Pernambuco, em 1878.158 

Aos Indios, no caso os "Rodela" (Tuxa, Truka) e os "Brancararu" 

(Pankararu), como era comum ap6s a extingao, distribulram-se lotes de terras a 

algumas fammas que permaneceram no local, o que lhes permitiu manter seus 

rituais indlgenas, dando continuidade a sua indianidade, enquanto outras, como 

por exemplo as fammas que "levantaram" as aldeias Geripank6, Kalank6, 

Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka, emigraram para outras regioes pr6ximas as 

antigas aldeias, fugindo tambem da grande seca que ocorreu naqueles 

tempos159 e da perseguigao, dados confirmados pelos povos em questao.160 

Outras parcelas de terras dos antigos aldeamentos iam sendo distribuldas 

entre os ex-escravos que foram liberados e emancipados pelo governo imperial. 

A aldeia do Brejo dos Padres, em Tacaratu, extinta em 1877, foram destinados 

114 lotes, que foram distribuldos entre Indios e nao-fndios 161
• Porem urn 

157 
Cunha, Manuela Carneiro da. Antropo/ogia do Brasil, mito, hist6ria e etnicidade. sao Paulo 

(Brasiliense), 1986: 114. 

158 
Essas aldeias indigenas, por recomendayao do rei ao govemador, foram doadas atraves de urn alvara 

real de 1700, que ordenava que se desse a cada missao ou aldeamento uma legua de terra em quadro 
para o sustento dos indios e dos missionaries, o que aconteceu sob a doayao de sesmarias, com a 
condiQiio de quecada aldeia tivesse pelo menos 100fogos, ou seja, casas. Barbalho, op. eft., 1988, vol. 8, 
apud Arruti, op. cit., p. 23. 

159 A seca foi tao terrivel que serviu de cenario para a novela do escritor peruano Mario Vargas Llosa: "A 

Guerra do lim do Mundo". 

160 ct., por exemplo, o relat6rio dos Geripank6 para a FUNAJ: "Oferta da Coordenadora do GT - PP 
1285/92, de 25 de agosto de 1992, a Comunidade lndigena Geripank6", da antrop61oga Maria de Fatima 
Campelo Brito. Outras inforrnayaes a respeito to ram obtidas das lideran9as Koiupanka, Cat6kinn, Karuazu 
eKalank6. 

161 ct. Arruti, op.cft., pp. 31-33, que fez urn exaustivo levantamento nos arquivos publicos de Pernambuco 

e enumera uma serie de documentos a respeito dos aldeamentos na regiao. Sabre o de Brejo dos Padres, 
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relatorio da Comissao de Medigao das Terras da Provincia de Pernambuco e 

Repartigao de Terras Publicas- RTP (Doc. 7, de 1878; veja citagao) indica que 

dos 114 lotes 162 da aldeia do Brejo dos Padres, 96 deveriam ser distribufdos 

entre as famflias indfgenas, que somavam 363 pessoas. 0 relatorio tambem 

informa que o restante do aldeamento estava nas maos de varios colonos, que 

nao pagavam foro e que se apossaram das terras indfgenas. Esses dados sao 

constantemente mencionados pelos fndios que ora ressurgem e foram 

transmitidos, oralmente, por seus ascendentes. Sao narrativas que explicam o 

posicionamento politico e o processo de ressurgimento desses povos, que 

buscam em sua memoria justificativa para explicar suas agoes presentes. 

Memoria que aglutina, identifica, explica e motiva suas manifestagoes, que, no 

caso dos povos ressurgidos, como sugere Arruti (op. cit., p. 32), a "atualizagao 

das narrativas da expropriagao, sao elas mesmas a maior expressao de sua 

ligagao com seu territorio tradicional, com seu passado ancestral e atual". 

Em sua heterogeneidade presente os povos ressurgidos compartilham, 

transformam, atualizam, justificam e (re)produzem uma identidade coletiva, 

revelando e tornando publica a natureza historica do movimento indfgena, 

submerso sempre em conflitos, principalmente no que diz respeito as suas 

terras, ainda nao sancionadas pel a elite oficial. 

enumero apenas os relacionados a repartiyao de terras do referido aldeamento (de 1 a 8, entre 1857 e 
1878): Doc. 1, "Demonstrayao des numeros das aldeias existentes na Provincia" (13/dez/185, Col. 

Diretoria des indios, livre D-11; localizaqao: Arquivo Publico de Pernambuco. Documentos n.
08 

2 (1872), 3 
(1869), 4 (1875), 5 (Tacaratu hist6rico, s/d), "Relat6rio de Provincia de Pernambuco: microfilmes c6digo 
PR-SPR115. Doc. 6 (1878) microfilmes, c6digo PR-SPR115, localizados na Biblioteca Nacional- BN. Doc. 
7 "Relat6rio da Provincia- Sabre o aldeamento do Brejo des Padres"- Jun/1878 (Repartiyao de Terras 
Publicas- RTP), vel. 17, p. 391, e doc. 8, "Relat6rio da lnspetoria Geral das Terras e Colonizayao", 1878, 
microfilmes, role 030.0.78, c6digo 559, localizaqao: Arquivo Nacional- AN. 

162 0 aldeamento de Brejo des Padres media, na epoca da extinyao, 27.878.400 m
2 

e os lotes a serem 
distribuidos deveria medir entre 302.500 m

2 
a 151.230 m

2 
per familia. ct. Arruti, idem, p. 31. 
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11.6 - Antropologia e Reconhecimento 

Reconhecer o fndio e reconhecer seu territ6rio e refletir sobre sua 

trajet6ria antes e durante o perfodo colonial e restituir-lhe os direitos hist6ricos. 

Entre eles, o direito de se caracterizar e se conceber pela propria distinc;:ao que 

existe entre si e entre outros grupos e os processos com os quais interagem. 

Os povos ressurgidos aqui abordados e tambem seus co-descendentes, 

como, por exemplo, os Tuxa, que, antes de serem Tuxa eram denominados de 

"rodeleiros", foram aldeados por frei Martins de Nante e Francisco Dufront, 

fundadores da missao de Rodelas no final do seculo XVII (1696). 163 

Com os mecanismos de expropriac;:ao das terras indfgenas e -

posteriormente aos aldeamentos missionarios- com a transferencia das aldeias 

para outros estabelecimentos (comum durante todo o perfodo colonial em 

func;:ao das fugas massivas dos fndios, ataques dos bandeirantes, etc.), a 

consequente perda de suas lfnguas, a imposic;:ao religiosa e outros ha.bitos 

provocaram o desmembramento dos povos indfgenas. Assim, chega-se ao 

seculo XX com um quadro totalmente ca6tico no que se refere a organizac;:ao e 

estabilidade dos povos indfgenas. 

No caso dos Tuxa, Truka e Tumbalala (das missoes de Rodelas, Pambu e 

Assunc;:ao), imersos no processo de dispersao por conta da extinc;:ao das 

aldeias no final do seculo XIX, somente se reorganizaram a partir de 1940, com 

etnonimos que os diferenciam uns dos outros, direcionando sua conversao e 

miscigenac;:ao em uma identidade etnica especffica, que sera representada por 

sfmbolos repletos de uma heterogeneidade social, cultural e religiosa. 

Se no passado diferentes grupos foram aglomerados e restritos a um 

mesmo espac;:o (ao contrario do que representava sua existencia na regiao 
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antes dos europeus) e final mente "convertidos", mas sem perder sua identidade 

ancestral, irao, no processo de inversao, redirecionar sua conversao e mistura 

como estrategia e continuidade etnica especffica dando origem a outros grupos, 

multiplicando o territ6rio indfgena e sua populagao. 

Observa-se, e e importante nao perder de vista, que a aglorneragao e a 

restrigao fizeram (no campo da religiosidade indfgena) com que varios grupos 

aceitassem e se apropriassem das praticas tanto da religiao cat61ica quanto da 

africana. lsso e muito visfvel entre os povos indfgenas no Nordeste. 

No processo de ressurgir como uma comunidade especffica, nota-se a 

presenga de muitos conflitos relacionados as praticas de rituais que para um 

grupo - entre os componentes de cada povo - tende mais para as praticas de 

rituais africanos ou sincreticos e os encantos indfgenas. No entanto se ap6iam 

no Cristianismo para invocar suas entidades espirituais, sejam elas cristas ou 

nao, e ja nao o fazem de forma escondida, eles as assumem como uma pratica, 

uma particularidade de sua aldeia, dan do visibilidade -com algumas restrigoes 

-a alguns rituais durante o processo de ressurgencia. 

Entre 1878 e 1935 as informagoes a respeito dos povos indfgenas no 

Nordeste somente eram possfveis atraves da oralidade desses povos ou, entao, 

mediante levantamento dos relat6rios e informes dos presidentes das 

provfncias, nos arquivos publicos concernentes a seus estados, ou, no caso dos 

Pankararu, Tuxa, Truka e Geripank6 e dos povos ressurgidos aqui analisados, 

nos arquivos dos Estados de Pernambuco, Alagoas e Bahia, respectivamente, e 

tambem no Museu Nacional do fndio, no Rio de Janeiro. 

Dessa maneira, os registros relacionados aos povos indfgenas no 

Nordeste, ate entao (seculo XIX, com a extingao massiva dos aldeamentos), 

cumpriam uma fungao meramente formal, isto e, o de dar continuidade as 

estrategias de desaparecimento da populagao indfgena: enquanto ela existia 

163 
Borges, F. Barros. "Annae do Archive Publico e do Museu do Estado da Bahia". Salvador, lmprensa 
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nos aldeamentos, era necessario ter informagoes sobre as mesmas. Logo 

depois da extingao, os Indios ''foram declarados cidadaos livres" e suas aldeias 

promovidas a vilas, dando origem a uma serie de novas categorias de Indios, 

que passaram a viver, alguns, nos lotes a eles concedidos ou espalhados pelas 

redondezas. 

0 convlvio direto como sertanejo- de quem pouco se diferenciava ffsica, 

cultural e racialmente-, a exploragao a que ficaram sujeitos e o preconceito 

arraigado contra tude que lembrasse os costumes tribais, conforme relatam, os 

obrigava a praticar seus rituais de cura e danga as escondidas. 

Com o pretexto da extingao dos aldeamentos, aos colones era permitido 

"legalmente" apossar-se da terra indlgena a tftulo de ocupagao das antigas 

aldeias, tidas como terras devolutas ou de propriedade do Estado. 164 Diversas 

outras formas de alienagao das terras indlgenas ocorreram no sertao de 

Pernambuco, Alagoas, Sergipe e Bahia, pondo fim as varias aldeias citadas e, 

tambem, as notlcias que se tinha - atraves dos relat6rios de diretores ou 

principal mente missionaries - sobre a populagao indlgena regional. 

lsso foi feito de tal forma, que as notfcias sobre os Indios do Nordeste, 

somente comegam a reaparecer a partir de 1910, mediante as notfcias de 

esbulhos de suas terras. Darcy Ribeiro (op. cit., p. 55) refere-se a um case 

particular: Por volta de 1910, foi obtida dos Indios da ilha de Assungao (antigos 

Rodela) licenga para a construgao de uma capela consagrada a Nossa senhora 

de Assungao. Registrada posteriormente em cart6rio como doagao, essa 

consagragao serviria de base para a expedigao de tftulos de propriedade em 

que o "vendedor'' era a propria Santa Padroeira, representada pelo bispo de 

Pesqueira na Bahia. 0 comprador em poder do titulo de propriedade submeteu 

Oficial do Estado, vel. 4 e 5, ana Ill, 1919. 
164 

Pinto, Estevao. Etnokfgia Brasileira (Fulnio - os uftimos Tapuias). Sao Paulo (Cia. Editora Nacional), 
1956. Apud Ribeiro. Os Indios e a civi/izar;i!io. A integrar;i!io das popular;oes indigenas no Brasff Moderno. 
Petr6polis (Vozes), 1986: 55. 
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os indios a seu servigo e os obrigou a pagar foro de ocupagao ou a deixar a 

ilha. 

A medida que o territ6rio indfgena e das ex-aldeias era expropriado, os 

indios: 

(. . .) que perambu/avam pel as fazendas se juntavam aos 
bandos a procura de Iugar onde pudessem fixar. No comer;;o do 
seculo, varios desses magotes de indios desajustados eram 
vistos nas margens do Sao Francisco. Alimentavam-se de peixe 
ou do produto de minusculas ror;;as plantadas nas ilhas 
inundaveis cuja posse nao lhes era disputada e trabalhavam 
como remeiros e como peoes das fazendas vizinhas". (Ribeiro, 
op. cit., p. 56). 

Dessa forma alcangaram o seculo XX. Os indios do Nordeste viviam na 

periferia das cidades que cresceram ao redor de seus aldeamentos, se 

misturando e adotando cada vez mais a cultura local, mas conservando alguns 

de seus costumes, como foi o caso dos Fulnio de Aguas Belas, Xucuru de 

Cimbres (ambos em Pernambuco), dos Kariri-Xoc6 de Porto Real do Colegio, 

os Xucuru-Kariri de Palmeira dos Indios (ambos em Alagoas), dos Tuxa de 

Rodelas (Bahia), dos Truka da ilha da Assungao, Cabrob6, e os Pankararu de 

Brejo dos Padres (ambos em Pernambuco), identificando-se como indios e 

considerando-se como descendentes daqueles povos que outrora habitaram a 

regiao. 

Indios do vale do Sao Francisco, como os do sertao e das serras, apesar 

de distribufdos por categorias genericas (como a de indio civilizado, indio 

descaracterizado, integrado, etc.) sao povos que viveram diferentes 

experiencias e foram postos frente a sua hist6ria de forma marginalizada, ao 

parecer confinados a urn destino, para eles, sem alternativa. 

Assim os Pankararu, os Tuxa, Truka, Geripank6, Tumbalala passam a 

conformar e a demonstrar uma identidade indfgena nos meandros do 

indigenismo oficial. Passam a ser distinguidos como uma unidade etnica 
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especffica, que se da a partir do reconhecimento formal, por volta de 1940. Com 

a instalagao do posto indfgena, os antigos aldeamentos comegam a voltar as 

maos indfgenas e assim, sucessivamente, os Pankararu de Brejo dos Padres 

tiveram seu reconhecimento formal em 1940, os Tuxa em 1945 (ambos pelo 

Servigo de Protegao aos Indios- o SPI). 

No final dos anos 60 e infcio de anos 70, o SPI e substitufdo pela 

Fundagao Nacional do Indio - FUNAI, que passa a administrar as quest5es 

indfgenas e reconhece os Truka em 1985. Em 1986165 os Geripank6 sao 

reconhecidos e, em 2001, os Tumbalala, possibilitando a esses grupos 

desenvolver seus rituais de forma organizada e a obter do 6rgao assistencia 

para suas praticas e para a sua sobrevivencia. 

Contudo, a delimitagao e demarcagao das respectivas terras indfgenas 

ocorrem por etapas. Em sua maioria, estao ainda para ser reconhecidas e 

demarcadas. A demora deve-se a varios fatores, que variam desde a 

morosidade institucional, passando pel a falta de verba para o reconhecimento e 

delimitagao, chegando a indenizagao aos posseiros ou a resistencia deles em 

sair das areas indfgenas. 

Os Rodela, apoiados pelos Pankararu, obtiveram o seu reconhecimento 

com a fundagao do posto indfgena, entre 1944 e 1945, pelo SPI e a reconquista 

territorial sob o etnonimo de Tuxa. Mais tarde, eles pr6prios seriam a ponte para 

o reconhecimento de outros grupos junto a FUNAI. Os Tuxa alertam, por 

exemplo, aos Truka, que eles podem ser reconhecidos como Indios e podem ter 

de volta as terras do antigo aldeamento. 

Tem-se infcio um processo de retomada das terras do aldeamento pelos 

entao autodenominados Truka e dos Tumbalala, cuja aldeia foi dada por extinta, 

na decada de 1870. 0 movimento de retomada se arrasta ate a presente 

165 A partir de 1980, alem dos povos mencionados, outros tambem foram reconhecidos oficialmente: os 
Tingui-Bot6, os Atikun, os Wassu-Cocal, os Carapot6. Cf. "Relat6rio de Viagem". Fundayao Nacional do 
indio- FUNAI. "Comunicagao de Servigo" n.

0
022/3.' DR, de 22 de janeiro de 1986. 
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decada com o reconhecimento dos Atikun, os Pankarare, que foram citados por 

lagos de parentesco desde 1696 com os Pankararu, por habitarem diversas 

ilhas no rio Sao Francisco. 166 

11.7- Hist6ria, memoria e reconhecimento 

0 desmembramento desses grupos e, posteriormente, sua confluencia 

precede obviamente de seu passado memoravel. A memoria e o elemento mais 

significative para os Indios no Nordeste. E atraves da memoria que os povos 

ressurgidos retomam suas tradigoes religiosas, cura, danga e organizagao 

social num processo pleno de mobilizagao pelo reconhecimento e continuidade 

indfgena, desenvolvendo formas de envolvimento e tecendo relagoes que 

possibilitem sua passagem de urn estado de "Indio esquecido" para o estado de 

indio generico, ja que sao juridicamente diferenciados, ou seja, tern seus 

direitos adjudicados. 

A resistencia, a luta pela conquista de direitos e restituigao de suas terras, 

desde a extingao dos aldeamentos no final do seculo XIX, foi silenciada pela 

historia oficial ate 1935, com a visita do etnologo Carlos Estevao, diretor na 

epoca do Museu Emilio Goeldi, em Belem, Para, que, durante sua conferencia 

sobre os Pankararu, nao poderia deixar de fazer suas observagoes 

"dramaticas". Encerra sua palestra, em julho de 1937, no Institute Historico e 

Geografico de Pernambuco, ao dar legitimidade etnologica aos Pankararu e a 

outros povos indfgenas no Nordeste como descreve Arruti (op. cit., p. 43): 

"(. . .) levado um dia a visitar a cachoeira de ltaparica e as 
obras da Cia. Industrial e Agricola do Baixo Sao Francisco ao 
final da tarde, teria encontrado com o efeito do por-de-sol sobre 
as aguas do Sao Francisco e, na "procura de uma elevaqao que 

166 
Jussara, ibid. ct. bibliografia. 
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me proporcionasse a possibilidade de transportar para o 'filme' 
de minha 'Roleflex' uma imagem do Iindo ocaso que se 
descortinava diante dos meus olhos" teria feito uma descoberta 
"toda filha do acaso": guiado porum caboclo do local, descobriu 
numa pequena gruta um "ossuario indfgena de real valor 
cientffico". Assim, sob um clima poetico e de descoberta, Carlos 
Estevao conduz seus incredulos ouvintes atraves de evid€mcias 
- e nao e gratuito que a primeira seja arqueol6gica - de uma 
ancestral presenr;a indfgena na regiao, para em seguida leva
los ao encontro do grupo propriamente dito, de remanescentes 
indfgenas" Pankararu da aldeia "Brejo do Padre". Numa 
segunda parte da palestra, descreve rapidamente as festas e 
mitos deste grupo de "remanescentes': os nomes tradicionais 
de seus utensflios, sua economia e o secular processo de 
espoliar;ao a que vinha sendo submetido, para finalmente dar 
algumas notfcias dos "remanescentes indfgenas" que ainda se 
encontravam em "Colegio", •Aguas Belas" e Palmeira dos 
fndios". 167 

Apesar de uma certa ironia explfcita na situar;ao anteriormente descrita, 

nao deixa de ser sarcastico que o reconhecimento das etnias indfgenas no 

Nordeste precisou e "precisa" - antes do reconhecimento formal - do 

reconhecimento cientffico e do apelo piedoso de antrop61ogos ou filantr6picos 

que, "compadecidos" desses "pobres Indios", demandem, antes, "solur;oes para 

sua vida miseravel". 

Nao deixa de ser ironico, tambem, que antrop61ogos enviados as areas 

indfgenas, para fazer o levantamento antropol6gico e dar seu aval de 

verossimilhanr;a, entrevistem inumeras famflias e as enumerem como 

pertencentes ou nao ao grupo etnico ora inscritos no processo de 

reconhecimento formal e algumas delas ou de seus membros "nao possuem" 

suficientes indicadores de sua indianidade, por "nao saberem" em que memento 

de sua transir;ao de "fndio a branco" (fisicamente, culturalmente e 

religiosamente) separaram-se de seus ancestrais e, frente a negar;ao do 

167 
Todos os sinais graficos na citayao sao do original. ct. Arruti, op. cit., p. 43. 
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antrop61ogo, sao rejeitados como nao-indigenas e passam a ser, uma vez mais, 

marginalizados, passando a viver sob esse estigma, nao s6 frente ao grupo, 

mas frente a tudo o que simboliza uma atitude como esta para os povos 

indfgenas, e mesmo para a Antropologia. 

Os povos indigenas no continents lutam ha. 500 anos por reconhecimento 

de seus valores etnicos e por sua autonomia. Frente a essa luta, se deparam 

com criterios de reconhecimento formal que variam desde o reconhecimento de 

porcentagens sangufneas (mais ou menos do sangue ancestral) nos individuos 

ou em certo grupo, como e o case nos Estados Unidos ou como e o caso dos 

indios mexicanos, ao separarem-se de seus grupos para buscar forma de 

sobrevivencia nos Estados Unidos (ou nas grandes cidades), ao voltar ja nao 

sao reconhecidos como tais por sua gente, pois voltam com costumes que os 

"diferenciam" do grupo e encontram, por isso, dificuldade para sua readaptagao. 

No Brasil, o indigenismo oficial determinou criterios de identificagao e 

reconhecimento etnico por graus de evolugao social, que vao desde o indio 

selvagem ao indio catequizado durante o periodo colonial, do silvfcola ao indio 

isolado, do indio semi-integrado ou integrado ao ressurgido. Apesar de este 

ultimo, segundo o movimento indfgena, responder mais a uma forma de 

reorganizagao polftica dos povos indigenas nao reconhecidos politicamente 

pelo indigenismo oficial do que propriamente a urn criteria classificat6rio, nao 

deixa, contudo, de ser urn elemento que os coloca em graus de diferenga 

institucional frente aos outros povos e, uma vez mais, estamos diante de uma 

situagao que vern sendo continua, circunscrita desde os primeiros anos da 

colonia. 

Nao e somente por aquisigao de terra ou por estar na condigao de 

miseraveis, que os povos indigenas do continente tentam reconstruir sua 

hist6ria e, nao e por acaso, o movimento indigena e a Antropologia tentam 
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encontrar formas de desconstruir essa realidade de 500 anos e construir uma 

"outra" hist6ria dos povos indfgenas: 

"(...) depois de sentir pulsar junto ao seu corac;ao, hora 
por hora, h8 quase 30 anos, o corac;ao dessa gente que tanto 
tem sofrido "pelo estranho crime de terem sido dona deste 
pais", diz que nos ultimos anos havia comec;ado a sentir de 
perto o sofrimento dos seus "descendentes" em Pernambuco e 
Alagoas. Por isso apelava a todos que /hes ouviam para que 
tomassem "sob seu valioso amparo e protec;ao, nao s6 dos 
caboclos do 'Brejo dos Padres', como tamMm os demais 
remanescentes indigenas que ainda vivem em terras 
nordestinas". Ape/ava para que o lnstituto Hist6rico e 
Geografico Pemambucano tomasse extensivo o seu ape/o aos 
institutos de Alagoas, Sergipe, Bahia, Paraiba, Rio Grande do 
Norte e Ceara para que esses tamMm amparassem e 
protegessem os "remanescentes indigenas que, por ventura, 
existiam naqueles estados". (Arruti, op. cit., p. 44). 

Com o reconhecimento dos Pankararu, 
168 

dos Tuxa, dos Kariri-Xoc6, por 

volta de 1940, e dos Xucuru-Kariri, em 1950, e o apelo do etn61ogo Carlos 

Estevao, que surte efeito, comec;:a uma mobilizac;:ao indfgena que da inicio ao 

reaparecimento de diversos grupos, e que se amplia para as decadas 

seguintes. Essa ampliac;:ao se da a partir de 1970 e segue pelos anos 80 e 90, 

com mais de 30 etnias reconhecidas no Nordeste e em sua area de 

abrangencia (Minas Gerais e Espfrito Santo). Ressalve-se que as etnias 

registradas ate o infcio dos anos de 1980 nao ultrapassavam, em toda a regiao, 

12 povos reconhecidos. A populac;:ao, que em todo o Brasil, ate 1991, era de 

294.135, salta no ano 2000 para 701.462, ou seja, urn aumento de 138,5%.169 

168 Anterior aos Pankararu, o SPI vinha, desde 1928, atuando com os Fulnio, unico grupo da regiao que 
mantinha e mantem sua lingua, e que, portanto, se enquadrava nao somente numa ascend8ncia, mas 
tambem mantinha os elementos que constituiriam uma etnia a partir dos padroes tradicionais de 
reconhecimento etnico de entao. 

169 
0 censo de 2000 aponta uma populayiio indfgena de 701.462 indios contra 294.135 em 1991. Cf. 

Jamal Porantim, ano XXIII, n.
0

246, jun./jul. de2002, Brasilia, DF, CIMI, 2002. lsso confirma, conformefoi 
mencionado, que os dados referentes ao numero de individuos indigenas, no Brasil, nao correspondem a 
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Tal reconhecimento, no caso do indio do Nordeste, condensa as 

distancias espaciais e temporais, ressignificando sua populagao e seus 

simbolos etnicos (dangas, rituais, cultura material) como sinais de identidade

reconhecendo, de certa forma, as qualidades individuais dos indfgenas - dos 

grupos, inclusive de sua I uta e resistencia, desconstruindo os relatos hist6ricos 

produzidos sempre de forma confusa e desprestigiadora a seu respeito, ou 

entao, que os coloca(va) numa "imprecisa pre-hist6ria", tendo como redentora a 

Antropologia e a validez de sua existencia secular no continents, dada pela 

Arqueologia. 

Mas as tendencias recentes, os estudos etno-hist6ricos e, mais que isso, 

a propria luta desses povos comegam a reverter esses fatores que 

consolidaram a divisao, a ''transfiguragao" ou "descaracterizagao" desses povos 

frente a imagem do "indio puro". E uma imagem arraigada, por urn lado, desde 

o infcio da invasao europeia e sua consolidagao espacial nos seculos XVII e 

XVIII. 0 seculo XIX coloca esses povos a deriva de uma extingao, no entanto o 

seculo XX presencia o resgate indfgena apoiado por pesquisadores da 

Antropologia e areas afins e por instituigoes que ap6iam a causa indfgena 

dando visibilidade a sua problematica. 

Nessas novas perspectivas sao reproduzidas novas formes de 

representagoes antropol6gicas e urn novo retrato desses povos - da 

participagao ativa das populagoes indfgenas - e dos avangos de suas lutas em 

busca de reconhecimento e autonomia, sua auto-estima e aprimoramento, tanto 

do grupo como de seus indivfduos. 

Ha aspectos de auto-sustentagao que sao revelados no processo de 

ressurgimento, em que os povos indfgenas manifestam a urgencia de 

reconhecimento formal e imediato por parte das autoridades governamentais, o 

realidade. Tais dados geralmente s6 enumeram os individuos aldeados e nao contemplam aqueles 
sujeitos indigenas que estao disperses nas periferias das aldeias reconhecidas oficialmente ou vivendo 
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que implica fundamentalmente na delimitagao e demarcagao das terras 

indlgenas, num tratamento diferenciado concemente a sua identidade, que 

deve ser vista sem a representagao iconica do Indio generico cujos aspectos, 

langados geralmente de forma pejorativa, nao correspondem a sua realidade. 

A populagao indlgena- geralmente representada pela mldia jornalfstica e 

artfstica, pel a historia oficial e rnesmo pela etnologia classica- e envolvida num 

rnorbido voyeurisrno que a distancia ainda mais da realidade nacional, que a 

coloca, por um I ado, unicamente como "guardia" da natureza e, por outro, como 

uma sociedade "morta", que depende da custodia jurfdica ou rnesmo de 

arnparo filantropico, diga-se paternalista, tanto de organizagoes nao

govemamentais quanto do proprio Estado, irnpedindo, dessa forma, urna 

autonomia mais rapida desses povos tanto no concernente a sua auto

sustentagao quanto aos aspectos politicos. 

A defasagern entre essa forma de ver e interagir com o Indio do Nordeste, 

ou da forma como ele se apresenta, evidencia urn problema que diz respeito 

aos criterios que definern se um grupo ou um de seus mernbros e ou nao e 

Indio, se pertence ou nao a um grupo etnico, e atraves de que ou por quem ele 

e reconhecido. Uma tal estrategia os deixa sob uma perspectiva estatica de 

saciedades "puras", como se o contato nao houvesse ocorrido, ou "impuras", 

como se sua "impureza" etnica ocorresse devido a sua promiscuidade no 

contato corn os colonos ou com a sociedade dominants. 

Esse problema tende a suprimir o significado ou a irnportancia dessas 

pessoas, sua atuagao e as unidades socio-polfticas indfgenas, vistas 

genericamente como uma sociedade cuja imagem carrega os estigmas do 

atraso, da barbarie e da miscigenagao, cuja narrativa historica a coloca, por urn 

lado, numa visao "simpatica" e, por outro, em consonancia com urna postura 

filantropica diante das sociedades conternporaneas, que, nao obstante, 

nas cidades. Tambem nao estao inclufdos no censo de 2000 os povos ressurgidos aqui abordados que 
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resistem em aceitar qualquer aspecto singular das sociedades indlgenas, 

referindo-se aos Indios como "preguic;:osos", "aculturados" ou 

"descaracterizados", etc. 

Na verdade, o que deveria estar claro e que a posic;:ao de luta dos Indios 

frente a sociedade nacional brasileira advem de seus direitos hist6ricos 

constantemente desrespeitados, e que sao essenciais para que tenham acesso 

verdadeiro a uma cidadania da qual nao sao os unicos excluldos. Ao contrario 

disso, alem de ter que apresentar requisites basicos para o reconhecimento de 

sua identidade indlgena, no caso dos povos ressurgidos, eles necessitam do 

reconhecimento de urn grupo ja legitimado por uma agencia especializada do 

Estado, no que se refere as questoes jurldicas, mas, tratando-se de autonomia, 

este reconhecer oficialmente os distancia de seus reais direitos e os coloca 

sempre em dependencia de urn sistema rarlssimo, que obstrui seu 

desenvolvimento. Aparentemente ele seria transit6rio, mas se torna perene e 

paternalista devido aos poderes tutelares discricionarios cujas redes de 

interesses com seus tutelados nao sao acesslveis. 

Nesse sentido, as bases do reconhecimento etnico no Brasil, dos povos 

indlgenas ressurgidos, sao lanc;:adas, conforme foi dito, a "imagem do outro" ja 

reconhecido oficialmente, mesmo que grande parte desses povos, devido a 

separac;:ao por decadas do grupo do qual descendem, apresentem signos 

externos de identidade, mas que s6 ganham legitimidade ao se confrontar com 

as restric;:oes tutelares. 

Lembremo-nos de que os Pankararu foram reconhecidos primeiro pelo 

aval da Etnologia, ao mesmo tempo em que precisaram do apoio dos Fulnio, 

que mantem sinais diacrlticos (Cunha, 1986) que evidenciam uma unidade 

etnica a partir de signos identificaveis lingulstica e fisicamente. 170 

sao mais de 1500 pessoas e 5 povos ressurgidos entre 1998 e 2002. 
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Diferentemente dos povos ressurgidos, que precisam "provar" sua identidade 

externando um dos signos que identificam o indio estereotipado: um arco e 

flecha, uma borduna, um cocar, um colar ou, entao, pintando-se, construindo e 

reconstruindo uma identidade visual que por seculos "foi abandonada". 

Porem, antes de se auto-representar, fazer sua festa de reconhecimento e 

apresentar-se a sociedade local, regional e, principalmente, ao 6rgao tutor, 

precisam de um etnonimo, que requer organizar;:ao e reorganizar;:ao, tanto do 

individuo como da comunidade, ja que geralmente poucas famnias participam 

desses mementos e das decisoes pertinentes a essa questao. Os restantes sao 

tornados geralmente como "agregados" para "dar volume" demografico ao 

grupo e, dessa forma, poder pressionar o 6rgao tutor para o reconhecimento. 

E importante lembrar que os criterios utilizados para seu reconhecimento 

oficial nao respondem a uma questao de investigar;:ao cientifica, pois -como 

diz Cunha (1986: op. cit., p. 109)- "esta, indaga e nao decreta", ao referir-se a 
forma como sao classificados formal mente os povos indigenas. 

Tradicionalmente, a demanda indfgena para o reconhecimento etnico 

oficial parte antes da necessidade de fazer valer o estatuto do indio e a 

consequents restituigao do territ6rio indigena e demarcagao das terras, 

geralmente ao redor dos antigos aldeamentos, agora em posse de terceiros. 

Uma vez reconhecidos e em posse de suas terras, os povos indigenas, nessa 

busca, passam a reorganizar sua estrutura social, formagao de hierarquias 

polfticas, religiosas e representativas do grupo, o que permite a existencia e 

continuidade dos povos indfgenas no Nordeste, ao mesmo tempo em que ira 

substituir, desde uma perspectiva etnol6gica ou antropol6gica, o 

reconhecimento atraves das categorias de "caboclo", "indios descendentes", 

"remanescentes", "silvicolas", etc., incluidos na categoria de indios que mantem 

170 
Arruti, 1996, descreve essa situa9ao: falam uma lingua comum, o Yale, partilham aspectos fisicos (cor 

da pele, cabelos lisos e grossos) que correspondem ao indio generico- pouca pilosidade corporal, olhos 
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pad roes particulares de indianidade. Esse e o aspecto que Oliveira (1988) 171 

determina como "unica" forma de sere de conceber-se como "Indio" no sentido 

generico do termo, que interage com o 6rgao tutor. Entende-se essa questao 

associada ao que deve ser indio. A indianidade, segundo Oliveira, esta 

associada a uma imagem do ser indio criada institucionalmente por meio de 

burocracias estatais, que padronizam os procedimentos para lidar com a 

diversidade indlgena e terminam por restringir essas populagoes a um unico 

modelo de tratamento, o que implica, portanto, num tratamento uniforme, 

padronizado de acordo as suas concepgoes, insistindo numa homogeneizagao 

que nao cabe na atualidade. 

Os Indios ressurgidos inseridos nessa questao, por um lado divergem do 

modelo homogeneo tutelar ao qual se refere Oliveira, por outro, de maneira 

alguma, esse modelo pode ser aplicado unilateralmente, considerando que a 

populagao indlgena e tao diversa, apesar de que suas demandas sejam muitas 

delas similares (identificagao e demarcagao territorial, saude e educagao 

diferenciadas, entre outras). Gada povo ou comunidade possui especificidades 

e formas pr6prias de representagao e interagao com o 6rgao estatal e a 

sociedade, escolhendo, uma vez inseridos no contexto de buscas e regates, 

suas pr6prias caracterlsticas que os diferenciem uns dos outros e da sociedade 

dominante, conforme veremos na imagetica desses povos aqui exposta. 

Fica claro, portanto, que as categorias "descendentes", "remanescentes", 

"caboclos", "brabios", "Indios acaboclados", etc. nao sao suficientes para 

alcangar o reconhecimento formal, tendo em conta que essas categorias 

existem (entre os povos ressurgidos) de forma "espontanea", ou seja, o ser 

tratado por "Indio oficial" implica antes transitar por essas categorias de 

obliques - e possuem um universe s6cio-cultural e religiose totalmente diferente do de outros indios da 
regiao, que "mantem apenas fragmentos" de como eram antes de 1500. 

171 
Oliveira, Joao Pacheco de. "0 nosso Governo": os Ticuna e o regime tutelar. Sao Paulo (Marco Zero), 

1998, apud Arruti, 1996. 
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heranga "protecionista", integracionista, de origem colonial, que os sujeita a 

estagios de evolugao cultural e os insere sempre sob orientagao tutelar. 

Entre os povos ressurgidos existe urn tratamento especffico para se auto

reconhecerem: o "caboco da pankararu", "meu pai e caboco braiado", "sou 

caboclo mas minha mae e misturada". Os povos ja reconhecidos abandonam 

todos essas categorias e passam a reconhecer-se mediante o nome de sua 

etnia ou atraves do termo "parente", que se estende a todos os povos indfgenas 

e nao somente aos povos do Nordeste, gerando uma unidade de tratamento 

por eles desenvolvida. 

Os povos ressurgidos seguem utilizando-as, porque respondem as 

demandas imediatas de reconhecimento oficial ou da busca dele. Fica claro 

que essas categorias, "ingenuamente", trazem consigo uma tentativa de 

estabelecer uma polftica que desligaria os Estados nacionais de suas 

responsabilidades e deveres frente as comunidades indfgenas. 

Os povos ressurgidos, frente a necessidade de serem reconhecidos 

formalmente, unica maneira para alcangar a autonomia pela via do direito, 

ampliam suas redes de relagoes sociais e reformulam sua propria realidade, 

deixando claro que o reconhecimento nao implica somente numa intervengao 

do Estado, e sim numa !uta de carater democratico ate conseguir abandonar 

por complete tais categorias. E natural, portanto, que, a medida que os povos 

ressurgidos vao tomando conhecimento desses criterios, abandonem essa 

visao culturalista e assumam sua diversidade mediante formas pr6prias de 

interagao, de reconhecimento e nogoes de indianidade. 
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11.8 - Reconhecimento, nac;ao e indianidade 

Entre os dias 17 e 21 de julho de 1991,172 uma comissao indlgena da 

Guatemala, durante o "Encontro Continental do Povo lndlgena", que reuniu 120 

povos indlgenas em Quito, Equador, decidiu nao assumir o termo indio. 

Optaram, entao, por denominar-se povos origimflrios, considerando o direito que 

tern os povos de denominar-se como acharem conveniente, ainda que muitas 

comunidades aceitam o nome de "Indio" como urn sinonimo de identidade que 

une a culturas diferentes, mas que tern problemas comuns. 

Em abril deste ano, participando de uma mesa redonda sabre "Estere6tipo 

e reconhecimento etnico", 173 da qual participaram representantes indlgenas 

Fulnio e Geripank6, urn dos participantes, ao iniciar sua fala, comec;:ou com a 

seguinte frase: "sou Geripank6, nao Indio". 0 ranc;:o contido nessa declarac;:ao 

encontra legitimidade no carater obsolete, antiquado e ultrapassado do 

tratamento atribuldo aos povos indlgenas e contesta os aspectos ainda latentes 

de urn conjunto de ideias, ideologias e praticas colonialistas das elites 

encarregadas do desenvolvimento do Pals, aspectos que as elites nacionais 

manifestam na exclusao dos indivlduos e na expropriac;:ao etnica. 

Constitucionalmente o Brasil reconhece os povos indlgenas e suas 

praticas s6cio-culturais, no entanto, ao representa-las, as exclui do contexte 

amplo e significante da representatividade etnica frente a nac;:ao brasileira. Urn 

exemplo dessa exclusao e o aspecto de expropriac;:ao intelectual, sempre 

negada aos povos indlgenas. Na nota de mil cruzeiros, urn dos dois lados foi 

ilustrado com duas fisionomias que sabemos que sao indlgenas, devido a 
pessima educac;:ao que temos, que nos faz reconhecer o fndio atraves da 

imagem estereotipada que temos deles, isto e, como se todos fossem iguais. 

172 
Separata ALAI, 31 de agosto de 1992. 

173 
Centro de Arte e ComunicaQao da Universidade Federal de Pernambuco- UFPE, 18 de abril de 2002. 
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Do outro lado, a nota esta ilustrada por uma outra figura, junto ao mapa do 

Brasil, o General Rondon. Sabemos que e o general, porque se indica seu 

nome, quanto a indlgena, nao sabemos qual povo representa, e so urn convlvio 

proximo a comunidade, para, atraves da pintura expressa, saber que povo nela 

esta representado (veja ilustragao na proxima pagina). 

Outro fato significante e que o mapa do Brasil esta nao do I ado dos Indios, 

mas do lado do General Rondon, o que nos leva obviamente a interpretar essa 

manifestagao atual, associada a uma pratica ainda vigente de exclusao dessa 

populagao genericamente chamada de Indio, vista ainda como uma populagao 

que vive em harmonia com o meio, como indicam elementos da fauna e da flora 

que completam a ilustragao da nota de mil cruzeiros. 

Em urn sentido mais amplo, a incorporagao da indianidade a nossa 

realidade deve ser tomada como urn ato que implique reformulagoes dos 

princfpios ou das relagoes entre o Estado e as comunidades indlgenas. Trata

se de atitudes cujos princlpios estejam de acordo com os conferidos as 

comunidades e povos indlgenas numa agao de reconhecimento, de 

transformagoes pollticas e de direitos especlficos, tanto no aspecto economico, 

como no jurldico ou no administrative, ou seja, em que haja participagao efetiva 

e nao subjetiva dessa populagao, o que implica a incorporagao da real 

indianidade a nossa realidade. 

E certo que a indianidade no Brasil, diga-se na America, segue sendo 

ainda para a Antropologia e a Etnologia tema de marginalidade, classificando e 

reconhecendo os Indios sob os aspectos de lingua, cultura, etnias, e ate mesmo 

atraves do conceito de raga, sendo necessaria a interferencia do Ministerio 

Publico Federal frente a FUNAI, para agilizar o processo de reconhecimento e 

confirmagao de identidades etnicas174
, demarcagao de suas terras e 

cumprimentos de seus deveres para com os povos indlgenas. 
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Processo n.' 1.11.000.00018712001-00- Reivindicagao indfgena Geripank6 para reestudo e ampliagao 

da TJ. Ouricuri. Ministerio Publico Federal, Procuradoria da Republica em Alagoas, Macei6, 10 de 
setembro de 2001. 
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Da mesma forma que a Etnologia, a Hist6ria, a Antropologia, o movimento 

indfgena fica tambem a deriva de uma visao subjetiva dos problemas indfgenas, 

pois nao consegue ultrapassar os aspectos ideol6gicos da realidade social a 

que estao submetidos esses povos. E uma realidade repleta de lacunas e 

tensoes - que provocam ambiguidades por onde transitam - e que nao 

consegue consenso da opiniao publica nas lutas, nas reivindica<;:oes indfgenas 

e no processo de desenvolvimento e auto-sustenta<;:ao desses povos. Sao 

aspectos que figuram mais em discursos politicos e nao numa pratica projetada 

ao interior dessas comunidades, que buscam reconhecimento para sua 

indianidade, auto-sustenta<;:ao e autonomia e que essa chegue as esferas do 

senso comum local, regional e nacional. 

Resgatar o tema da indianidade175 e relevante no sentido de que poderia 

nos explicar o verdadeiro sentido das lutas indfgenas, dos ressurgimentos de 

povos que "esqueceram" como e ser Indio !rente a essas lutas. Acompanhando 

os membros do CIMI (que atua nestas questoes junto aos povos indfgenas) na 

primeira visita aos Cat6kinn, em mar<;:o de 2001, a cacique Maria das Gra<;:as 

perguntou "como a gente faz para ser Indio?" A resposta foi que se organizem e 

procurem por seus direitos junto a FUNAI. Um ano depois, os Cat6kinn 

reorganizaram toda sua existencia etnica no que concerns a rituais e a 

organiza<;:ao social, 
176 

visfvel !rente a popula<;:ao local e frente ao 6rgao tutor. A 

pergunta se referia a ser o Indio generico, o tutelado, a quern sao atribufdos 

direitos e deveres por parte do governo federal. 

Perguntas corno as que fizeram os Cat6kinn e os povos ressurgidos em 

geral sao constantemente evocadas pelas redondezas dos povoados e aldeias 

175 
Nao e objeto deste capitulo nem deste trabalho ana/isar a indian/dade nem o conceito de indio, contudo 

e importante resgat8-los aqui, mesmo que sucintamente. Sua complexidade requereria, no mfnimo, urn 
capitulo dedicado a essa questao, no entanto e importante, aqui, para entendermos em que oontexto os 
povos ressurgidos estao inseridos. 

176 
Eo que veremos a seguir no capitulo na oonstruyao da auto-imagem dos povos ressurgidos. 
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indfgenas, por onde existem indivfduos e famflias inteiras que sao, inclusive, 

reconhecidos como Indios por seus "parentes" (aldeados), mas que nao estao 

vinculados ao posto indfgena nem a uma comunidade especffica, pois, para 

isso, existe um processo, uma dinamica, uma (re)construgao desses indivfduos 

ate chegarem a ser o indio reconhecido, e se nao estao nesse processo desde 

o infcio (da busca para esse reconhecimento), sua lndianidade fica a espera de 

um "outro ressurgir". Muitas vezes, sao algumas famflias que divergem do 

grupo e, por falta de contingente, nao externam sua identidade, como a 

existente e expressada nos mais de 220 povos diferenciados entre si que sao 

reconhecidos oficialmente no Brasil. 

E nesse sentido particular que devemos retomar a indianidade, e nao no 

sentido de reindianizar o Indio, o que seria impossfvel. Alias, essa ideia e 

fomentada pelo proprio 6rgao ao ficar indiferente quanto a um projeto de 

pesquisa e educagao, que situe de forma real o processo hist6rico que 

submeteram as nagoes indfgenas, que ora ressurgem ou que existem omissas 

entre as massas. 

Numa conversa com a cacique Cat6kinn Maria das Gragas (Nina), em um 

encontro com outras liderangas em Brasilia, Distrito Federal, um outro Indio 

perguntou qual a lingua dela, "o portugues", respondeu ela, sentindo-se 

constrangida pelo fato de nao estar de "igual para igual" com seu "parente". 

Assim, obstina-se a resgatar sua lingua ancestral. Mas de que maneira? Com 

excegao dos Fulni6, todos as lfnguas indfgenas do Nordeste se perderam junto 

a seus falantes. Os povos indfgenas no Nordeste nao tem como recuperar suas 

lfnguas. No entanto, compreender o processo dessas dernandas e resgatar 

tambem indianidade, da forma como ela se apresenta neste processo de 

ressurgir. A indianidade, segundo Mires (1992: IV), nao e uma "coisa", nao e 

uma "estrutura", nao e uma "essencia", e a presenga desses povos chamados 

genericamente de Indios e, como tais, em todas suas formas e realidades, 
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buscam interagir com a sociedade dominante e reconquistar seus espagos (veja 

toto n2 11 e 12), historicamente degradados a condigao de uma subcultura 177 

entre a sociedade nacional dominante. 

Contudo, como "povos originarios", vistos aqui nao como uma 

reminiscencia do passado e sim como parte de uma formagao hist6rica e 

processual, 
178 

da qual os fndios sao urn de seus componentes mais dinamicos, 

e deixando claro que esses valores do evolucionismo hist6rico ja nao podem 

ser mais a ideologia dominante do nosso tempo, os povos indfgenas 

ressurgidos reivindicam seu reconhecimento, isto e, o direito de existir como 

tais. 

Vivendo durante cinco seculos de colonizagao ininterrupta, sob categorias 

evolucionistas, seria perverso demais tomar os povos indfgenas como 

perdedores. Nesse sentido, a identidade indfgena ou, no caso, a indianidade, e 

no mfnimo, para esses povos, "a percepgao de uma continuidade, de urn 

processo, de urn fluxo, em suma, uma mem6ria". 179 

177 Bate, Luis Felipe, op. cit., 1984: 75. 

178 
Mires, Fernando. "Naci6n e indianidade: los movimientos sociales y Ia cuesti6n nacional en Latino 

America". Separata ALAI, 31 de agosto de 1992. 

179 
Cunha, Manuela Carneiro da. '0 futuro da questao indigena". In:: A tematica lndigena na Escola, 

unidade 1, Povos indigenas no Brasil e na America do Sui, p. 129. 
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Capitulo Ill 

Sobre a imagem 

Ill. 1 - lmagem e auto-imagem 

Maxi, Agua Branca, AL - 18 de agosto de 2001, as 10:00 h - fotos de 

distribui~ao da carne de boi - anota~toes de campo 

Entre junho e agosto choveu muito no sertao alagoano e alguns 

trechos das estradas se tornaram diffceis de transitar. Entre agosto e setembro, 

as chuvas ja sao escassas, deixando os Indios e os camponeses da regiao 

sempre na duvida se irao ter ou nao boa safra. Setembro e mes de colheita e a 

abundancia ira depender muito das chuvas de julho/agosto, para dar forga e 

sustentar as plantagoes, basicamente de milho e feijao. As conversas comegam 

e terminam sempre assim: "Sera que a safra vai ser boa? Se der uma chuvinha 

nesses dias vai segurar a plantagao ... " e assim por adiante. 

Durante os meses de chuva as atividades sociais sao menos frequentes. 

A falta de dinheiro e as ocupagoes com a lavoura fazem com que as pessoas 

abdiquem de compromissos para cuidar das plantagoes, saindo de seus 

vilarejos geralmente nos dias de feiras (sabados e segundas). Com a falta de 

atividades e as estradas esburacadas, o transporte, geralmente camionetas 

(conhecidas fora da regiao como pau-de-arara), unica via de transporte publico 

do municipio, torna-se menos frequents, principal mente nos dias de domingo. 

Com a estiagem, que comega em agosto, o feijao e o milho verde, entre 

outros produtos, algumas atividades (casamento, batizados, aniversarios, 

pagamento de promessas) comegam a acontecer pelos vilarejos e povoados, 

normalmente nos dias de sabados e domingos. Algumas camionetas de Agua 

Branca ou outros municfpios pr6ximos trazem ou levam pessoas para esses 
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eventos. Sao essas oportunidades que espero, neste domingo, para me 

transportar ate Agua Branca e de Ia para Pariconha, onde havia marcado visitar 

os Cat6kinn. 

No dia 18, domingo pela manha, consegui por acaso uma carona (vindo 

de Januaria, uma das quatro comunidades Kalank6) ate o cruzamento do Maxi. 

Espero uma camioneta sentado sobre a caixa que protege a camara de vfdeo. 

0 sol "queima a moleira", parte membranosa do cranio, que apesar de 

ossificada, nao deixa de ressentir os raios de sol reverberar inclemente, 

ofuscando a visao pelo excesso de claridade. 

A mais ou menos uns quinhentos metros do cruzamento, ouve-se a 

maquina de terraplenagem, aterrando as valas e buracos provocados pela 

erosao das chuvas do invemo. A uns 100 metros de onde estava sentado, 

alguns homens chegam a cavalo, outros poucos, de bicicleta, outros a pe. De 

frente a uma casa meio rebocada, antes de chegar ao cruzamento, os que 

chegavam iam se juntando aos que ja por ali estavam. 

Ao passar urn senhor a pe, ele me pergunta para onde estou indo. Digo

lhe que para Agua Branca. Ele me diz que em uma hora mais ou menos 

passara uma camioneta vindo de urn vilarejo proximo. Agradego e pego a 

camara fotografica e comego a fotografar algumas cenas humanas que se 

passam pr6ximas a mim . 

A primeira foi urn par de garotinhas vindo da casa, que imaginei ter entre 

9 e 12 anos. Uma loirinha, sapecada do sol, como nariz e labios feridos por 

queimadura solar e uma outra moreninha. Ambas meio brincalhonas, com 

roupas maltrapilhas, carregam algumas vfsceras, que lhes sujam a roupa ja em 

mal estado. Quando me vern com uma camara, os olhares se cruzam: 

primeiramente para a camara e automaticamente para mim. Poem-se mais 

serias do que ja estavam. Pergunto se posso tirar uma toto, balangam a 

cabega, consentindo timidamente. 
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Minha timidez se debruc;:a em melancolia. Uma dor, talvez moral, se 

apodera do corac;:ao ao presenciar seus olhares tristes e pueris. As condic;:oes 

em que sobrevivem se precipita e me confunde . Ap6s o clic do disparo, ficamos 

alguns instantes parades olhando uns aos outros sem nada comentar. Fornos 

nos afastando sem darmos as costas ate seguirmos rumos diferentes: elas para 

suas casas e eu em direc;:ao ao grupo de homens reunidos mais adiante. 

Ao aproximar-me do grupo de pessoas reunidas em frente a casa, 

percebi de onde vinham as vfsceras que as garotinhas carregavam. Sobre 

folhas de bananeiras que forravam o chao, urn boi abatido estava sendo 

esquartejado. Sua carne era cortada, pesada e vendida. Enquanto alguns 

homens indagavam sobre as arrobas que pesava a res, outros encomendavam 

algumas das partes tenras, outros o ffgado, fato, cabec;:a, costelas, rabada, 

alguns, mais jovens, observavam em silencio meus movimentos com a camara. 

Eu era muito diferente daquelas pessoas, que, como e natural, me 

olhavam com desconfianc;:a. Ao dar-lhes born dia, perguntei ao que cortava o 

boi se podia tirar umas fotos. Obtive seu consentimento. lnteressou-me nao 

fotografar aos homens, mas sim o animal abatido. Partes suas penduradas pelo 

rabo e por cordas amarradas a uma pequena arvore. Sobre o couro aberto, 

estirado no chao, com o pelo para baixo- sobre as folhas de bananeiras- era 

depositada sua carne, o fato, o ffgado, a cabec;:a inteira. Atraves de seus olhos 

petrificados anunciava "grotescamente" o cenario local, que entre o charco de 

agua e de sangue, refletia os movimentos das pessoas que, porventura, frente 

a seus olhos passavam, enquanto sua carne era retalhada e os compradores 

faziam algazarras. 

0 "olhar'' petrificado do boi "registrava" inerte os movimentos que se 

refletiam a sua volta. Essa ac;:ao me pasmou. Com a camara, tentei aproximar

me o mais que possfvel para poder focar e fotografar aquelas cenas que tanto 

me impressionaram. Vez por outra, tirava o olho do visor para dar-me conta do 
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que estava acontecendo a minha volta. Estava compenetrado demais no que 

aquele olho "morto" vitrificado refletia. 

Ao focar, percebi que o olho do boi refletia nao s6 a minha imagem, mas 

as dos homens que passavam carregando ou nao sua carne. No olhar 

petrificado refletia-se o gesto humane, as vidas humanas, cenas reais eram 

refletidas pelas pupilas negras, brilhantes, num olhar tao fotografico e inerte 

quanto o da lente da camara. 

Minha mente (enquanto um senhor, que se apresentou como fiscal local, 

queria saber para que eram as fotografias; expliquei que nao era para nenhum 

jornal, que nao se tratava de denuncias para a saude publica), fazia inurneras 

associagoes lugubres entre o trabalho que acabara de fazer na aldeia com as 

hist6rias de como comecei a trabalhar com os povos indigenas no Nordeste. 

Indios tides pela Antropologia, pelo indigenismo (ate pelo menos a decada dos 

anos de 1980) como descaracterizados, isto e, destituidos de particularidades, 

hfbridos, sem uma identidade visual que os relacionasse com a populagao 

indigena anterior a Cabral, sem terem sofrido transfiguragoes. 

As respostas que haveria de dar sobre "essa falta de identidade" 

resultaria na (re)construgao da auto-imagem num processo de ressurgencia: 

suas migragoes e penurias, desajuste e resgate cultural, mas com um grau de 

respeitabilidade extraordinario, sobretudo quando se referem a seus ancestrais, 

indios "encantados", os indios velhos que "se encantaram", que querem voltar 

para uma aldeia para curar as doengas da alma e do corpo com suas ervas e 

conselhos; praticar seus rituais, seus encantos e harmonizar-se com o que 

sobra em sua regiao, com os rios, fauna, flora, cosmologia. 

Pela minha mente passava o que, durante o tempo em convivencia com 

a realidade indigena, vi: feme, desnutrigao, abandono, ociosidade, falta de 

perspectiva, alcoolismo, mortes, solidariedade, usurpagao, exploragao; labuta 
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inesgotavel, sempre extremosa, como urn elastico que se estira e se comprime, 

retornando sempre as mesmas dimensoes e formas de I uta. 

A luta dos indios que ressurgem, que reaprendem dos outros, que se 

apropriam dos outros, de si mesmos, para viver e reviver. Como Dona Joana, 

que, agora, a partir da testa do ressurgimento dos Kalank6 em 1998, permits 

ser gravada defumando seus maracas e fazendo de sua sala, no chao de 

cimento, urn terreiro de danga, iniciando seus netos no tore. E como olhar a 

fotografia de Seu Antonio (paje Kalank6) antes do ressurgimento (veja foto na 

proxima pagina) e tres anos depois, todo paramentado, dirigindo seu povo no 

terreiro e numa conversa intima com os praias, que direcionam suas buscas 

identitarias e as reafirmam diante de todos. 

Qual a razao de registrar imageticamente todos esses mementos 

descritos nesta introdugao? Qual o sentido deste trabalho? Uma tentativa de 

associar fates que viveram, que vivi? Lembrar, resgatar, sinalar, mostrar, 

sustentar uma diregao, o rumo (de o porque dessa minha obsessao) tornado 

para a construgao (minha) imagetica que representa a ressurgencia e a auto

imagem, o sentido do sincretico. 0 hibrido. 0 "grotesco". 0 resgate nas 

condigoes em que se da essa busca da identidade, dos direitos: urn encontro 

caricaturesco com a natureza da politica nacional, com o mesquinho: 

omnipresente impotencia da miseria nacional. A tome do ser, do como ser, do 

como fazer. Por em pratica o aprendizado. Ou por em pratica o apre(e)nder. 

Nao posse responder a essas indagagoes. A verdade e que me sinto 

comprometido com este trabalho e com as pessoas que foram envolvidas nele. 

Por esse lado, vejo nas imagens da ressurgencia indigena, captadas pela 

fotografia e pelo video, urn instrumento capaz de dialogar com as questoes 

sensoriais humanas e as questoes sociais, culturais, religiosas e politicas 

implicitas subjetivamente. Dialogar no sentido de dar vazao as nossas 

inquietudes, 0 que vale, tambem, para dar visibilidade a problematica, as 
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quest5es de lutas e buscas das populag5es indfgenas nestas imagens 

representadas. As imagens sao superficies significativas nas quais as ideias se 

inter-relacionam. 

Dubois (1994: 15-19)180 afirma que a imagem nao e s6 "o produto de 

uma tecnica e de uma agao" (de filmar, de fotografar) e nao se limita somente a 
produgao propriamente da imagem. Esta inclufdo tambem nela o "ato de sua 

recepgao de sua contempla<;:ao". lsto, entendido aqui, a partir das condi<;:5es em 

que as imagens foram constitufdas ate a forma em que uma determinada 

imagem ira chegar ao espectador. De tal forma que a mensagem transmitida 

pel a imagem explicite os aspectos de concepgao da imagem, 181 seu tratamento 

tecnico e os aspectos ideol6gicos que se quer denotar. 

No entanto, ao chegar ao espectador, esta imagem, segundo Dubois, 

nao apenas se transforma ao ser observada pelo espectador, ela ira, 

principalmente, compor um jogo complexo de rela<;:5es entre o fot6grafo, que se 

ve "retratado" nesta imagem, e o observador, que se ve "refletido" na mesma ao 

colocar-se diante dela, criando, dessa forma, interagao com o outre, atraves da 

imagem exposta (Dubois, 1994: 20). 

Trata-se, portanto, dos modes de representagao de uma determinada 

realidade, no case, da ressurgencia indfgena, cuja imagetica, isto e, a 

documentagao fotografica, pretende, a princfpio, prestar conta da existencia 

daquilo que mostra, como instrumento de uma memoria documental do real, 182 

auxiliando para melhor apreensao do universe indfgena brasileiro, como 

testemunha de sua realidade, numa tentativa de aproximarmos cada vez dela 

atraves das imagens obtidas. 

180 
Dubois, Philippe. 0 ato fotografico e outros ensaios. Sao Paulo (Papirus), 1994: 15-19. 

181 
Ibid., p. 16. 

182 
BAUDELAIRE, Charles. "Le public modeme et Ia fotografia". In: Salon de 1859. Retomado en Ch. B., 

Curiosites esthetiques, Paris, Gamier, col. Classiques Gamier, 1973, apud Dubois, op. cit., p. 29. 
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As imagens como superficies pretendem representar algo, oferecendo 

aos seus receptores um espago interpretativo estabelecendo, segundo Flusser 

(1985:14), relagoes temporais entre os elementos constituidos nestas imagens, 

que, ao serem observadas criam mediagoes simb61icas entre o "homem e o 

mundo". 

A realidade em si e produtora de imagens; estas, enquanto visoes do 

mundo que nos rodeia, sao captadas, (re)produzidas (por maquinas 

fotograficas, cinematograficas, videograficas e digitais), manipuladas e 

armazenadas para um fim determinado, deixando sua origem (real) para serem 

associadas e incorporadas como objetos de conhecimento das ciencias 

humanas, considerando o valor do trabalho documental sobre recursos 

imageticos e nao-textuais, que cada dia e mais explorado, lembrando que cada 

um desses suportes ocupa seus espagos pr6prios e interage entre si, 

independente ou simultaneamente. 

0 sentido da imagem, neste caso, como diz Suzan Santog,183 e o de 

''transfonmar o proprio vivido em uma maneira de ver", ultrapassando, dessa 

forma, as fungoes puramente ilustrativas, porque, antes de tudo, a imagem 

(fotografia ou video) se reveste de significados, que, abstraidos pelo olhar 

humano, nos remetem a uma relagao direta entre o observador e a imagem 

cujo conteudo, portanto, cheio de sentido humano, estabelece relagoes de 

interconhecimento entre o observador e o sujeito representado na imagem, 

gerando, assim, formas de continuidade na apreensao do objeto contemplado 

imageticamente, ou melhor, representado na imagem, no caso, o indio 

representado no processo de ressurgencia. 

A imagem (fotografica e cinematografica), desde seu surgimento no 

seculo XIX, pelo fato de ser sua apreensao marcada por uma percepgao da 

natureza (formas, expressoes e representagoes), captada desde seu estado 
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natural nos remete inevitavelmente a uma relagao com o real, ou seja, uma 

relagao imediata com o espago, o tempo, o objeto retratado ou filmado e o 

mundo - no qual esta inserida a imagem reproduzida por asses meios. 0 

realismo ou nao estabelecido entre a imagem e a "natureza" nela representada 

vem sendo o crivo de formulagoes te6ricas a respeito de sua relagao (da 

imagem) com o seu aspecto verossimilhante. 

E nesse sentido que penso na imagetica da ressurgencia indfgena. Nao 

faz parte deste trabalho retomar aspectos hist6ricos, te6ricos e semi6ticos da 

fotografia e "seus tentaculos". Trata-se, na verdade, de introduzir algumas 

referencias basicas sobre a imagem (fotografica e videografica) como 

essenciais para ressaltar a utilizagao desses suportes em revelagoes 

antropol6gicas na construgao da auto-imagem de povos indfgenas ressurgidos, 

cuja identidade vem sendo reconstrufda ou reproduzida, conforme ja foi 

exposto, a partir da imagem "do outro", ou seja, seus semelhantes. Por isso 

considero que a (re)construgao visual dos povos Tumbalala, Kalank6, Karuazu, 

Cat6kinn e Koiupanka e reproduzida a partir da imagem do fndio iconicamente 

reconhecido atraves do estere6tipo visual propagado que se tem do fndio no 

Brasil contemporaneo. 

E importante esclarecer que esse aspecto nao trata de nagar ou colocar 

duvidas sobre a identidade indfgena desses povos e suas diversas formas de 

conceber, recriar e reconstruir sua identidade, esteja ela ligada ou nao a uma 

imagem iconicamente reconhecida. 0 importante aqui e a abordagem 

etnografica a partir dos aspectos visuais que sao reproduzidos para garantir sua 

continuidade etnica e seus direitos a produgoes e reprodugoes e autonomias 

culturais, etnicas (veja fotos n2s. 14a 18). 

A construgao da auto-imagem desses povos - nesse processo de 

ressurgencia etnica, tal como a fotografia e o cinema (fazendo aqui uma 

183 
Apud Maresca, Sylvain. "Oihares Cruzados. Ensaio comparative entre as abordagens lotogrilficas e 
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associagao) sao (re)produzidas- passa por uma concepgao, por uma produgao 

e reprodugao, isto e, manipulagao das cores, das formas e sua manifestagao, 

que sao expressas em condig5es apropriadas para essa finalidade, isto e, 

criarn-se condig5es a partir da festa do ressurgimento, para sua 

representatividade, para que esta imagem seja observada, assimilada, 

divulgada. 

Nao sao poucos os estere6tipos culturais propagados por meio da 

imagem. Em busca de uma definigao do Indio, ele foi colocado, em detrimento 

de uma concepgao mais complexa, dentro dos prot6tipos nacionais que 

transitam entre o ex6tico, o selvagem, o exuberante, o puro, o miseravel, etc. 

No processo de colonizagao, os Indios "perderam" seu referencial visual, 

mas nao o referencial identitario. Foram afastados e foram se afastando, 

progressivamente, de sua natureza, de sua realidade grupal ancestral, do Indio 

anterior a Cabral, que, descrito por Caminha, e reconhecido visualmente dessa 

forma iconica ate nossos dias e, a partir da Republica, atraves da tipologia 

institulda durante o Servigo de Protegao ao fndio - SPI, para classifica-los de 

silvlcola, de selvagem, Indio civilizado, integrado, etc. lmagens, como bern diz 

Novaes, 184 sao "rigorosamente construfdas para divulgar a urn publico mais 

amplo a importancia" das atividades da Comissao Rondon pelo interior do Brasil 

no intuito de "pacificar" e "civilizar" os Indios. 

A imagem tecnica em si carece tambem de apropriagao, isto e, necessita 

ser apreendida (pelo humano) por urn meio (urn pincel, urn lapis, uma camara 

fotografica, videografica, cinematografica, digital), mas sempre a partir de urn 

referente, de uma forma, e se tern forma, ela e passada pelo olhar humano que 

e capaz de conceber, descrever, produzir e reproduzir- essa ou essas formas 

- e as dara a conhecer como representagao de alguma coisa que faz parte de 

uma realidade, para que lhe seja reconhecida. 

etnograficas". In: Etienne Samain (erg.). 0 fotografico. Sao Paulo (Hucitec), 1998: 143. 
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No dizer de Jacques Au mont, "reconhecer alguma coisa em uma imagem 

e identificar, pelo menos em parte, o que nela e visto com alguma coisa que se 

ve ou se pode ver no real. E, pois, um processo, um trabalho, que emprega as 

propriedades do sistema visual" (Aumont, 1995: 82). lsso nos leva a reconhecer 

que a construgao de auto-imagem implica na propria identidade desses povos 

em suas representa<;:5es coletivas (veja fotos n2s. 15 a 18,25, 30, 33, 36, 38). 

Metodologicamente, sua auto-imagem e representativa tambem como a 

imagem descrita na fotografia, no video, pois os · povos em questao se 

apropriam de uma imagem produzida anteriormente - a do indio aqui no Brasil 

existente, seja ele anterior a 1500, seja ele na concepgao atual, o amazonico, o 

"nu"; ou o "misturado", ou ainda o descendente - para se auto-reconhecerem e 

se darem a conhecer, se auto-afirmando finalmente como povo, como etnia, 

como indio. 

A imagem iconica do Indio "natural" no Brasil, isto e, aquela construida e 

divulgada como unica e real forma de reconhecer o indio no Pais, passa, na 

dinamica de ressurgencia indfgena, por um processo ambfguo de 

desconstrugao e (re)construgao: as caracterfsticas naturais dos indios 

ressurgidos foram transgredidas. A versao imagetica dessa "transgressao" nao 

foi e nao e divulgada como parte de um processo. Ao contrario, a sociedade 

responsabiliza o proprio indio por essa fatalidade e insiste em ve-lo ainda na 

imagem iconicamente divulgada, de maneira que essas hibrida<;:5es nos povos 

indfgenas ressurgidos sao tomadas como metaforas da realidade. 

Neste aspecto dominante desta subjetividade, os indios ressurgidos, 

perante a sociedade dominante e frente a seus semelhantes, precisam mostrar 

que sua aparencia natural passou por um processo real de transgressao e 

transformagao etnico-cultural, e que sua aparencia "hibrida" atual e fruto 

primeiro do processo de colonizagao e nao de um processo "espontaneo" de 

184 
Sylvia Caiuby Novaes. In: Tacca. A imagetica da Comissao Rondon. Campinas (Papirus), 2001: 10. 
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transformac;:ao. Por outro lado, para mostrar essa complexidade hist6rica com 

os aspectos etnicos naturais defasados, distante no tempo com sua aparencia 

atual, precisam distar entre um estado (ffsico) e outro (cultural). 0 primeiro diz 

respeito a uma aproximac;:ao representativa dos aspectos visuais (naturais) de 

seus ancestrais e o segundo garante uma pratica identitaria, assegurando que a 

transgressao etnica (ffsica e culturalmente) nao OS exterminou. Ao contrario, e 

nela que encontram o caminho para se chegar a verdade hist6rica dos povos 

indlgenas no Brasil. E nesse percurso de "provas" que interagem para dar 

continuidade a sua identidade ancestral, construindo, por um lado, uma 

visualidade que denote sua ancestralidade iconicamente reconhecida pela 

imagem predominantemente estereotipada, pela qual sao reconhecidos e 

aceitos os povos indfgenas no Brasil, e, por outro, desconstruindo-a. 

A medida que se apresentam "como Indios formais" ou "Indio oficial" 

vestem sua roupagem "natural" (arco, flecha, maraca, tocado e pintura facial ou 

corporal) e se re(a)presentam (veja fotos n2s. 14, 22, 37,38,42). Fora de tal 

"formalidade", entre si, em sua comunidade, as diferenc;:as etnicas naturais 

(entre ser e nao ser como Indio) se relativizam na construc;:ao e continuidade 

etnica sem 0 olhar discriminativo ou nao a eles direcionados (fotos n2s.11 '13, 

21 ,23, 24, 29, 26, 34,35,46,55). 

Fora de seu contexto sao referidos, pela populac;:ao alheia as suas 

realidades hist6ricas, como "Indios aculturados" que precisam apropriar-se de 

uma imagem contraria a atual para se representarem. E neste representar-se 

que produzem e reproduzem uma roupagem. Vesti-la significa representar a si 

mesmo em sua ancestralidade, em uma imagem contraditoriamente justaposta 

ada atualidade, ambas apreendidas e construfdas a partir da necessidade de 

se auto-representar, de se auto-afirmar como Indio. 

A partir das premissas aqui enunciadas, este trabalho considera as 

imagens nao como simples registro de dados, e sim como resultados das 
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relal(5es estabelecidas com os terrenos de enuncial(ao e de questionamento 

sobre a construl(ao de identidades dos povos ressurgidos. 

Diante da camara videografica ou fotografica, esses povos ressurgidos 

raramente demonstram "mementos espontaneos". Tudo faz parte de uma "auto

mise en scene", 185 dependendo obviamente da situayao observada e registrada 

especificamente: se for uma atividade publica, ritual, politica, que motiva tanto o 

interlocutor como produtor do evento, no caso os pr6prios indios, a propria 

comunidade- como o politico, o religiose, o antrop61ogo, etc. 

Existem mementos em que esse fenomeno "da pose" e "esquecido" e 

acontece justamente durante os rituais de cura, de danl(a, em que a exigencia 

de concentral(ao numa s6 direl(ao, se efetiva na possessao do encantado, nos 

cantos. Existem no entanto, mementos anteriores, na preparal(ao desses 

rituais, quando se observa a presen9a de interlocutores (ou a apresental(ao ja 

subtende essa participal(ao) a auto-mise en scene se afirma e se revela numa 

tentativa de responder a uma demanda de legitimagao (oficial) da condil(ao de 

"ser indio", na presen9a de quem pode ou nao testemunhar, afirmar o 

ressurgimento dessas identidades. 

Noutros mementos, quando a familiaridade com o interlocutor 

(observador) ultrapassa esse papel (mesmo porque existem regras que nao 

permitem, em determinados rituais, o uso de camaras fotograficas ou pessoas 

"estranhas"), as relal(5es entre observado e observador ganham dimensoes 

maiores de cumplicidade, amizade, respeitabilidade e alteridade, em que as 

demandas sao secundarizadas. 

185 
0 conceito de mise en scene e utilizado per Claudine de France em Cinema e Antropo/ogia, Campinas, 

(Ed.UNICAMP), 1998. A "auto-mise en scene" refere-se aos aspectos dancisticos (abordados no capitulo 
quatro) no sentido de demonstrar ser indio (como parte da constru9ao visual) dos indios ressurgidos, que 
de acordo com Barthes da 'Camara Clara', esses povos ressurgidos estao na condi9ao de referencial 
induzindo o futuro referente- que vai se materializar na fotografia e/ou no video, como parte do material 
de pesquisa sinalado no quinto capitulo: "a imagetica do ressurgimento". 

!52 



Os indios ressurgidos, na fungao de referencial, antecedem-se ao 

referente. 186 Ao demonstrar ser indio, o fazem por meio de uma imagem visual; 

trata-se, nao obstante, da capacidade dessa imagem, do poder comunicativo 

dessa "encenagao" que eles mesmos, na condigao de ressurgidos, "induzem'', 

representam e comunicam para outros captarem, registrarem, propondo 

previamente ao observador a construgao do "ser indio", a partir da visualizagao 

dos elementos necessaries, induzidos por demandas oficiais do indio 

estereotipado. 

E interessante que eles tambem se apropriam, nesse processo, dessas 

demandas, criando uma "dependencia" para a afirmagao do reconhecimento 

etnico por meio de parametres oficiais (que nao sao os seus) como estrategia 

de resistencia, resgate, sobrevivencia e de continuidade etnico-identitaria. 

Essa visualizagao na construgao de auto-imagem do "ser indio" implica, 

alem da produgao comunitaria (dos elementos ritualfsticos: vestimentas, 

instrumentos musicais, bebidas, fumo, alimentagao), na fabricagao das imagens 

tecnicas (fotografica/video), cujo resultado final contem elementos analogos de 

poder e potencia da imagem, justaposigao (auto-mise en scene e imagem 

tecnica), que se da quando interagem em momentos particulares (ritualfsticos 

ou dancisticos), dando uma entrevista ou ao saber que estao sendo 

fotografados e/ou filmados. 

Essa auto-imagem, registrada pela fotografia e pelo video, passa para 

outra dimensao. Materializadas atraves desses suportes, teremos, nos dois 

casas (na auto-mise en scene e nas imagens fotograficas) esses dois tipos de 

forgas- poder e potencia- da imagem proposta por Dubois, 187 que do ponto de 

vista filos6fico, considerando-se que tal "poder" pode ser associado a uma 

"concepgao essencialista" da imagem, seu proprio poder, o "poder mediador'' 

1
"" Roland Barthes, La chambre claire, 1961, apud Dubois, Philippe. In: 0 ato Fotografico (org. Etienne 

Samain. id. ibid., pp. 48-49; apud Tacca, ibidem, 2001: 19-24). 
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entre o homem e o mundo (do qual fala Flusser), que se interp5e entre seu 

realizador e sua natureza, enquanto que a "potencia" de algumas imagens pode 

apontar para uma experiencia que resista a analise, a qual tern a capacidade de 

emocionar. "Ha algo particular em determinada imagem que nos toea 

profundamente, que nos descontrola, que e inexplicavel", afirma Dubois. Nesse 

senti do, a construgao da auto-imagem desses povos (seja ela elaborada como 

parte da auto-imagem (visual], seja ela proposta para ser registrada por meios 

senslveis) responde a essa inevitavel relagao proposta por Dubois, pois ambas 

sao construldas no processo de auto-afirmagao de sua identidade para essa 

finalidade concreta. 

A imagem como "princlpio de identidade", 188 enquanto construgao etnico

social e hist6rica dos povos ressurgidos, s6 adquire valor analogo189 a partir de 

seu ressurgimento. Antes disso mantinham uma continuidade, uma resistencia 

hist6rica e uma identidade "correspondente" a todas as comunidades da regiao 

-como nordestino do semi-arido - e interagiam "homogeneamente" como meio 

e como social, o politico eo economico a que pertenciam e pertencem. 0 que 

muda substancialrnente aqui e o poder significative de sua "nova" condigao de 

Indio, agora como povos publicarnente e imageticamente representados. 

0 potencial imagetico ligado a busca identitaria desses povos considera 

os aspectos em que eles "nao se identificam" como Indios tradicionalrnente 

reconhecidos pela sua fenotipia (como os amazonicos, invocados como Indios 

puros) e se distinguem da populagao nordestina brasileira. Culturalrnente, antes 

do reconhecimento, nao expunham publicamente rituais ou objetos artesanais 

como o arco e a flecha - o que no imaginario popular e a representagao por 

187 
Philippe Dubois. "Diante da lmagem". Seminario realizado entre os dias 13 e 20 de julho de 2000. 

Departamento de Multimeios, Institute das Artes, Universidade Estadual de Campinas- UNICAMP. 

188 
Scachetti, Ana Ligia. "Entrevista a Philippe Dubois". Correio Popular, Cademo C, pp. 4-5. Campinas, 19 

de julho de 2001. 
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excelencia do ser indio- a indumentaria e a pintura corporal para danga, nem 

o casamento multietnico, de forma a resistir e preservar sua identidade. 

Tais elementos s6cio-culturais, . vistos pel a sociedade local e mesmo 

entre os pr6prios indios, quando "imitados" de outros grupos, passam a figurar 

como elementos de identidade e de auto-identificagao dos grupos em questao. 

Os elementos de cultura material como arco e flecha, cocares de penas, 

colares, elaborados pelos povos amazonicos passam a ser adquiridos. Outros 

elementos (saiotes, colares, cocares, etc.) passam a ser fabricados pelos 

integrantes, como pena-de-galinha, palha de milho e/ou de coqueiro, sisal e 

materiais industrializados. 

Os instrumentos musicais como o maraca e a flauta sao incorporados 

utilizando-se materia-prima da regiao, como o coco, a cabaga, a carapaga de 

tatu, ou com material industrial, como o plastico (pvc). 190 A imagem que fazem 

de si mesmos no processo do reconhecimento se concretiza, como ja foi dito, 

no auto-reconhecimento como indigenas pertencentes a um ''tronco" ou a uma 

"rama" de seus descendentes. 

Entre os povos ressurgidos aqui apresentados e not6ria a articulagao 

entre a vontade de resgatar sua identidade e sua autonomia "perdida" e os 

caminhos para chegarem ate ela, procurando a estrutura que os conecte com a 

sua natureza identitaria, "original", etnica, pertinente aos povos indigenas 

brasileiros. 

Durante o trabalho de campo as imagens captadas (video e fotografia) 

foram voltadas para o reconhecimento etnico, o auto-reconhecimento, a 

reelaboragao de uma auto-imagem (visual) como indios em suas semelhangas 

(seus rituais) e diferengas (forma de organizagao, espagos fisicos, etc.) com os 

povos oficialmente reconhecidos, aspecto, que devido a sua interessante 

189 
Enquanto analise e fundamentada nas teorias antropol6gicas e na semi6tica, pois essas imagens se 

confrontam (teoricamente) em mementos particulares e adversos, ou seja, entre ser indio (natural) e ser 
indio ern toda sua complexidade pas-Colombo. 
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"trama" e complexidade, sera retomado de forma particular e nos colocara 

diante de toda sua trajet6ria no processo de construc;:ao de auto-imagem e 

afirmac;:ao etnica. 

Essa conexao e a forma com que procuram se apropriar das relac;:oes 

existentes entre as func;:oes representativas de ser indio e as performances 

cognitivas na autoconstrur;ao visual. Como nos situa Samain (1998): "Sem a 

existencia dos meios de comunicac;:ao - desde os nossos 6rgaos sensoriais, 

atravessados ao Iongo da hist6ria pelos dispositivos comunicacionais que sao 

as linguagens e as escritas, ate essas mais recentes pr6teses da imagetica 

tecnica (fotografia e cinema), eletronica (televisao e video) e informatica (as 

imagens digitais) - nao poderfamos sequer falar de "sociedades", nem de 

''trocas" (simb61icas ou outras trocas) possfveis entre grupos humanos, menos 

ainda imaginar sonhar com emergencia das culturas humanas".
191 

Sem isso, 

seria impossivel representa-los. 

Os elementos visuais/sensoriais com valor comunicativo e representative 

da identidade dos Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka foram 

identificados e captados por meio da fotografia e do video, que tambem 

destacam os gestos e aspectos lingUfsticos (fonol6gicos, por exemplo), e a 

existencia de c6digos e/ou atitudes comportamentais que organizam sua 

conduta no contexte etnico-organizacional, alem de regularem sua apropriac;:ao 

e inserc;:ao ao contexte s6cio-politico e cultural de povos indigenas ora 

"ressurgidos" e reconhecidos publicamente como indios que "necessitam" 

interagir como tais. 

Podemos afirmar que as imagens mentais produzidas dos povos, no 

processo dinamico de ressurgencia, sao apresentac;:oes de conceitos abstratos 

representados par figuras simb61icas especfficas projetadas num espac;:o e num 

190 
Como, por exemplo, os maracas e as flautas. 
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tempo determinado, cujo olhar, sobre essas imagens, e o olhar de urn "eterno 

retorno" ao "que fomos" e ao que somes". Nesse sentido, a imagem adquire urn 

"carc~ter magico", essencial para a compreensao de suas mensagens. "Sao 

c6digos que traduzem eventos em situagoes e processes em cenas", tendo o 

poder de representar uma situagao, uma condigao particular que nos remete a 

determinadas imagens que, por sua vez, sao "mediagoes entre o homem e o 

mundo" (Fiusser, 1985: 14), veja fotos n2s. 31, 32, 39, 40, 41 e 42, 49 e 51. 

111.2 - A imagem sensivel 

A imagem sensfvel (cinema, fotografia, vfdeo e a imagem digital), ao 

transformar em imagens mentais os conceitos abstratos, isto e, dar forma visual 

a aspectos s6cio-culturais humanos (por exemplo, uma danga, urn gesto, etc.), 

deslocou-se no transcurso de sua pratica da imagem visual propriamente dita 

para o campo da imagem tecnica. Vern ao case aqui a crftica destinada ao uso 

indiscriminado dos meios visuais para comunicar aspectos da vida humana. 

A ideia da descrigao como uma "c6pia fie!" da realidade observada e 

frequentemente retomada em textos que abordam criticamente o uso da 

imagem nas ciencias sociais meramente como urn aspecto figurative da 

realidade, sem que no entanto deslanche para romper tal inercia funcional 

(Solha, 1998: 67), que lhe vern sendo atribufda, dando-lhe consistencia que 

aglutine realidades representativas. 

A fotografia, desde o final do seculo XIX, era muito utilizada pela 

Antropologia Ffsica (Antropometria) e pela Arqueologia, como registro 

documental, no entanto, no trabalho etnografico ocupa urn espago 

relativamente insignificante que privilegia, basicamente, o discurso escrito. Essa 

tendencia vern sendo questionada e sancionada desde que Malinowski insere, 

191 Samain, Etiene, apud Winkin, Yves (org). A Nova Comunicayao: da Teoria ao Trabalho de Campo. 
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em sua etnografia, fotografias (tomadas por ele durante o trabalho de campo 

entre o trobriandeses) como um relato imagetico dos aspectos culturais dos 

nativos melanesios, possibilitando examinar, visualmente, o realismo das 

fotografias expostas, o sentido e a interpretagao que faz do objeto de estudo 

atraves da relagao entre a imagem e o texto escrito: a primeira subordinada a 
ultima. 

A Antropologia incorpora cada vez mais como objeto de conhecimento 

nas ciencias humanas, as diversas mfdias, vistas nao somente como um 

aspecto ilustrativo e sim como representagao analoga da realidade. Considera

se, nesse caso, que o material filmado ou fotografado representa determinadas 

realidades, seja do nosso cotidiano, seja de diferentes estilos de vida, que, 

reapresentados nessas imagens, condensam tantos os valores s6cio-culturais, 

economicos, religiosos, conflitos entre grupos, comunidades, cerimonias 

religiosas, estere6tipos, praticas do cotidiano em determinada sociedade, 

quanto a propria visao de quem produziu ou reproduziu tais imagens. 

Da mesma forma que os textos escritos, as imagens (fotograficas, 

cinematograficas e videograficas) sao produtos culturais susceptfveis a analise 

e interpretagoes. Assim sendo, as imagens sao documentos que permitem a 

reconstituigao da hist6ria cultural de grupos sociais e suas dinamicas 

(interetnicas, variantes socais, ecol6gicas, polfticas, religiosas, migragoes etc.), 

possibilitando inclusive o cotejo entre dados escritos e informagoes coletadas 

empiricamente, contendo representagoes simb61icas cujo universo exprima a 

forma de ser e de interagir com outros grupos. Nesse senti do, a imagem- seja 

ela fotografica, cinematografica ou videografica- reapresenta uma determinada 

realidade, manifestando em si significados analogos desta realidade. 

Entre as multiplas possibilidades de analise que nos oferece uma 

imagem, uma delas - mais alem do registro documental - e a possibilidade de 

Campinas (Papirus), 1998: 9. 
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captar mensagens suscetiveis de interpretaQoes. Uma vez transmitidas 

(imagem e interpretaQao), elas estabelecem urn dialogo com o outro (o objeto 

fotografado, o fotografo e o que ele pretende mostrar), provocando 

reinterpretaQoes visuais, orais e conceituais. 

A imagem e capaz de dialogar com a identidade de urn povo, ou seja, 

sua consciencia coletiva de ser e de se auto-reconhecer como entidade 

particular e especifica, a partir de elementos compartilhados (como linguagem, 

ideias, crenQas, padroes culturais) e da participaQao consensual na definiQao de 

seus objetivos, metas e interesses sociais comuns, compartilhando com outros 

povos os mesmos ambientes ffsicos, os mesmos tabus e sistemas de 

organizaQaO social e de govemos. 

As representa9oes audiovisuais desses elementos transmitidas de forma 

analoga, podem inclusive refor9ar a identidade de urn grupo. Noutros extremes, 

a imagem e o audio podem tambem causar danos irreversfveis se manipulados 

inescrupulosamente. 

De acordo com Nolasco (1993: 41 }, 192 os antropologos que se utilizam 

dos meios audiovisuais ( e todos aqueles que manipulam a imagem- cineastas, 

cinegrafistas, fotografos, editores) e que difundem visualmente uma realidade 

decidem quais elementos serao divulgados ou nao. Esses sujeitos exercem urn 

controle sobre a "outra" realidade (a do outro) de acordo com seus proprios 

criterios, moldados dentro dos padroes culturais de seu proprio grupo e de 

acordo com as experiencias e com os antecedentes pessoais de cada urn. 

Se a tendencia e ver o outro ou uma outra cultura em rela9ao ao que e 

diferente ou semelhante, ou que contraste com a sua propria, esse sujeito 

provavelmente registre somente aquilo que considera merecedor de ser 

captado (festas, danQas, rituais, indumentarias, habitaQoes, instrumentos 

192 
Nolasco, Margarita. "Los medics audios visuales e Ia antropologia". Revista de Difusi6n dellnsitituto de 

Investigaciones Antropol6gicas, n. 
0 

5 (Antropologia Visual), Universidad Nacional Aut6noma de Mexico, 
Nueva Epoca, Mexico, 1993. 
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agrfcolas, etc.). Busca-se, nesse contexte, exatamente mostrar o outre, mas 

dentro de sua propria 6tica, de forma subaltema (Nolasco, op. cit., p. 41). 

Na Antropologia, o registro audiovisual esta mais alem de uma ideologia 

e de classes sociais, vai mais alem dos elementos tecnicos, mais ou menos 

sofisticados. lndependentemente da complexidade ou sofistica(:ao do 

equipamento utilizado, o produto por ele captado (audio ou imagem) pertence a 

um sistema de comunicaQao, e esse sistema, como tal, nao deve ser 

decomposto (editado, etc.) sem perder seu conteudo cultural (ou de outra 

Indole) e sua fun9ao social. Esses registros sao acervos de valor inestimavel, 

que permitem compara96es no tempo. Por conseguinte, o uso da imagem e do 

audio como registro antropol6gico implica por em pratica um sistema de valores 

sociais que direcione o registro ao conteudo (que, no fazer antropol6gico, esta 

latente em determinados fates, objetos, pessoas), sem se esquivar, no entanto, 

de sua complexidade, isto e, de sua realidade como um todo, pois no registro 

esta implfcito o mundo das ideias, das cren9as e das ideologias sociais que 

pertencem a cada grupo ou individuo (Nolasco, ibid., p. 42). 

Por ora, a crltica da Antropologia aponta para o uso dos meios 

audiovisuais, para os trabalhos elaborados por antrop61ogos que fazem uso da 

imagem sem que exprimam a verdade de uma realidade especifica e dessa 

forma os difundem (Novaes, 1998: 115). Nao cabe duvida de que o papel do 

pesquisador- no que tange a Antropologia Visual - na constituiQao do trabalho 

hist6rico-antropol6gico, como assinala Samain (1998: 121 ), 193 prende-se ao 

observar, o que observar e como observar. lsso quando se pretende, a partir 

dessa observa9ao, entender melhor o funcionamento e a dinamica das 

sociedades humanas, dos que as constituem e nelas vivem, sem que, no 

entanto, os fenomenos socioculturais, no discurso visual, sejam apreendidos 

apenas como contemplaQao comparativa, e sim como esforQo para uma 
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compreensao mais abrangente das diversidades culturais existentes nas 

sociedades humanas. 

0 suporte imagetico deve ser "capaz de mostrar, de sugerir, de provocar 

questionamentos" com qualidade discursiva, racional (Sarnain, ibid., 122) enos 

permitir ter uma visao do mundo, do ponto de vista do imaginario social, que e 

latente em cada um de n6s, e disso se valem os povos ressurgidos, que s6 

sobreviveram gragas a esse imaginario que lhes possibilitou ultrapassar uma 

mera concepgao identitaria (da identidade social indfgena) da procura do "olhar 

perdido" ou da "identidade perdida", mas que, contudo, enxergam no horizonte 

sua identidade simbolicamente preservada, reservada, sendo capazes de 

revive-la e de auto-representa-la. 

Analogamente, a Antropologia Visual (se e que existe tal) ou uma 

Antropologia da lmagem (essa, talvez, mais factfvel) ve-se constitufda por "um 

olhar" que "atravesse" a imagem, que a penetre. E nesse transitar que os 

questionamentos aparecem. E no por-se, de acordo com Dubois, "diante da 

imagem" que as interrogagoes "do que se ve" vem a tona: 0 passado dos povos 

ressurgidos, circunscrito a inumeras etapas de sua(s) vida(s) passadas; seus 

fluxos, migragoes, derrotas, reassentementos, (re)aglomeragoes, 

(re)aglutinagoes, os "cruzeiros" sendo fincados numa nova ordem (veja toto n2. 

1, 5, 20, 41, 54) que "perpetua" sua existencia; o "balangar" dos maracas (Fotos 

n2. 7,11, 22, 33, 46, 52); o apito das flautas e o "zunnnn" dos passaros: sao os 

"encantos das aguas do ar, do fogo, das matas, dos animais, da flora ... " (fotos 

n2:31 ,32,44,48, 59. 

Sao elementos que ressurgem ou ressuscitam "dos cemiterios da 

indiferenga" para uma ressurgencia interpretativa, que, no imaginario desses 

povos, sao evidencias que deixam refletir suas utopias na busca de suas vidas 

tribais anteriores. As imagens fotograficas e videograficas captadas sao, nesse 

193 
Samain, Etienne. "Urn retorno a Camara Clara: Roland Barthes e a Antropologia Visual". In: Etienne 
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senti do, marcas sfgnicas que- enriquecidas pelo imaginario social, comunitario 

desses povos - deixam transparecer todo seu projeto de reconstruir sua 

identidade. 

Dessa maneira, tais imagens sao transformadas em objeto de analise, de 

onde se subtrai o que ela mostra. A imagem e susceptive! de texto, e nao ao 

contrario. E a imagem que prova a escrita, e nao o contrario. A imagem, afirma 

Dubois, "deve ser silenciosa"; ela "induz o pensamento, torna-se pensativa". 

Como diz Dubois, a "imagem pensa". 194 

Nesse sentido, Samain refon;:a o pensamento de Dubois ao afirmar que a 

imagem se "desdobra" e segue varias vertentes (saindo do cultural, do 

identitario) e se sublima numa busca que Iibera o imaginario em busca de uma 

realidade infinita no tempo e fora dele, permitindo-nos, antropologicamente, 

"entradas paralelas" no universe social, religiose e cultural dos povos indfgenas 

ressurgidos, numa tentativa de falarmos sobre sua realidade (seu passado, seu 

presente, seu futuro), que se confunde numa circularidade que nos mostra a 

eterna volta a suas origens, que se faz presente no sujeito de sua composiqao. 

A imagem se torna inesgotavel, porque ela mostra urn silencio que 

perturba, provoca urn olhar a procura de si, do outro, da representaqao de si 

mesmo. Primeiramente no seu significado (seus aspectos etnicos, hist6ricos, 

culturais, religiosos, etc.) e, depois, como significancia (sua essencia) que faz 

"pensar", "sentir", "voar" ... Uma "imersao no fragmento", isto e, na realidade 

fragmentada, mas continua em busca do "olhar perdido" (op. cit., p. 132), que 

nos faz sair a procura de senti do, isto e, da realidade do mundo. 

Lembro-me que, durante o seminario "Diante da lmagem", Phillipe 

Dubois me fez compreender que estar frente a uma imagem e "mergulhar em 

suas profundezas e nao em sua superficialidade", isto e, mergulhar nas 

sequencias de pianos, de movimento. 0 professor Samain afirma tambem essa 

Samain(org.). 0 fotografico. sao Paulo (Hucitec), 1998. 
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postura propondo uma dicotomia entre imagem fixa (fotografia) e imagem em 

movimento (vfdeo, cinema): 

(. . .) assiste-se [grifo meu} a um fi/me, mergu/ha-se 
numa fotografia. De um /ado, um olhar horizontal, do outro, 
um o/har vertical, abissa/. Enquanto as imagens projetadas 
/evam o espectador num fluxo temporal contfnuo, que 
procure seguir e entender; as fotografias, por sua vez, o 
fixam num congelamento do tempo do mundo e o 
convidam a entrar na espessura de uma memoria. Diante 
da tela (por que nao somente diante da imagem?) 
{parentesis meu], somos viajantes e navegadores; diante 
da fotografia, tornamo-nos analistas e arque6/ogos (. . .) No 
primeiro caso, pensa-se o mundo na sua continuidade, no 
seu fluxo, na sua dinamica, na sua aparente 
"normalidade'; no outro, pensa-se na sua descontinuidade, 
na sua fragmentaqao, no seu recorte, na sua 
extraordinaria "singularidade" (Samain, 1998: 132-133). 

A citagao de Samain nos coloca diante de uma questao: a analise da 

imagem. E uma questao que, sem sombra de duvidas, esta relacionada aos 

aspectos cognitivos e epistemol6gicos que nos induzem - frente a "matrizes 

imageticas", ou seja, imagens proporcionadas pela fotografia, pelo cinema, pelo 

vfdeo e pela informatica - a visualidades e apreensoes singulares do mundo 

que ainda nao foram descobertas. 

lsso nos permits fomecer subsfdios nao s6 para comunicar fatos 

etnograficos que os diversos meios visuais procuram transmitir tal como se 

apresentam na realidade, mas tambem para expressar, nas representagoes 

visuais, uma realidade ordenada teoricamente como parte do trabalho 

antropol6gico (o objetivo deste estudo), desde suas tecnicas utilizadas, 

passando pelo controverso vies da Antropologia Visual como factfvel de 

"apreender tudo" sobre uma determinada cultura, ate a camara - como 

194 
Ana Ligia Schachetti, ibid. 
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instrumento de descoberta e de descobrimento que procura se apropriar das 

relagoes existentes entre as fungoes representativas (no case, de ser Indio) e 

as performances cognitivas a que se refere Samain, na autoconstrugao visual. 

Os elementos visuais/sensoriais, como valor comunicativo e 

representative da identidade dos povos ressurgidos, foram identificados e 

captados pela fotografia e pelo vfdeo, destacando os gestos, aspectos 

fonol6gicos e a existencia de c6digos e/ou atitudes comportamentais que 

organizam sua conduta no contexte etnico organizacional. Sem a existencia 

desses meios de comunicagao (os 6rgaos sensoriais, as linguagens, a escrita, 

fotografia, cinema, televisao, vfdeo ate as imagens digitais), como afirma 

Samain, 195 "nao poderfamos sequer falar de sociedades nem de trocas 

(simb61icas ou outras trocas) possfveis entre grupos humanos". 

195 
Samain, Etienne, apud Winkin, Yves (org). A nova Comunicavao: da teoria ao trabalho de campo. 

(Papirus), Campinas, SP, 1998, p. 9. 
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Capitulo IV 

A constru~ao visual do indio e da auto-lmagem 

IV.1 - lmagem e memoria 

A imagem dos "indios" nao e casual: os primeiros 
navegantes estao convencidos de que aportaram 
no Parafso Terrestre e descrevem as criaturas 
be/as e inocentes que viveriam nas cercanias 
paradisfacas. 

Marilena de Souza Chauf 

0 "parafso terrestre habitado por criaturas belas e inocentes". Essa e a 

visualidade primaria captada, descrita, interpretada e comunicada na palavra 

(oral ou escrita) dos primeiros viajantes das colonias europeias (Crist6vao 

Colombo, Pero Vaz de Caminha, America Vespucio) ao desembarcar no "Novo 

Mundo". Posteriormente, contrapondo-se aquela imagem, essas "belas 

criaturas" sao chamadas de "indios", "selvagens", "barbaros", etc., que deveriam 

ser cristianizados. Frente a resistencia evangelizadora, deveriam ser 

escravizados e, ate mesmo, exterminados. 

A palavra, como meio de expressao oral ou escrita, evoca e cria 

entidades autonomas repletas de significados. Os primeiros europeus, numa 

visao seletiva, romfmtica, descreviam detalhadamente o que viam. Alguns 

(fosse na narrativa literaria, fosse atraves da imagem) alteravam196 o sentido 

196 Thekla Hartman (1975), ao analisar as obras deixadas pelos pintores viajantes, veri!ica que alguns 
desenhos nao to ram feitos a partir da observagao direta, !oram possivelmente feitos a partir da desorigao 
de terceiros "ou mesmo da imaginagao", tendo, inclusive, um unico modele adomado de di!erentes 
maneiras, de acordo com uma determinada tribe. Chama a atengao tambern para as alterag6es e 
variag6es nos desenhos originais quer produzidos in loco, quer editados pelas editoras europeias da 
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dos elementos visuais ou sensitives do que experienciavam. Caminha, por 

exemplo, impressionado pela novidade, descreve minuciosamente os natives 

do literal brasileiro com tal alegoria que infundiu no imagimirio europeu a 

intensidade do que vira. A avidez com que comunicou suas impressoes foi tal 

que, ainda hoje, permanece no imaginario brasileiro a imagem que descrevera 

entao: imagens observadas, captadas, comunicadas e fixadas na mente dos 

habitantes do "velho mundo", transformando-as em imagens dos natives no 

Brasil, em conceitos abstratos e generalizados, ou seja, em imagens mentais 

visfveis, editando nas mentes das massas, de gerac;ao a gerac;ao, uma imagem 

"unica" dos fndios no Brasil. 

A imagem captada entao, ao ser divulgada, ganha novas formas, se re

atualiza e exibe sua potencialidade, "provocando" a idealizac;ao de uma 

identidade "inventada". Narrativa construfda a partir de novas parametres, com 

os quais os viajantes (durante o perfodo colonial e imperial) visualizavam 

(outros olhares) com fascfnio os fndios (americanos) num imaginario ilus6rio, 

imageticamente construfdo, cuja imagem, manipulada ou nao, reflete a busca 

da alteridade. 

Numa representac;ao quase que "teatral" dessas imagens, a alteridade 

milenar dos Indios foi comunicada plena de subjetividades cujos fundamentos 

nao encontram sua veracidade nos milt3nios de sua existencia no continents. 

Fosse no plano imaginario (do born e do mal selvagem) ou nao, a realidade e 

que essa dualidade (no plano visual) provocara, nos seculos da colonia, 

fascfnio, rejeic;ao, desafios ... para os que se apresentavam ou nao diante da 

realidade humana ou natural no Brasil e em todo o continente americana, fato 

que se estende ate os dias atuais. 

epoca, ja que havia urn a tendencia de idealizar oniricamente as paisagens e retratos humanos (Hartmann, 
Thekla. "A contribuiyao da iconografia para o conhecimento dos indios brasileiro do seculo XIX", Colecao 
Museu Paulista, Serie de Etnologia, v. 1, sao Paulo, USP, 1975, apud Porto Alegre, op. cff., 1994, p. 66). 
Fernando de Tacca (op. cit., 2001: 14) chama a atenyao tamb9m sobre a manipulagao da totografia pelo 
fot6grafo, dando outros significados a realidade enunciada. 
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Durante os ultimos 500 anos, a imagem dos indios no Brasil nao deixou 

de oscilar entre as duas imagens mentais (a do bern: o nobre, o born e a do 

mal: o grotesco, o selvagem) criadas e divulgadas ao Iongo dos ultimos cinco 

seculos. Nos dois casos, as pessoas indigenas, sua cultura e costumes, s6 

aparecem como parte de urn passado ilus6rio: sua diversidade e ignorada. 

De acordo com Chaui (1994:12), 197 os indios no Brasil vern sendo 

considerados, desde tempos coloniais, como pertencentes a urn passado 

remote, ou como "residuos" remanescentes em fase de extin!(ao, "como outras 

especies naturais" da faunae da flora nacional; ou, entao, como uma popula9a0 

que foi vencida pelo avan90 da civiliza!(ao porque nao foi "capaz" de 

acompanhar o "progresso", ou entao, fazem parte, apenas, da memoria coletiva 

ocidental como urn grupo de "bons selvagens" perdidos no tempo e no espa9o 

que outrora viviam em "harmonia com a natureza", anterior a "cisao que marca 

o advento da cultura moderna" contemporanea, ou, como parte de uma 

"realidade empirica" com a qual e custoso lidar em termos economicos, 

politicos, sociais. 

Essa imagem dos indios no Brasil come9a a ser divulgada a partir da 

escritura e da literatura. De acordo com Bittencourt (1994: 40), 198 Caminha 

descreve a terra brasileira e seus habitantes com "detalhes de paisagista e 

retratista". Os habitantes do "Novo Mundo", nesse sentido, aparecem cheios de 

penas pelo corpo, outros "desaparecem" debaixo de suas carapu9as de penas 

amarelas, vermelhas e verdes. A pintura corporal dos indios e descrita 

minuciosamente. Anos mais tarde, inevitavelmente, outros cronistas irao fazer, 

tambem, semelhantes descri96es, confirmando sua veracidade ou criando 

outras realidades atraves de desenhos e litografias, e da literatura. 

197 
Chaui, Marilena de Souza, "500 anos- caminhos da memoria, trilhas do futuro". In: Luiz Donisete Benzi 

Grupioni (org. ). indios no Brasil. Brasilia (Ministerio da Educayao e do Desporto- MEC), 1994. 

198 
Bittencourt, Lucia. "Cartas Brasileiras: visao e revisao dos indios". In: Luiz Donisete Benzi Grupioni 

(org.), Brasilia (Ministerio da Educa9ao e do Desporto- MEC), 1994. 
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Nao e por acaso que toda a literatura dos primeiros seculos da colonia 

encontra-se enraizada de tais descrigoes. Ainda para Bittencourt, tais narrativas 

funcionavam como uma "especie de estrategias para a atragao de colones". 

Essas descrigoes ou "visoes idflicas" se dao sobretudo com a catequese -

durante o reinado de D. Joao II, a partir de 1549 (com a chegada de Manuel da 

Nobrega, que chefia a primeira missao catequista) -, e veem nos Indios 

costumes "inaceitaveis" de canibalismo, poligamia e idolatria, costumes que 

eram precise ser modificados. 

Mesmo que Nobrega tente sinalar nos Indios pontes positives que os 

aproximem do portugues, a imagem de um povo amigavel, ingenue, inocente

como habitantes do paralso terrestre - desfaz-se com as guerras justas e a 

enorme necessidade colonial de justificar suas agoes "redentoras" no 

Cristianismo, para combater "os maus costumes" e a antropofagia. E nessa 

dinamica que se espelham, se espalham, divergem e diversificam as diferentes 

faces da colonia, suas agoes e reais interesses, fazendo tambem conhecer 

aspectos antropologicos da populagao indlgena, seus enfrentamentos, lutas, 

modo de vida "estranho" de um povo cujos padroes se afastavam dos entao 

descritos pelas primeiras notfcias a seu respeito. 

A imagem estereotipada construlda sobre esses povos foi semeada e 

sedimentada na memoria ocidental e servira de base para uma visualidade 

unilateral (de "selvagem", "grotesco") de "nao civilizado", ou, noutra ordem, o 

Indio "integrado", "vestido" e "civilizado" dos seculos XIX e XX, como padrao de 

nacionalidade e de (in)dependencia cultural que, durante o Romantismo, vai ser 

revestido como heroi (eo caso de Peri e lracema, criados por Jose de Alencar). 

No ressurgimento indlgena - que no Nordeste reverencia a imagem 

estereotipada do Indio "selvagem", "antropofago", "livre" ou simbolicamente 

representado no folclore como modele para o reconhecimento da populagao 
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indfgena nacional -, essa imagem (mental), no imaginario do povo brasileiro, e 

intensificada per outros movimentos nacionalistas. 

Bittencourt (1994: 45) faz referencia aos aspectos da literatura e da arte 

no Brasil que retoma, numa roupagem moderna, a heranga idilica do born 

selvagem, que, com Oswald de Andrade e seu movimento antropofagico no 

seculo XX, vern redimir a negada identidade nacional, em que "s6 a 

antropofagia nos une: socialmente, economicamente, filosoficamente" com a 

pretensao de uma volta as origens (anti-hierarquicas) e costumes estranhos tao 

renegades pelos colones portugueses, revelando a existencia de urn outre 

ancestral, urn "indio totemico", cuja apologia reune os mais diferentes grupos 

indfgenas aglutinados como urn todo entre a populagao nacional em dimensoes 

reais de territ6rio, misturas raciais, culturas, fetiches religiosos, justapostos 

como uma nagao unica de brasileiros: "nunca fomos catequizados. Fizemos foi 

carnaval" (Oswald de Andrade, apud Bittencourt, 1994: 46). 

Ao observar o tore coletivo durante a festa de ressurgimento (des 

Kalank6, Karuazu, Koiupanka e Cat6kinn), nesses elementos visuais, 

transformados em imagens mentais a partir de 1500, sao evocados indios de 

todas as etnias que "desapareceram": os Tupi, Caete, Tupinamba, Tabajara. 

Alem disso, negros e brancos dangando o tore ao scm do maraca, "fazendo" 

urn s6 carnaval, representado na poeira coletiva da danga, subvertendo a 

catequese crista. 

Se a hist6ria narra a derrota de urn povo, de varies povos, pelas 

doengas, exploragao, desterritorializagao, etc., a resistencia, o ressurgimento 

nos devolve a todos como ascendentes desse processo - cujos ancestrais e 

seus descendentes reaparecem cheios de vitalidade e de potencial - e explora 

suas contradigoes com as liberdades de releituras de suas derrotas e religioes 

coloniais, transformando-as em "alimento magico" de resistencia e 

comunicando-as em cr6nicas modernas, atribuindo-lhes especificidade e 
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garantindo-lhes continuidade. Alem disso, transforma seu potencial etnico em 

visualidades transcritas em textos, em imagens que recriam um repert6rio 

modificado, perpetrado desde o seculo XVI, no qual repousa o estere6tipo do 

indio no Brasil e do qual emerge essa (re)construgao de auto- imagem. 

0 resultado do ressurgimento e uma profusao de imagens cujos detalhes 

no uso das cores e dos tragos ancestrais descritos por Caminha abundam; 

deles emerge a revelagao entre os grupos ressurgidos, aqui observados, numa 

representagao das sociedades indigenas e sua multiplicidade contemporanea. 

lnseridos no contexte das politicas nacionais, imaginariamente, podemos 

remeter as primeiras descrig5es sobre "o indio" (e nao os indios), mas no 

senti do oposto ao do discurso do "bom" ou do "mau selvagem", inverse ao indio 

idealizado (de Peri e lracema), estereotipado, generico em sua passividade 

romantica do seculo XIX e em via de extingao em busca de caminhos para a 

reconstituigao de antigos dilemas do discurso do confronto. Possibilita-se, 

dessa forma, identificar (atraves da imagem) um movimento de ruptura na 

representagao dominante sobre o indio - enquanto categoria diferenciada 

contraposta ao branco - em diregao ao reconhecimento da existencia das 

sociedades indigenas atuais e suas diferengas concretas, com seus c6digos 

pr6prios e seus significados, que se revelam como documentos visuais de uma 

temporalidade. S6 nesse sentido a sociedade dominante podera tentar redimir

se de seus efeitos negatives sobre a populagao indigena. 

Vale retomar a Maria Silvia Porto Alegra199 e a sua indagagao sobre os 

processes diferenciados dos confrontos entre varias linguagens (passado e 

presente indigena), sendo precise recolocar em discussao a 

interdisciplinaridade, as fronteiras do conhecimento e as articulag5es entre 

estetica e ciencia, enfatizando, nesse sentido, o exame da iconografia como 

forma de identificar, atraves da imagem, os movimentos iniciais que deram 

170 



origem a reafirmagao e a busca de signos da alteridade indfgena, abrindo, 

dessa forma, inumeras possibilidades de estudos para a hist6ria indfgena e 

para a Etnologia na atualidade. 

As imagens produzidas (literaria e imageticamente) que foram sendo 

divulgadas e arquivadas desde 1500 aos nossos dias - desde Caminha, Jose 

de Anchieta; Andre Thevet (1556), Hans Staden (1557), Jean de Lery (1558); 

Mauricio de Nassau (1637-1644)- pelos artistas Franz Post, Albert Van der 

Eckhout e Zacharias Wagener, cujo trabalho, de acordo com Porto Alegre (op. 

cit., p. 66), ira representar uma visualidade "mais exata" do homem e da terra 

que servira de novo modele visual (ate fins do seculo XVIII), quando aparecem 

os primeiros "pintores viajantes", entre os quais figuram botanicos, ge61ogos, 

escritores, cientistas e aventureiros, que enfatizam em seus desenhos a 

paisagem (fauna e flora) e os tipos humanos sob novas formas de 

representagao, cujos indivfduos estariam transitando para uma 

descaracterizagao psicoffsica, cultural, economica e social. 

Durante o seculo XIX, arque61ogos e etn6grafos (conhecidos como 

"pintores-etn6grafos") se destacam nao s6 no Brasil, mas em toda America, 

(principalmente nas regioes andina, centro-America e Mexico, onde 

predominam culturas altamente desenvolvidas- tecnologicamente falando) e 

suas obras (desenhos, principalmente) contribufram significativamente ao 

classificar os indivfduos a partir da morfologia do cranio, desenhos dos corpos, 

etc., sistematizando, dessa forma, tragos que irao reconstruir identidades 

representadas por meio da aparencia do corpo humane, suas vestes, adornos 

etc, tentando buscar, na superffcie visual, o senti do da interioridade invisfvel. 

Destacam-se, nesse sentido, de acordo com Porto Alegre (op. cit., p. 67), 

as obras de Maximilian Zu Wild-Neuwild (1815·1817), Spix e Martius (1817· 

1820), Debret (1816-1831), Rugendas (1821-1825) e Hercule Florence (1825· 

199 
lmagem e representaQao do indio no seculo XIX, pp. 65-71. In: Luiz Donisete Benzi Grupioni 
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1829), cujos trabalhos, fruto de expedi96es pelo Brasil, se esfor9am por decifrar 

- sob os signos exteriores - as forma9oes psfquicas, as rela96es entre o corpo 

e a alma desses sujeitos. Analisadas, poderao lan9ar um novo olhar sobre as 

representa9oes humanas figuradas em esbo9os, croquis, desenhos e em 

pesquisas etnol6gicas. 0 mesmo vale para a musica (0 Guarani de Carlos 

Gomes) e para a literatura durante todo o seculo XIX. 

Posteriormente (no seculo XX), influenciados pelos artistas e estudiosos 

''viajantes" e escritores, outros, com diferentes tecnicas de registros (como a 

fotografia e o cinema, alem da literatura), irao compor um conjunto de imagens 

desses seres ora "decadentes e grotescos", ora "belos" e inocentes", em "via de 

extin9ao" que irao ser "vestidos" sob a tutela do Servi9o de Prot99ao ao fndio 

(SPI) chefiado por Rondon, a partir de 1910. 

A "Comissao Rondon", que visa proteger o indio e, paralelamente a essa 

"prote9ao", pretende, como estrategia para a inspetoria das fronteiras nacionais 

(do Sui), a ocupa9ao do Oeste. Cria, com essa finalidade, uma imagem "oficial" 

do Indio brasileiro (Tacca, 2001: 15), no intuito de coloca-lo como integrante do 

processo civilizat6rio nacional. 

Nessa tentativa, e influenciado pelas expedi96es do seculo XIX, Rondon 

leva consigo boUinicos, zo61ogos e outros cientistas no intuito de registrar 

aspectos da fauna e flora da regiao. A comissao, munida de maquinas 

fotograficas e cinematograficas, se embrenha nas matas para, alem de 

assegurar a fiscaliza9ao das fronteiras (entre o Brasil, o Paraguai e a Bolivia), 

implantar o telegrafo entre o Mato Grosso e o Amazonas e fazer o levantamento 

etnografico da cultura material dos grupos indfgenas com os quais manteve 

contato durante a implanta9ao das vias telegraficas. 

De acordo com Fernando de Tacca, a imagetica da Comissao Rondon 

compoe uma identifica9ao ic6nica do fndio no Brasil, cuja inten9ao era a de 

(organizador), Brasilia: Ministerio da Educagao e do Desporto (MEC), 1994. 
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mostrar, no discurso imagetico, a transic;:ao do fndio no processo civilizat6rio 

nacional: 

A Comissao Rondon "interessava mostrar que apesar 
de seu estado "selvagem" [grifos do autor] e indicia! referente a 
uma ideia de um Brasil remoto, esses "selvagens" [grifos do 
autor] nao eram tao agressivos como se dizia e estavam 
receptivos para um contato pacificador que os ingressasse na 
expansao de suas fronteiras agricolas e comerciais. Ao vesti-los 
e dar-lhes uma imagem de semelhanc;a com os civilizados, 
impunha-se uma condic;ao de identidade com valores e habitos 
da sociedade brasileira. Mais do que apresenta-los vestidos, 
era preciso apresenta-los sendo vestidos, conferindo-/hes uma 
semelhanc;a imposta e, ao mesmo tempo aproximando-os de 
imagem de um indio generico integrado. (Tacca,2001: 56). 

Para construir sua "curiosidade" sabre tais "criaturas", "belas e 

inocentes", sua diversidade fora fragmentada. Seus multiples aspectos (sociais, 

culturais, economicos, religiosos e organizacionais) foram lanc;:ados em cantata 

direto com a sociedade ocidental. Nao importando os perfodos (se durante a 

colonia, o Imperio ou na Republica), o metoda era o mesmo e centenas de 

culturas e suas express5es, idealizadas e produzidas pelos brancos como 

primitivas, foram lanc;:adas no espac;:o e no tempo com sua propria 16gica. 

Ao ser captada essa imagem (idealizada) pela sociedade ocidental ou 

dominante (brasileira), ela e visualizada indiscriminadamente sem reunir sua 

complexidade, sendo, portanto, divulgada sem antes ser refletida e sem ser 

decodificada. Sao arremessadas com assombro ou com admirac;:ao, justapostas. 

com a natureza: "visoes do parafso perdido", duvidas sabre a existencia da 

alma dessas pessoas, fantasias sabre "seu" canibalismo e "ferocidade", 

indagac;:oes sabre "suas" feitic;:arias , cenas grotescas do cotidiano, ingenuidade 

e inocencia "desses seres", que precisam ser protegidos para nao sucumbir 

(seja como "pagao no inferno", de acordo com a visao colonial; seja como 
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cidadaos livres na atualidade), ja que sao "incapazes" de resistir ao choque 

entre sua cultura e a cultura ocidental predominante. 

Sem nogao de tempo e espago, essas categorias ou formas de conceber 

os Indios, ainda vigentes na atualidade, constroem o universo indfgena e ditam 

formas de lidar com os mesmos. As imagens sociais construfdas dessa 

populagao nao contemplam outra senao aquela do "selvagem", o que os coloca 

sempre entre civilizados ou, noutro aspecto, como civilizados, miscigenados, 

integrados, descaracterizados, representagao que perpassa ate nossos dias. 

Essa discussao leva necessariamente a analise da imagetica do 

ressurgimento. Esta "nao e" aquela do "natural", do "bom" ou "mal" selvagem 

narrada ao Iongo desses quinhentos anos que compoem o indigenismo oficial e 

e incentivada pela polftica indigenista ao Iongo de cinco seculos, assunto ja 

exaustivamente abordado neste trabalho. 

As imagens que serao apresentadas sobre os Indios ressurgidos nao sao 

as imagens dramaticas do indigenismo oficial "desprovidas" de qualquer 

condigao humana. Nao sao, tambem, imagens que irao discutir e analisar ou 

propor metodos para sua (re)integragao social. Na verdade, trata-se de imagens 

que revelam uma aglomeragao visual de varios aspectos e estrategias 

determinadas pela hist6ria do indigenismo oficial e mostram a busca de 

afirmagao e reafirmagao etnica diante da polftica indfgena nacional. lrao revelar, 

sobretudo, aspectos de uma forma tradicional de I uta e busca de identidade que 

remete a indagagoes que implicam um deslocamento do foco da analise sobre 

o Iugar dos Indios na sociedade nacional atual, algo necessario para a 

compreensao da hist6ria indfgena contemporanea, sua trajet6ria enquanto povo 

aqui existents desde tempos imemoriais que ve sua vida e seu meio ambients 

transformados no espago e no tempo. 

E nesse amplo sentido que os indivfduos e as culturas indfgenas, 

observados sob a categoria de "povos ressurgidos", langam indfcios visuais na 
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construc;:ao de sua auto-imagem, que aponta para um movimento de 

reconhecimento de sua hist6ria e de sua identidade (passado e presente), 

constituindo como elemento central os aspectos visfveis desses elementos e 

sua imagem como indio generico, buscando nela seu espac;:o junto a outros 

segmentos sociais (movimento negro, homossexual, mulher, meninos e 

meninas de rua, sem teto, sem terra, etc.). Os aspectos culturais desses povos, 

sua cultura material, rituais, etc. nao foram coletados e sistematizados pelos 

museus e universidades nacionais ou estrangeiras, diferenciando-os atraves de 

seus artefatos, pinturas corporais, costumes, etc. 

A imagetica do ressurgimento sinaliza, sim, uma !uta, uma busca, o 

resgate de seu passado ancestral e seus direitos, focalizando especificamente 

a problematica desses povos no Brasil. A visualidade, repleta de sfmbolos, e 

comunicada no intuito de responder as indagac;:oes feitas a pessoa indfgena, 

que, ao resgatar sua identidade e re-construir sua imagem, mostra, na 

construc;:ao de sua imagem, significados que se expressam em suas danc;:as, 

indicando padroes (sociais e simb61icos) especfficos de cada gnupo como 

hierarquia religiosa e polftica, status que permitem comunicar e decodificar os 

graus de interac;:ao e construc;:ao identitaria com seus semelhantes e a 

sociedade dominante. 

A pratica de seus rituais de danc;:a, de cura e seu desenvolvimento sao 

considerados como elementos "unicos" capazes de expressar uma realidade na 

qual os indivfduos, inseridos nesse processo, projetam-se visualmente na 

sociedade atraves dos elementos que se perderam e de outros, que foram 

impostos (como a cruz), outros que reinventaram, outros dos quais se 

apropriaram e, dessa forma, exprimem sua trajet6ria a partir da ocupac;:ao 

ocidental. 

Muitos sao os elementos visuais que contrastam com sua origem etnica 

perdida no tempo e no espac;:o, mas que nao deixam de ser essenciais para a 
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elaboragao de sua "nova" identidade etnica e de sua representagao nela 

configurada. As imagens produzidas do ressurgimento indlgena sao registros 

da identidade desses "novas indios", construfda na busca e nas projegoes de 

natureza simb61ica, que especificam seus espagos etnicos e definem um Iugar 

para o outro no universe das lutas indfgenas (e de outros segmentos) no Brasil 

e que, finalmente, nos remetem, como foi mencionado, para novas indagagoes 

sabre os limites da Antropologia, expressao visual, seus significados e fungao 

simb61ica. 

Assim sendo, a imagem do Indio (ressurgido) se reatualiza e exibe sua 

potencialidade numa narrative, que ao oferecer-se ou posar para ser 

fotografado ou filmado, a imagem produzida exerce um fascfnio tanto no Indio 

como no branco - em mementos distintos - ou em ambos, simultaneamente, 

num imaginario "ilus6rio", plena de sentido, cuja imagem (que se propoe 

divulgar) reflete a busca de alteridade expressa. E representada quase que de 

forma teatral, de modo que as subjetividades constituem a estrategia para a 

concentragao de diferentes grupos etnicos restritos num mesmo tempo e 

espago. Varias famnias ou grupos indigenes da regiao, que estavam fora de 

suas comunidades, se aglutinaram para juntos "levantar'' uma aldeia. 
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IV.2 - 0 "levantamento" da aldeia 

A gente come o calanguinho
200 

para nao tocar em a/go 
a/heio. lsso e uma forma de manter a nossa morale nao passar 
decepr;;ao. A gente sofre demais, vive porque e teimoso e pe/a 
concentrar;;ao em nosso Deus. 

Paje Antonio Ka/ank6 

N6s indio daqui, somos um povo dos santinhos, da 
espera, das promessas, dos politicos, dos governos, da 
secretaria de saude que nao vai muito Ionge atras de doente 
para nao gastar 6/eo. Das doenr;;as sem nome que vai matando 
aos poucos. Das curas pela reza, de rezadores, das doenr;;as 
de pele e pernas que quando a gente ve se arrepende de ter 
olhado. De pessoa que a v6, os pais, caminhavam leguas para 
trocar vassouras por beiju, peneira por outras coisas para nao 
ver os filhos morrendo de tome. Somos do povo que s6 planta 
de meia ou de arrenda , que espera sempre pe/o milagre, pois o 
que Deus faz, tudo e de bom. 

Dona Aliete da Silva, Karuazu 

0 levantamento da aldeia, enquanto afirmac;:ao identitaria, esta ligado 

intimamente a questao religiosa dos Indios em busca de urn espac;:o para 

praticar seus rituais e restituir as entidades espirituais urn espac;:o para que 

possam voltar e dar condig5es de praticas e continuidade ancestral. Neste 

levantar da "aldeia" muitos elementos interagem no campo simb61ico da cura e 

de organizac;:ao social e suas hierarquias, conhecimento dos rituais de danc;:a, 

de cura, de iniciac;:ao, dando, a partir dessa necessidade, infcio ao resgate 

etnico, "levantamento do terreiro", que inicialmente da-se em urn Iugar 

especffico, escolhido para essa finalidade, ou entao, em caso de nao ter terra 
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demarcada, no terreiro da casa das familias que guardam mais conhecimento 

desses rituais e suas entidades espirituais, comegando as relagoes interetnicas, 

intercambios, etc. (veja fotos n2s. 5,6,20,22,31 ,52, 54). 

Nesse processo, da-se tambem a selegao das autoridades (paje e 

cacique) (veja fotos n2s. 9,11,12,14,15,37,38,52,54) o que provoca muitos 

acordos e conchavos, e, ao mesmo tempo, provoca muitas disc6rdias ate, 

finalmente, chegarem a urn acordo comum, deixando uma ou outra(s) parte(s) 

satisfeita ou nao, causando desavenga ou satisfagao. E comum em uma aldeia 

ter mais de urn terreiro para a danga e praticas rituais. 

Entre os Tumbalala, o primeiro ''terreiro" foi levantado em 1945 (foto 54) 

com o apoio dos Fulni6 de Aguas Belas. Depois de feito, levantou serias 

questoes entre outros grupos que, em desacordo, "levantaram" outro terreiro 

(foto, 20). A "disc6rdia" esta ligada a I uta pelo poder interne e as estrategias de 

continuidade etnica. Alguns membros "detentores" de conhecimento ritual 

ancestral acusam outros de praticar rituais sincreticos com as entidades 

africanas (herdadas ou transmitidas durante o processo de dispersao dos 

grupos indfgenas) e a inevitavel mistura racial e cultural entre o branco, o negro 

eo indio. 

Foi possivel observar, entre todos os povos ressurgidos, que, 

dependendo das relagoes estabelecidas, abre-se excegao e selecionam dias e 

praticas para os rituais de origem sincreticas (do negro e do indio), 

satisfazendo, dessa forma, as partes. As vezes a necessidade e somente de 

satisfazer as entidades espirituais, noutras a pratica de rituais sincreticos 

africanos e totalmente "proibitiva". 

0 "levantamento do terreiro" Cat6kinn esta ligado a urn aspecto ainda 

mais complexo. Todos os terreiros tern seu "mestre-guia" (o primeiro e o 

200 
Dai o nome de Kalank6, "porque o calango (reptil lacertilia da lam ilia dos teidos, principalmente os de 

pequeno porte, os Cnemidophnus Wagl, que vivem no solo ou nas pedreiras- vide Buarque, op. cit.) vive 
ali e acola, como a gente, e era o que a gente tinha pra cume", inlonma Seu Antonio, paje. 
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derradeiro), ou seja, o que "abre" eo que "fecha" o terreiro, os outros (entre o 

primeiro e 0 ultimo, que podem ser inumeros) sao as "pareias", isto e, OS pares, 

os que acompanham, o encantado que abre (o dono do terreiro) eo que fecha, 

que faz par. No caso das outras aldeias, ao ressurgirem, ja tinham seu "mestre

guia", seu protetor, que sempre acompanhou urn anciao ou uma ancia 

encarregado de curar, de aconselhar. Os Cat6kinn receberam seu mestre no 

processo mesmo de "receber a visita de urn encanto", para poder abrir seu 

terreiro e dar infcio ao processo de reorganizagao etnica, comunitaria, tornando 

ainda mais original esse processo de ressurgimento. Os Cat6kinn nao tinham a 

"heranga" de urn encanto (como os Karuazu, Koiupanka, Tumbalala e Kalank6), 

de urn mestre transmitido por urn tio velho, uma tia, av6 ou avo; foi concebido 

num sonho como narra a cacique Nina,201 que primeiro teve uma visao com 

esse nome. No sonho: 

"Urn homem aparecia com uma placa de pau como se 
fosse uma tabua e com letras escritas em branco. Mas ficou na 
minha mente s6 as ultimas letras. Depois fiz o pedido 
novamente aquela pessoa, que se fosse para me dar o nome 
da a/deia, voltasse para me dar de novo, e e/e apareceu em 
sonho novamente e apareceu as letras do nome Cat6kinn. Era 
urn homem moreno, de calr;;a azul, camisa branca e de chapeu 
de palhinha". 

No dia seguinte, Nina teve outro sonho e levou uma carreira de urn fndio 

com uma flecha, depois de haver pegado urn pau verde para fazer urn arco. 

"Quem ja viu fndio sem arco e flecha?" Mas noutro dia teve outro sonho com o 

rei dos fndios: 

"Vinha o rei dos indios numa carruagem e milhares de 
indios o acompanhavam. Veio na frente urn indio com uma 

201 
Recebimento do nome da aldeia Cat6kinn. lnfonmaqao de campo, dia 20 de junho de 2001. Afio 

Pariconha, Bar de Maria das Graqas Soares de Araujo {Nina), cacique, 40 anos. 
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flecha enorme fazendo posir;;ao para flechar e eu disse, vai 
atirar essa flecha em mim? Ele me olhou, baixou o arco e foi 
embora". 

A partir desse momenta, os indios Cat6kinn ganham seu etnonimo e, em 

pouco mais de urn ano, se organizam, resgatam entidades espirituais - os 

encantados -, fazem suas vestimentas, escolhem o praia; levantam o terreiro 

(que em si envolve urn complexo ritual com elementos religiosos sincreticos) na 

frente da casa do paje, Seu Avelino; levantam o "por6" (veja foto52), Iugar 

reservado para a vestimenta dos "mor;;os" que vestem o praia; elaboram 

artefatos como colares, arcos e flechas, tocados de penas de galinha, guine, 

peru (foto 33,36); fazem pintura de "toa" (barro branco), fotos 3,7,27,28). 

Formaram uma hierarquia local e ocuparam a FUNAI, junto com os Kalank6, 

Karuazu e Koiupanka, no intuito de pressionar o 6rgao para acelerar a perfcia 

antropol6gica para reconhecimento oficial de todos eles. lsso se deu de tal 

maneira que, nos dias 25 e 26 de setembro deste 2002, fizeram a "festa do 

ressurgimento", sendo os Cat6kinn urn povo com aproximadamente 400 

pessoas em 90 famflias aproximadamente. Foram ar;;oes que durante decadas 

nao se davam entre es povos ressurgidos. Seu Avelino ou Jovelino (paje 

Cat6kinn), com seus mais de 70 anos, saiu da aldeia Pankararu, no Brejo dos 

Padres, com seus pais aos oito anos de idade. Conta que nunca deixou de 

praticar os rituais. Assim aconteceu com todas as famflias indfgenas que 

ressurgiram, tecendo redes de sfmbolos e reformulando sua hist6ria. 

Os povos ressurgidos, como os Koiupanka - cujo nome e, na verdade, 

uma sigla: Comunidade lndfgena Uniao Pankararu -,202 somam mais ou menos 

156 famflias com aproximadamente 51 0 pessoas. De acordo com o cacique 

202 Segundo o cacique Koiupanka, Zezinho Sutera, o nome antes da testa do ressurgimento era com C, 
mas foi indicado a colocar com K. "Perguntei sa mudava o sentido, ecomotem o.mesmo valor doc, ficou 
com k", informa. 
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Zezinho Sutero, existem ainda muitas famflias que foram cadastradas somente 

o nome da familia, faltando cadastrar os filhos e os netos. A maioria esta 

localizada na Baixa do Galo, Baixa Fresca, no sitio Rogado e, principalmente, 

na cidade de lnhapi; outras comunidades sao as de Pau-Feio e Sitio Cha, onde 

estao mais 40 famflias indigenes que nao foram cadastradas, que emigraram 

da area Pankararu para buscar meios de vida, desde 1883. 

Entre os Tumbalala, a quantidade de famflias, segundo Cicero 

Marinheiro, o cacique, sao mais de 400, mas constam registradas pela FUNAI 

apenas 180. Os Karuazu somam aproximadamente 150 famflias entre as duas 

principais comunidades- Campinho e Tanque- e o numero de pessoas oscila 

entre 500 e 700. 

Todos estao caminhando para a constituigao eo levantamento de novas 

aldeias, com etnonimos pr6prios, que no caso dos Kalank6, Karuazu, Cat6kinn 

e Koiupanka, todas as liderangas sao questionadas a respeito do fato de 

descender diretamente dos Pankararu. Cada uma dessas aldeias levantadas 

esta permitindo ao grupo a constituiqao de novas unidades etnicas, uma "rama", 

uma "ponta de rama", diversificada atraves de suas pr6prias experiencias, cuja 

carga narrative de sua memoria acaba por concentrar-se nas possiveis 

afiliaqoes polfticas e religiosas, fazendo referencia ao patrimonio que lhes 

restou na forma de uma organizaqao social orientada por crenqas religiosas na 

linha dos encantados. 

Ligados ao "levantamento do terreiro" estao a danqa e a iniciaqao, 

pagamentos de promessas, "batizados" de outros praias ou encantados que, 

porventura, venham a formar parte da hierarquia de "mestres". A apresentaqao 

dos praias consists, uma vez apresentado o "encanto" a um indio, em elaborar 

sua vestimenta, seu "dono" ou "dona" (foto13), que cuide e o apresente a 

comunidade, escolhendo um "moqo" para vestir o praia materializado nessa 

indumentaria. 0 moqo, cada vez que for representar o "mestre" num terreiro, 
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precisa passar por processes de purificagao com banhos de ervas de cheiro, 

defumagao e abstinencia sexual. 

Dos cinco povos ressurgidos, os unicos que nao tem praia sao os 

Tumbalala, no entanto, a "linha dos encantos" (aqui analisados como 

"continuadores" de entidades espirituais ancestrais desses povos, portanto 

responsaveis pela organizagao social dessas novas aldeias), respondem por 

narrativas simi lares de sua organizagao. 

Cabe sinalar que o "levantamento" das aldeias, ou o processo de 

ressurgimento, e um processo consequente do movimento indigena desde 

1940. Os indios ou famflias indigenas que faziam parte dos povos que foram 

reconhecidos formalmente, desde entao, devido a impossibilidade de se 

aglutinar aqueles que atualmente vivem nos postos indigenas oficias (por ser 

em grande numero de pessoas), ficaram a espera do memento adequado para 

reclamar seus direitos. 

Distantes no tempo e no espago de seus descendentes e ascendentes, 

novos val ores foram adquiridos. lmpossibilitados de conseguir seus direitos com 

uma extensao dos grupos dos quais descendem (por exemplo como Pankararu 

ou Tuxa) para reclamar terra e praticar seus rituais. Com as "cobrangas" 

espirituais da pratica ancestral, de 1998 em diante (ja que, em todos os povos 

ressurgidos existem registros de periodos nefastos, como doengas e mal estar 

social, desestruturac;:ao familiar devido a falta de praticas dos rituais indigena), 

comega a busca desses direitos e espagos fisicos para o desenvolvimento dos 

rituais indigenas e a consequents cura de algumas pessoas, que se sentiam 

"pressionadas" espiritualmente para praticar tais rituais - de danga e cura. 

Muitas dessas pessoas foram as que comegaram a busca de sua identidade 

com suas diferengas e idiossincrasia. 

Assim, o "levantamento" das aldeias dos povos aqui analisados nao e um 

processo que se da do "dia para a noite", e um processo que vem se dando 
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paulatinamente. 0 que e importante ressaltar e que OS cinco pOVOS aqui 

referidos comegaram esse resgate e a se organizar quase que 

simultaneamente. Nao sera exposto aqui de forma linear o comego dessa busca 

devido a sua extensao narrativa, contudo serao expostas algumas referencias 

sobre esse processo, o que considero importante para a compreensao do 

mesmo. 

0 senhor Luiz Gonzaga, de 81 anos, e Dona Carmem, sua esposa, 

tambem de 81 anos, dizem que quando a aldeia (Tumbalala) for levantada, isto 

e, reconhecida, o Seu Aprfgio Fatum, mestre espiritual,203 (toto 31 e 32) vai ser 

autorizado por "Joao Varandar''204 (um encantado considerado chefe de toda a 

aldeia) a "pegar a jurema (toto 44). E ele quem vai dar toda a autorizagao para 

Aprfgio pegar a jurema, rapar a raiz para fazer o ajuca", bebida sagrada 

utilizada durante os rituais Tumbalala.205 

No caso dos Tumbalala, a expectativa no "levantar'' da aldeia insere 

tambem uma preocupagao com os santos cat61icos e a aprovagao nas escolhas 

das liderangas: "quando a aldeia for levantada (segue Seu Luiz Gonzaga), vao 

fazer um Iugar para colocar a imagem de Nossa Senhora (dos fndios), mae de 

Jesus, mas s6 quando a aldeia for levantada". Cada aldeia tem que ter seu 

encanto de frente: "o dono da Tumbalala e o mestre Joao Varandar''. "Tem que 

ter o paje, que e Seu Luiz Fatum, irmao de Aprigio, que e o mestre, que 

203 A diferenga dos outros povos ressurgidos, que s6 tern a figura do paje que responde palos rituais, os 
Tumbalahi tem a figura do paje e a dos mestres. 0 paje ajuda o mestre eo mestre eo que sustenta as 
!orgas, que controla os encantados ou os espiritos. Observei esse mesmo sistema entre os Karuazu de 
Campinho. Seu Antonio, o paje, e uma lideranga forte, e ele quem determina politicamente as decis6es no 
terreiro e no por6, mas outros tam foryas espirituais mais significativas e ele fica no sustento e na ajuda de 
certas situagoes. 

204 
Observa-se que os encantados correspondem a humanos (os indios velhos) que se encantaram e 

mantem nomes sociais, outros respondem por nomes da fauna e da flora local. 

205 
Anotayees de Campo Tumbalala entre janeiro de 2000 a abril de 2002. Conversa com Cicero 

Marinheiro, 39 anos (cacique); Dona Lurdes Marinheiro, 73 anos (mae de Cicero); A vel ina dos Santos 
Marinheiro, 41 anos (esposa de Cicero); Dona Marciana Isabel da Conceiyao, 78 anos (mae de Avelina); 
Seu Luiz Gonzaga Mendes, 82 anos; Dona Maria Mendes, 81 anos (esposa de Seu Luiz); Seu Aprigio 
Fatum (mestre); Dona Santinha (mestre e esposa de Seu Aprigio) e Seu Luiz Fatum (paje). 
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trabalha com os encantados. Dona Santinha (esposa de Seu Aprfgio) e mestre 

de tore. "E ela quem manda o caboclo ir embora. Ele nao pode ir com a mesma 

linha (canto, toante ou entoac;:ao) que veio". 

E o mestre quem da o sinal para ele ir embora. "0 mestre tern a func;:ao 

de pedir licenc;:a para o encantado ir embora. Para chamar qualquer urn pode 

chamar a linha. lsso s6 vai depender de ele aceitar ou nao. 0 mestre e quem 

puxa todas as linhas de todos os rituais. Agora as linhas (os toantes, o canto) 

sao os encantados que indicam. Depois, na hora deles ir embora, vao com uma 

orac;:ao". 

0 encantado e o espfrito, a pessoa morre mas o 
encantado permanece por af encantado e pode vir, existem 
muitos andando por af, mas eles vao aparecer. Tem o Joao 
Cura que anda curando em todas as aldeias, ele ainda nao veio 
aqui em Pambu, mas vai vir para curar. A linha de Joao Cura 
vem do Aida da Bahia, ele vem de Ia e cura com a fe de Deus e 
o rosario de Maria; Joao Cura tem que percorrer todas a aldeia 
para curar, se nao, nao e aldeia, ele ja tem, seu campio, 
cachimbo, porque todo mestre tem que ter seu campio. 

Os encantados sao tambem chamados de "mestres-guia".206 "Tern dia 

que s6 tenho vontade de cantar tore, s6 vejo na cabec;:a as linhas, sao os 

mestres andando ... " diz seu Luiz com nostalgia. E cita varios encantados: Joao 

do Pe do Morro, Manuel da Hora, Manuel Maior. Todos encantados das aldeias 

do Parana, da Serra do Uma, da Serra Negra, da Serra do Serrote do 

Pedregulho. Todos visitam a aldeia dos Tumbalala". Dizem, Seu Luiz, Aprfgio 

Fatum e Dona Santinha: 

206 
Exist em duas liguras de mestre: o mestre dono do terreiro ou outro encantado eo mestre que oontrola 

os encantados, que se comunica com eles aqui na terra. 0 mestre, neste case, corresponds a !igura de 

um sacerdote oom poderes de interceder entre o encantado e os membros de ceria comunidade. 
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A gente trabalha com a Jurema, faz o ajuca. Estamos 
trabalhando para ter a ciencia dos encantados'; a sabedoria. "A 
Princesa Dalva e um encanto das cachoeiras, a Princesa Rosa 
e um encanto da aldeia, sao todos da mata. S6 alguns sao 
vivos, s6 alguns se comunicam de uma aldeia a outra. Dao 
noticias de morte, de que vai chover, da aldeia do Parana. Vem 
os encantados da aldeia dos Atikum e perguntam se tem 
legumes, se vai chover e dao noticias quando baixam e ficam 
visitando as aldeias. Outros sao ja velhos, mortos. Eles vem e 
cantam a linha dele, conversam e vao embora. A princesa Rosa 
e viva. A princesa Joaninha e das Aguas. 

Os brancos diziam que nao tinham indios aqui, Cicero (o 
cacique Tumbalala) s6 queria que agente (Seu Aprigio, Dona 
Santinha, Seu Luiz) trabalhasse com o brabio (indio). Mas veio 
Manuel Ramos, um mestre da aldeia, e nao aceitou e disse que 
nao podia, tinha que trabalhar para os dois /ados, que essa 
aldeia e de agua e de luz. Um dia veio a mae d'agua, pegou na 
minha mao e disse que tinha que trabalhar com as aguas 
(lemanja) e com o centro (os encantos de luz, os indios). A 
corrente dos indios e de Deus. Quem trabalha com a fe em 
Deus trupica, mas nao cai. 

Canto de tore: "Contra mestre, contra guia, oi, vamos trabaia gentio, me 

lembrou das minhas matas que eu tambem ja fui brabio - eina, eina, einaoa, 

eina, eina, ra-re-ao. Eina, eina, einaoa, eina, eina ra-re-ao" . Ate brabio e o 

canto do tore, e o eina, eina - ra-re-ao, e o toante. Gada toante pertence a urn 

encanto, e o "idioma do Indio", e nao e todo mundo que sabe e deve "puxar". 

Esse aspecto pertence a todos os povos aqui em questao, nao difere se e 

Tumbalala, Koiupanka, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn. 

Entre os Tumbalala, numa "abertura da mesa" (reunioes em que se 

apresentam os encantados), as fon;:as contrarias (o bern e o mal) sao 

chamadas e afastadas mediante cantos (toante, ton§), a cruz, o cachimbo 

(campio) e o maraca. A cruz e para afastar "as coisas ruins. 0 maraca -

185 



dependendo do movimento207 (circular, para dentro ou para fora) - e para 

afastar coisas ruins. 0 fumo, feito de wirias ervas (fumo comum, alecrim, 

imburana de cheiro, folha da jurema, angico, catingueira), serve para incensar e 

defumar o local, os objetos rituais e os que buscam protec;:ao espiritual. Esse 

aspecto, da mesma forma que o tore e toante, nao difere dos outros povos 

ressurgidos. 

Os Kalank6, conforme foi descrito antes, tern suas origens no fato de 

comerem calango na epoca da fome. Antes da festa do ressurgimento, em 

1998, se autodenominavam Cacalanc6. A partir do ressurgimento, vern o nome 

Kalank6. Cortaram o "ca" e deixaram Calank6 e, depois, com o registro na 

FUNAI, adotaram Kalank6 com 60 famflias e 280 pessoas aproximadamente. 

Seu Antonio (paje) diz que: 

Nunca tive a intenr:;ao de falar que era descendente de 
fndio. Era chamado de caboco. Me dofa na consciencia, mas 
nao podia fazer nada, entao fui Ia no por6 dos Pankararu. La no 
Brejo me perguntaram o que eu estava fazendo por Ia. Abri o 
jogo. Fui participar do servk;o de chao208 com os parentes, para 
a gente chegar aonde estamos agora com a sociedade. Foi nos 
Geripank6. Depois se desenvolveu aqui. Mostramos nosso 
ritual para os Geripank6, e Agamenon (fndio Geripank6 e 
membro da APOINME) levou o conhecimento ate o CIMI. 

207 AnotaQoes de Campo Kalanko, entre abril de 2001 a julho de 2002. lnformantes: Antonio Francisco dos 
Santos, 47 anos (paje); Dona Maria Higino, 96 anos; Seu Jose Antonio Alexandre dos Santos e Dona 
Maria Jose Luciana da CcnceiQao (c6njuges, ambos com 64 anos); Dona Joana Amalia da Conceiyao, 63 
anos (curandeira); Seu Pedro Jose da Silva, 67 anos (esposo de Dona Joana); Edmilson Jose da Silva, 47 
anos (curandeiro); Dona Maria da ConceiQao, 45 anos (esposa de Edmilson); Jardilina da Silva (parteira e 
curandeira); Paulo DosSantos, 24 anos, cacique (filho de Seu Antonio, paje). 

208 "Serviyo de chao" significa quando se reunem para invocar os encantados atraves do paje ou do 
mestre, para consulta, para cura. So se faz quando se precisa de uma cura. 0 "serviyo de chao" e para 
"serviyo pesado", para reforyo, e e dfficil. Para um serviyo mais facil, s6 precisa o tore, informa Seu 
Antonio, o paje. 
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Diz Dona Joana que os: 

Mais velhos vieram do Brejo. Os caboco que vieram, 
curava com remedio do mato. Meu pai era quem curava mais. 
Ensinou os remedios que cura a gripe, a febre. indio se cura 
com remedio do mato. A cultura da minha mae era de fazer 
louca e de tecer. 0 povo mais velho era todos danr;adores que 
danr;avam escondidos. A danr;a era no Januaria, onde 
chegaram primeiro, Ia a gente danr;ava escondido. A gente sala 
de noite, era uma tropinha. Os Malta perseguiam os Indios e a 
gente tinha que danr;ar de noite. No mato, a gente preparava a 
garapa (agua com ar;ucar ou suco de cana). A garapa toda a 
vida ninguem deixou; o ar;ucar, o fumo, a pinga, que os 
encantados gosta de uma pinguinha. A gente da a quem tem 
boa vontade. Da um pouco. Tambem da de come arroz, 
cameiro e faz a festa para os praias, conclui. 

Jardilina conta que Nossa tradir;ao era a mesma de hoje. 
Nao conheci os mais velhos, mas a cultura deles e a mesma 
que a de hoje. Nao podiam dizer que eram indios porque era 
arriscado ate apanhar. 0 povo inventava que a gente fazia 
macumba". Mas a raiz veio da Pankararu, a raiz mae. So 
conher;o de minha avo para ca. So o que sei e que a gente 
canta o tore fazendo trabalho que a gente vive hoje. A gente se 
sente bern sendo Indio, tendo forr;a de fazer representar;ao que 
nunca pensamos em faze. 

Esse trabalho que a gente ta fazendo hoje era pra ser 
feito pelos mais velhos, que nao tiveram apoio; hoje vamos 
estar com outros Indios. Antes vivlamos como sem dono, a toa 
e hoje a gente tem apoio. Ja temos quem fate por nos, antes 
nos nao tinhamos, vivlamos escondidos, com medo. Ser indio e 
ter o direito de ser Indio, o direito de fazer nossas brincadeiras". 

"0 reconhecimento e especial porque a gente fica bem 
reconhecido, sabe, a gente fica com mais forr;a. A gente sendo 
reconhecido temos uma forr;a a mais. Eu sou parteira, foi 
passado da minha avo, que era quem pegava as crianr;as 
daqui. Tambem rezo, acendo um cachimbo de fumo com o 
maraca. Edmilson tambem". 

Aqui tem dois terreiros, o primeiro batizado e o do 
Gregorio e o segundo e de reuniao da comunidade, o da oca. 

187 



Os rituais s6 se faz no terreiro batizado porque nao pode usar o 
terreiro sem batizar. Antes a gente nao tinha terreiro porque nao 
tinha praia proprio, a gente danqava com os praias Geripank6 e 
Pankarararu". 0 terreiro, o "batizo do terreiro'; s6 pode 
acontecer com o reaparecimento dos encantados que vem e 
ficam na aldeia na figura do praia. 

0 "batismo do terreiro" da-se porque a aldeia ja esta 
organizada como tal e os encantados apareceram para serem 
cuidados, para ter seu dono e poder interagir com os membros 
da comunidade, o que significa, tambem, "batizar o praia" ou os 
praias que aparecem para seus donos para aldeia em forma de 
pressagio atraves de uma "semente". Esta "semente" escolhe 
seu dono e aparece muitas vezes em sonhos e depois se 
materializa em uma "pedrinha", uma semente de "olho de boi'' 
ou outros tipos de sementes da regiao, que aparece para seu 
"dono" as vezes repentinamente, depois de varios avisos 
atraves dos sonhos, de assobios no ouvido, etc. 

A partir desse momento, em que a "semente" e "plantada" na aldeia, 

inicia-se o processo de apropriagao do praia ou do encantado. Por meio de 

varias conversas com o paje, o encanto determina sua fungao na aldeia, fica 

estipulado o grau de hierarquia (se primeiro, se o ultimo da fila ao entrar no 

terreiro) as premonigoes que faziam, etc. 0 "dono" do praia geralmente e um 

anciao ou ancia (nao importa o sexo, mas sim sua representatividade na 

comunidade) que ira cui dar do praia ou do encanto. 0 "dono" tambem escolhe o 

"moqo" que vai tirar o praia para a danga. Juntos (o "dono" e o "mogo") irao 

cuidar da entidade: levar garapa para o encanto, incensar com fumo, preparar 

sua vestimenta ate o momento de apresenta-lo a comunidade, nisto consiste o 

"batismo" do praia. A partir desse momento, o moqo e o dono do praia passam 

a ter as mesmas responsabilidades com o encantado, representado, entao, sob 

a vestimenta denominada praia: o encanto se "materializa". Esta vestimenta 

simboliza todos os elementos de continuidade etnica ancestral (foto 51). 

Jardilina, que tambem e "puxadora de tore", ou seja, sabe os toantes eo 

tore, informa que e preciso ter o terreiro porque o encantado: 
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que: 

Podia aparecer e e necessano batizar o terreiro. 0 
encantado s6 se acalma botando garapa no terreiro. Tambem 
se coloca garapa no por6. 209 Para danr;ar qualquer tore, o dono 
do praii3 e o mor;o tem que se purificar se nao a/go acontece, se 
purifica no por6. Se nao se purifica "cai". Para abrir e fechar 
terreiro, os praias tem que dar tres voltas e cruzar o terreiro. 210 

Antes de encruzar o terreiro, s6 os praias podem entrar e 
danr;ar, depois e que entra as mulheres, crianr;as e os outros. 

Dona Joana Amalia da Conceil;:ao e Seu Pedro Jose da Silva
211 

afirmam 

0 cachimbo e o guia. A gente nao pode passar sem 
fumo. 0 olho e muito importante para proteger. A gente enterra 
alho no terreiro para defender o terreiro dos maus espiritos. 
Tem que fer um dentinho de alho na comida, em tudo. Quando 
a gente escuta o assobio, um zumbido no ouvido, tem que 
acender um fuminho. As roupas, as "saias", os maracas tem 
que ser defumados com o guia para esta protegido. 0 alho e o 
fumo sao muito importantes na ciencia do indio. Os encantados 
tambemfumam 

Tudo isso foi passado pelo meu pai, sempre com a 
familia do paje. Edmilson, eu, o paje (Seu Antonio), Jardilina, 
todos praticavam o tore e os rituais desde pequenos. Gada 
praia tem seu encantado; a roupa do praia tem seu nome. Tem 
o mestre Lambuzinho, o mestre Jardim, o mestre Sereninho 
que era de umas tias que ja morreram e ficaram sem dono. 

0 padre Cicero falou para e/as cuidarem deles que eles 
curam, que nao era para e/as abandonarem eles nao, e/as 
tinham que seguir recebendo e/es e curar as pessoas doentes. 
Todos e/es curam, a gente pega o maraca e e/es chegam na 

209 
Lugar reservado para o repouso dos mogos e des praias durante os rituals de danya. 

210 
Se refere a cruz, fazer o sinal da cruz no terreiro e o numero Ires representa a trindade: Pai, Filho e 

Espirito Santo, per isso sao Ires voltas. Todos os rituals ligados aos Pankararu e seus descendentes estao 
relacionados a "Santissima Trindade". As vestes do praia sao Ires: a mascara, o saiote eo penacho; para 
a musica: a gaita. 0 maraca e para o tore ou loan! e. A cruz, diz Zezinho Koiupanka, "lembra urn simbolo 
do antepassado para se livrar do mal. A cruz tern acesso para lodes os parent as nos cruzeiros". 

211 
Dia 17 de agosto de 2001, as 15 horas. 
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pessoa que tern a forr;a, que tern a ciencia pra receber. Mas 
desde que as tias morreram ficaram por a f. 

Sem o guia a gente nao pode curar os doentes. No guia 
tern ciencia, tern poder, tern sabedoria, tern forr;a. A gente tern 
que defumar, cruzar com cruzipe (nome tambem dado ao guia, 
ao cachimbo) porque nas outras aldeias tambem chamam 
assim e tambem chamam de campio. A roupa do praia, o 
maraca, a f/auta, a gente tern que defumar de tres em tres dias; 
a roupa do praia tern ciencia, e obrigado. 

Quando agente vai danr;ar o tore, a primeira coisa que a 

gente faze cruzar com fumo, o maraca e a roupa. A gente toma 
banho, um banho de cheiro, cheiroso, de oito em oito dias. A 
gente s6 nao toma esse banho na segunda e na sexta-feira. 
Esses dias tern ciencia, nao e born mesmo nem banho comum. 
A gente nao pode fazer nem tore nesses dias, se nao a gente 
pode adoecer. 

Na segunda e sexta-feira tern encantados maus, tern 
mestre ruim. Nesses dias as correntes sao livres. Sao os dias 
de xango, os xangozeiros trabalham. Sao gente ma que esta no 
chao, que Nosso Senhor Jesus Cristo nao quis Ia no ceu e eles 
ficaram na terra. Os encantados bons dao aviso de nao tomar 
banho, e pra nao tirar a roupa. Tirando toda a roupa a gente fica 
fraco, os encantados maus pegam a gente. Nem banho de 
cheiro e born tomar. Quinta e sabado 0 banho de cheiro e born, 
nesses dias a gente fica limpo e tambem e dia de cura. 0 
banho de cheiro tomar na terr;a; na quarta nao e muito born, 
mas a gente toma. 

A gente nao pode danr;ar o tore nem na segunda nem na 

sexta. Se tiver um doente grave a gente cura ele nesses dias, 
mas ninguem danr;a, os indios ficam todos sentados com o 
maraca mas ninguem danr;a. 0 banho tern que ser preparado 
com tres dentinhos de a/hoe a gente fica cruzado (protegido). 
0 alho e muito importante. 0 alho e o fumo em primeiro Iugar 
nao pode fa/tar. Tern que fumar;ar o doente para ajudar a sair a 
doenr;a. Se encruza com o dente de alho. As vezes o pe, a 
palma da mao, a testa, a parte que esta doente, e assim vai..." 

Os encantados ruins nao gostam de fumo nem de alho. 
Se tiver um deles na pessoa doente, ela fica zangada, tern 
ciencia (disciplina). Esta ciencia cura, foi ensinada pelo mestre 

Lambuzinho quando vinha visitar a aldeia. Quando e/es, os 
encantados ruins atacam, da febre forte e tern que /evar para o 
terreiro para ser benzido. /sso foi ensinado pe/e mestre 
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Lambuzinho.212 Tem doenqa que nao pode ser curada nem no 
hospital e sim pela ciencia do indio. A gente s6 vai no medico 
depois de curar com remedio dos encantados. 

A garapa de aqucar e a primeira a ser tomada. A gente 
nao pode fazer uma brincadeira com os praias ou no terreiro 
sem a garapa. Os encantados tomam pouca garapa. A/ho, 
fumo, maraca, um litro de pinga, a/gum encantado toma um 
pouco, mas s6 tomam depois de curar. 0 paje nao quer 
cachaqa nos rituais. Antes de levantar a aldeia, nao tinha paje, 
era o mestre ou a mestra (curador e rezador) que curavam, 
agora tem o paje e tem o cacique. 

Antes tinha a finada Santina (Antonia da Conceiqao), 
tinha finado mestre Antonio Homero Gomes dos Reis (eles 
morreram, mas ficaram por ai) que falavam com os encantados, 
eles diziam coisas intimas de casamento, do clima, das 
doenqas e tambem avisavam dos encantados que eram maus. 
Quem recebia esses encantados era Jardelina e Edmilson, 
agora e o paje, tem o mestre que ajuda o paje, que fica entre o 
paje, os encantados e os indios que recebem os encantados. 
Agora todos eles sao guiados pelo paje. Ja nao nem fazem uma 
festinha, curar o doente, danqar o tore. A gente tem que 
combinar com o paje. 

Quando o paje sai de viagem, e/e da ordem para os que 
tem a forqa cuidar de tudo. A gente aqui trabalha sem vela, 
quem trabalha com vela sao s6 os que trabalham com os dois 
/ados (com os encantos de agua e de luz). Aqui a gente 
trabalha com fumo, maraca, aqucar e alho. E importante 
trabalhar os dois /ados, mas aqui a gente s6 traba/ha sem vela. 
A gente nao acende, se acender tem que ter os dois guias: um 
dos indios, do maraca, do caroa, de luz; e o outro de outra 
forqa, das aguas. 

Jardilina Maria da Silva213 diz que: 

212 Ave, vern de lambu, uma lonna de no Nordeste se chamar as codomas. 

213 
Dia 24 de junho de 2002, conversa antes comeyada as 4:00 h da manha indo de Agua Branca a 

Macei6. Nesse dia, encontrei-me com Jardelina na "besta" que nos transporta para Macei6. Jardilina (india 
Kalank6) ia ao pronto socorro visitar o genre, Seu Jose Davi da Silva de 69 anos (esposo de Cilene da 
Silva, 19 anos) que teve urn "derrame" e perdeu a sensibilidade nas pemas. Fui com Jardilina ao hospital. 
0 senhor Davi estava ainda sem poder se mover. Do Hospital fomos para casa descansar. Jardilina se 
hospedou em minha casa. Durante a viagem perguntei·lhe sobre as visitas des encantados na aldeia, ao 
que me respondeu que havia recebido urn aviso, uma "semente". Chegando a casa, seguimos com a 

conversa. 
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Vai fazer um mes, eu estava em casa e me deu vontade 
de pegar um balde d'agua para tomar banho e saf caminhando 
com o balde emborcado debaixo do braqo. No caminho tem 
duas catingueiras que se juntam. Quando ia passando por 
debaixo de/as vi cair uma pedrinha no chao que era bem 
luminosinha. Na mesma hora que olhei para aquela pedra, me 
/embrei logo dos encantados da minha av6. Abaixei para pegar 
a pedrinha e me deu um choro e fiquei lembrando da minha v6 
e dos encantados. Voltei para casa e aquele pensamento de da 
uma garapa para os encantados para e/es me dizer o que era 
aque/a pedrinha, que nao e uma pedra, parece uma pedra. 

Fiquei com a pedra em casa depois levei a pedrinha para 
a casa do paje para saber o que era. Nesse dia ele tava com 
trabaio de outra pessoa Ia, tava recebendo um vestuario de um 
praia, que Maria Higino214 tinha cortado caroa para fazer um 
vestuario para um encanto. Neste dia ele estava recebendo o 
vestuario pra fazer a roupa do praia. 

Af nesse dia o paje estava sendo orientado pe/o 
encantado para receber o vestuario que estava dando dona 
Maria Higino. 0 paje nao pode me receber e me disse pra eu 
cuidar da padrinha, zelando de/a bem zelado e encruzar eta 
todas as noites e co/oca-la dentro da rapa do alecrim e todas as 
noites encruzar ele e cuidar bem de/a. 

Fui no mato, peguei no alecrim, rapei bem rapadinho, 
botei no papel e botei a pedrinha dentro, af ele falou que essa 
pedrinha e um futuro pra mim, que era os encantados da minha 
av6 que querem trabalhat com uma pessoa. A pedrinha e uma 
mostra pra mode eu ter uma ideia, para eu saber o que vou 
faze com eta. Os encantados da minha av6 eram Cravo Branco, 
Jardim e Sereno, que curam. 

Minha v6 morreu e nao passou e/es para outra pessoa 
porque morreu de repente. Eta pediu pra cumpadi Edmilson 
(irmao de Jardilina). Cumpadi Edmilson trabaia cum e/es, mas 
e/es nao vem muito nao, e diffcil. Eles disseram que querem 
trabaia comigo mesmo, que era pra mim tomar uns banhos de 

214 
Dona Maria Higino tern 96 anos (loi uma das primeiras indias a chegar a Januaria saindo do Brejo dos 

Padres), ainda assim, ela mesma, como "dona" de urn praia, loi cortar croa e levar para ser "tratado" pelo 
paje para vestir o encantado. Essa ayao responde a uma forma de resgate que s6 vai sendo passive! 

depois do ressurgimento. 
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cheiro de alecrim, imburana de cheiro, de raiz de caroa. Eles 
disse isso quando abri a mesa. 

0 encanto do paje disse que era pra mode eu tomar 
esses banhos cheiroso, que eu esco/hesse um dia e tomasse o 
banho cheiroso, que depois eu ia ter um sonho, um aviso pelo 
ouvido que ia dizer o jeito que era para eu trabaia com e/es e 
fa/a ram que esses encantados estavam abandonados e nao era 
para ficar assim nao. Que era para eu trabaia com e/es e que 
e/es querem trabaia, fazer os beneffcios deles. A mesma coisa 
que fazia com a minha v6. Tou esperando esse sonho, esse 
aviso. 

Quando ela era parteira, ja tinha me entregado esse 
trabaio antes de morrer. Antes de morrer, me disse que era 
para que nunca eu deixasse de fazer esses beneffcios. Nao era 
para eu deixar nunca. Ela trabaiava com esses encantados que 
ficou sem dono quando ela morreu. Eles viviam com e/a direto, 
[ela] conversava com e/es e tudo; e/es faziam remedio para o 
povo e tudo. 

A gente nunca viu e/es, mas ela conversava com e/es e 
tudo. Ela era a mestra Januclria, ela e o filho de/a, ja morreram 
todos os dois. Minha mae e Edmilson trabaivam com e/a, eu 
tambem era ajudante de/a no terreiro. 

Aqui fica claro como e importante o "levantar" da aldeia, o ser 

reconhecido, isso causa nos membros dessas comunidades uma verdadeira 

revoluc;:ao em busca de seu passado ancestral e praticas rituais. Dona lracema 

Maria da Silva, 64 anos, e Seu Joao Sutero da Silva, 70 anos (Koiupanka), 

informam215 que ela vivia doente: 

Era tida como doida, ninguem entendia o que passava, 
ela tinha que danr;ar o tore e nao fazia, e s6 vivia doente (conta 
Seu Joao). Ela comer;ou a dam;ar o tore e ficou curada na 
brincadeira do tore. Aqui tem familia que nunca ouviu um 
toante, mas hoje estao se apresentando para aprender. "Abrir 
mesa216 aqui, e s6 na esquerda, as vezes a coisa ta muito 

215 
No dia 11 de dezembro de 2001, c6njuges. 
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pesada e a gente tem que abrir, mas a gente trabalha mesmo e 
no maraca. As meninas estavam com vergonha de botar a saia 
de tolha de coqueiro. 

Ser Indio e tambem se curar dessas coisas, explicam. E natural que, 

depois de tude, no inlcio do ressurgimento, nas primeiras festas publicas e, 

principalmente porque nunca se vestiram "como Indio", as pessoas tenham 

resistencia em se vestirem desse jeito. Existe uma demanda muito grande de 

fazer-se reconhecer atraves da imagem do Indio estereotipado. 0 estar 

paramentado significa estar e ser como Indio, cuja identidade se sustenta nesse 

ideal, e a aldeia se sustenta no terreiro e nos encantados, tendo seus membros 

com o maraca na mao cantando o tore. 

0 cantar provoca uma aproximagao com os encantados da cultura 

ancestral; esta, "automaticamente", causa a transformagao de "caboco" ou de 

fndio sem aldeia, sem cultura, em um fndio com cultura propria que danga, 

canta e representa ancestralidade. 0 "nao estar'' como fndio, sendo fndio, 

provoca, no processo de ressurgencia ou resgate, a busca de elementos que os 

identifique como tais. Os grupos, independentemente, comegam a se 

diferenciar uns des outros per algum tipo de pintura, vestimenta, etc. Os que 

nao se "produzem" ficam de fora. Essa metafora do ''ficar de fora" atinge 

principalmente os que nao possuem tragos (ffsicos, per exemplo), nao praticam 

rituais e a auto-estima etnica esta em baixa. Como resgate eo "transformar-se" 

em Indios visual mente reconhecidos, sua auto-estima ultrapassa o estado inerte 

em que se encontravam, dando visibilidade a esses aspectos. 

Os Koiupanka, ao ressurgirem, se auto-reconheceram como 

Comunidade lndlgena Uniao Pankararu. Mas, no primeiro memento publico, 

216 
"Abrir uma mesa" refere-se a urn ritual de concentragao dos mestres (conhecidos no candomble como 

pai de santo) para cura. Entre os indios do Nordeste, e muito comum "abrir uma mesa" de consulta para 
cura, para conselho, etc. Existe a mesa indigena (conhecida como "trabalho de marace" ou "trabalho de 
chao") e a "mesa" da esquerda (com sincretismo afro-brasileiro ); e nesse sentido que se referem Dona 
lracema e Seu Joao. A "mesa" e feita com os instrumentos rituais no chao. ct. a imagetica. 
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nos dias 11 e 12 de dezembro de 2001, tiraram o "c" e puseram o "k", que, 

segundo Zezinho Sutero, o cacique, nao tern problema e aparece mais uma 

letra da Pankararu. 

Muitos devotos dos rituais indfgenas e dos santos cat61icos e beatos 

regionais, entre os Koiupanka, acreditam que "a religiao e o mais sagrado, e o 

unico que tern valor para o fndio, por isso nao abrimos muito para o branco 

saber dos nossos rituais", afirma Zezinho. 0 resgate, diz ele, da-se de forma 

inconsciente, "nao existe uma explicac;:ao". Da-se de forma subjetiva. 

Entre os Koiupanka, como em todos os povos ressurgidos, depois da 

representac;:ao, depois do ressurgimento, houve mudangas significativas no 

comportamento, na forma de se auto-apresentar, de resgatar sua identidade e 

de se representar. Criaram e recriaram normas de comportamento, formas de 

se auto-representar, diferenciando-se uns dos outros nas cores de sua 

vestimenta, nos tocados, nos colares que elaboram, etc. Criam seus pr6prios 

toantes e tores, mesmo que possuam o mesmo encantado. Tiram toantes que 

os fazem ser especiais; pisam o tore diferente, o que e not6rio em suas festas e 

em eventos coletivos em que se apresentam todos os povos. 

lsso indica que a continuidade indfgena nunca deixou de existir, que foi 

mantida pelas pessoas mais velhas. Mesmo que essa questao nao tenha sido 

assimilada pelos mais novos, ela esta sendo resgatada. A representac;:ao 

indfgena, antes do ressurgimento e fora das apresentac;:oes ou representac;:oes 

publicas, se dava e se da atraves dos rituais, e nao por meio dos artefatos 

como contam Dona Joana e outros. Todos esses elementos visuais se dao e 

vern se transformando a partir do ressurgimento. Uma memoria profunda que 

comega a reaparecer, a ressurgir, o que explica essa maneira tao rapida de se 

auto-organizar, resgatando sua cultura que foi soterrada pela 

"descaracterizac;:ao" no processo de "integragao" colonial, transfigurac;:ao e 

proibigao de suas praticas e costumes. 
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Nesse sentido, a visualidade, ou seja, o reconhecimento, sua projegao, 

sai do sujeito para o objeto e vice-versa. Esses elementos e seu criador se 

desdobram para o mundo e se transformam em imagens cuja 

representatividade figura nos aspectos politicos, sociais, culturais e identitarios 

da cultura indfgena contemporanea, que se apropria dessa imagem como 

transferencia de conhecimento e, finalmente, transparencia indigena: sua 

aut anomia. 

E muito interessante a colocagao desses objetos hibridos na sua 

materialidade: plasticos, pintura industrial, fibras vegetais, fios de nailon, 

maraca de brinquedo - de plastico -, cocares elaborados com penas das aves 

domesticas, sementes diversas que nunca viram, de conchas do mar, do rio, 

plumas coloridas compradas nos armarinhos, brincos de contas. Nota-se, 

inclusive, em sua elaboragao, o improvise. Outros, os dos homens 

principalmente, feitos de coco, de madeira queimada. Em suma, recriagoes, 

reelaboragao, reinvengao de suas tradigoes, que, com a falta de materia-prima 

em seu meio, reaproveitam o que encontram, seja no mato, seja nos 

supermercados, nas vendinhas locais. 

Durante suas representagoes coletivas, nos dias dos santos padroeiros, 

nos dias de suas festas e seus encontros etnicos, ve-los ataviados com tudo 

isso e emocionante. Nos tares coletivos, a parafernalia mistica sincretica entra 

em cena, invocando a Virgem Maria, Jesus Cristo, Deus Todo Poderoso, o 

Espirito Santo, os encantados que curam, que assustam, que organizam, que 

hierarquizam. A cruz , o maraca, a flauta de plastico, as vestes de fibras, o 

fumo, o cachimbo, as ervas, os incenses, as pisadas fortes, o canto, a danga, 

os ancestrais finalmente abrem o "terreiro" e se olham: os indios que dangam, 

os indios que, sentados ou em pe, em multidoes, se cruzam agora numa s6 

diregao. Esta levantada a aldeia. 
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No por6, ocorrem ac;:oes nunca existentes em varias gerac;:oes: os 

"moc;:os", uns elaboram as vestes, outros as estiram para areja-las, outros as 

colocam estiradas, alinhadas numa estetica belfssima representando os 

encantados, seres humanos que outrora fizeram os mesmos movimentos e que 

se encantaram e voltam para cumprir seus beneffcios, sua tarefa; os mestres, 

os pajes, uns iluminam o terreiro, outros incensam, outros chacoalham o 

maraca, outros chamam os encantos com a gaita de pife ou de rabo de tatu, 

outros baforam fumac;:a. 

Ser indio esta presents em todas essas ac;:oes, em todos esses 

momentos. Dos pleitos internos (que fazem parte da construc;:ao de sua auto

imagem) aos cantos de tore, a forma de puxar os toantes, as relac;:oes com os 

encantados de agua, de luz, da escuridao (o que e chamada de catimb6, de 

feitic;:aria), os santos cat61icos, o Padre Cicero, Frei Damiao, Beata Dodo, 

lemanja, Sao Cosme e Damiao, Sao Jorge... Sao nessas figuras, nessas 

imagens que, entre outras tantas, se encontram as implicac;:oes de urn auto

reconhecimento indigena com construc;:oes identitarias singulares. 

Ao ressurgir, reaparecem, tambem, todas as dificuldades, ao Iongo de 

500 anos, rivalidades polfticas, religiosas; as dificuldades de lidar com a 

burocracia institucionalizada nos parametres do indigenismo oficial: o 

clientelismo, o oportunismo, o nepotismo, o abuso (interno e externo) de poder, 

mas sem perder a noc;:ao de que os "encantados" tern uma origem e estao na 

''fonte grande", no ''tronco", onde reside o "encantado", que e mestre de todos, o 

"mestre-guia que s6 sai no terreiro uma vez por ano em silencio total": 

Ele esta na fonte onde tudo e verde e ninguem pode 
melar a agua da fonte e nao e todo mundo que pode tomar 
banho Ia. Se a mae d'agua quiser a gente toma banho na fonte 
dos encantados, se nao, a agua fica preta. Nao e todo fndio que 
pode chega Ia nao, se nao, ele apanha. Tem que se preparar 
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para chegar a Fonte, tem que ter fe, se nao apanha. Muito 
caboco nao vai Ia com medo.217 

E com essa eloquencia que falam de seus antepassados e de suas 

origens Pankararu, seus ancestrais. Como diz Seu Edivaldo (cacique Karuazu), 

"Meu avo Pantaleao Andrade era filho da Pankararu que marcou uma posse de 

terra no Cazumba, aqui no Verdao, Campinho. Marcou e registrou. Sou filho de 

caboco com negro e coloquei o nome Karuazu, eles vieram morar aqui, ele 

colocou o nome no Iugar de Cazumba e vieram morar aqui. Karuazu pegou uma 

letra da Pankararu, da raiz, da fonte, do tronco, depois o Jorge do CIMI disse 

para colocar com k". 

E nessa complexidade que o ressurgimento, o levantamento das 

aldeias, dos praias, dos terreiros, ganha sua real dimensao de territ6rio de 

reuniao, de mistura etnica, em que se aglutinam os mais diferentes grupos e 

situac;:oes a fim de tornar mais facil a produc;:ao identitaria desses novos povos. 

Seria necessario acrescentar que a essa multiplicidade de situac;:oes e ate 

mesmo de denominac;:oes e determinac;:oes etnicas e seus aldeamentos 

constituiram-se, assim, como fruto da estrategia de desterritorializac;:ao e 

reterritorializac;:ao, que levou a concentrac;:ao de diferentes grupos etnicos num 

mesmo espac;:o restrito, que vem ocorrendo desde a ocupac;:ao do territ6rio 

indfgena no Nordeste com os currais e outras frentes de ocupac;:ao. 

Vimos que OS povos do medio e baixo Sao Francisco estavam 

geralmente pr6ximos uns dos outros e a uma "promissora" povoac;:ao, que 

poderia servir como reserva de mao-de-obra. Assim, os grupos poderiam ser 

progressivamente "misturados", para transformarem-se, num futuro proximo, 

eles tambem numa pr6spera sociedade dominante, como qualquer outra. Mas a 

realidade os levara a outras determinac;:oes e situac;:oes. A medida que esses 

217 
Campinho, Pariconha, conversa com Seu Edivaldo (cacique), no dia 15 dejunho de2001, e com Dona 

Aliete, Seu Antonio (paje) e Ze Amaldo, indios Karuazu. 
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grupos se sentiam ameagados, seja pela falta de terra, pela seca, pela tome, 

seja pela de falta de espagos junto aos seus familiares, emigravam para outras 

regi5es em busca de sobrevivencia, levando consigo essa heranga singular de 

subsistir sem abandonar suas pniticas ancestrais. 

Contudo, em seu memento especffico, se organizam e recomeyam a 

"levantar'' - no senti do de resgatar- e fundar novas aldeias, seja no campo seja 

na cidade, como e o caso dos Pankararu, que emigraram para o Estado de Sao 

Paulo e, mesmo favelados na capital - conforme foi relatado no infcio deste 

trabalho -, ressurgem, dangando o tore, e, com isso, demandam da 

administragao publica resguardo e restituigao de seus bens ancestrais: resgate 

deles e garantias de sobrevivencia. 

Estigmatizados pelo metodo europeu de "integragao", os povos do vale 

do Sao Francisco, entre eles os Tuxa e Pankararu, foram compelidos a 

continuos deslocamentos face a penetragao das frentes pecuaristas, a partir do 

seculo XVII. Com as exting5es sucessivas desses aldeamentos, a partir do 

seculo XIX , esses povos viram-se obrigados a recriar, alem de formas pr6prias 

de subsistencia ffsica, estrategias de continuidade etnica. 

Para garantir sua identidade ancestral, se submeteram ao silencio e a 
espera de "uma nova" ordem polftica e institucional, que lhes possibilitasse 

buscar alguns espagos de lutas e solug5es para suas demandas etnicas. Trata

se de uma etnicidade que passa institucionalmente por demandas de 

reconhecimento da indianidade desses povos. Para isso, sao coagidos a 

reorganizar sua hist6ria antes e depois de 1500, reconhecerem-se nessa 

hist6ria e serem reconhecidos por terceiros (seus descendentes) para alcangar 

a restituigao de alguns direitos constitucionalmente garantidos. 

Os Tuxa, Pankararu, Geripank6 e Truka compartilham tambem a "mesma 

memoria" e os espagos ocupados. Reconstroem suas aldeias, como diz Dona 

Lurdes Marinheiro, pelo apego ao territ6rio "tornou-se fndio pelo Iugar''. 
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Entre os povos indfgenas ressurgidos, a memoria, porem, nao deve ser 

observada cronologicamente ou unicamente na organizac;:ao cosmologica de 

seus rituais, apesar de sua grande importancia. A memoria ressurge em 

detrimento de outros tipos de argumentac;:ao vital e revela a natureza historica 

dessas populac;:5es e, atraves de sua natureza nao-sancionada e marginal, nos 

mostra os conflitos da propria definic;:ao dessa historia. 

A memoria, no plano em que ela e exposta neste trabalho, contem 

multiplas narrativas, seja de uma comunidade efetiva, seja ela de um grupo, de 

uma familia, de um indivfduo e sua importancia nao pode ser considerada 

unilateralmente, ou seja, numa lembranc;:a linear da historia indlgena. A 

memoria e, antes, definida por um trabalho coletivo que se move num 

permanente jogo entre a transmissao oral dos relatos e sua permanente 

modificac;:ao, apresentando-se sempre como versao aberta, reconstrufda pelas 

trocas sociais e constantemente restabelecida pel a repetic;:ao e pela negociac;:ao 

de vers5es: as historias nao cessam de se repetir e contam com a historia (viva) 

detodos. 

A memoria desses povos faz parte da memoria de todos OS povos 

indlgenas no Nordeste, que foram se dispersando com o tempo, no processo de 

miscigenac;:ao, resistindo e ressurgindo noutros. Ao contrario do que se 

esperava, os povos ressurgidos nao perderam sua identidade, retiveram na 

memoria da diversidade o significado da existencia. Dessa forma, puderam 

compor, sob uma mesma unidade (Tumbalala, Kalanko, Karuazu, Koiupanka, 

Catokinn), sua auto-imagem como povos diferenciados e puderam, assim, 

guardar na memoria a importancia do existir e resistir, de modo que fosse 

posslvel conceber novas dispers5es, no caso, novas etnias, cujo etnonimo do 

grupo e o posterior reconhecimento, identificac;:ao, delimitac;:ao e demarcac;:ao 

territorial incidirao na re-construc;:ao de sua propria memoria, que nos revela a 
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permanencia de sua identidade (re)produzida ao Iongo do processo de 

transfiguragao pelo qual os Indios do Nordeste tern passado. 

0 renomear - ou seja, passar de Pankararu para Caruazu, ou Karuazu, 

ou Cararuzu, Geripank6, Cat6kinnn; de Rodela para Tuxa, Truka, Tumbalala, 

etc. - nao significa o ponte de partida para a reconstrugao identitaria nem muito 

menos como unica via de acesso para a recuperagao de sua ancestralidade 

"pura e autentica", como se esse resgate fosse o ponte final de urn processo 

unico de construgao etnico-social e invengao ou reinvengao cultural. Os 

processes de afirmagao identitarias, no case des Indios ressurgidos, sao, cre

se, pontes de convergencias e de dispersao de outras construgoes sociais, 

reconstrugoes culturais, o que foi demonstrado ao Iongo deste capitulo. 

Os povos ressurgidos, com o fim ou a extingao des aldeamentos de seus 

descendentes, alem des outros processes anteriores de fugas, extermfnios, 

tiveram que fugir e migrar de urn lade para outre. E nesse processo que os 

grupos que ressurgem, ou ressurgiram, tern sua origem. Aqueles que passaram 

de urn Iugar a outre acabaram per encontrar reassentamento numa localidade 

que passaram a designar pelo nome de uma aldeia (Kalank6, Cat6kinnn, 

Karuazu, Koiupanka) e, assim, comegam a se autodesignar-se. 

Dessa forma (os Truka e os Geripank6 e, posteriormente, os Tumbalala, 

Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e Koiupanka) vern construindo outros nucleos 

separados, mas mantendo estreitas relagoes e interagoes (nos rituais, no 

acolhimento de familiares disperses, casamentos, rituais de cura, etc.) que, 

fugindo da violencia e do extermfnio, da feme, da seca, da escassez de terra 

para trabalhar, em urn memento particular, encontraram formas de procurar 

reconhecimento social pelo 6rgao indigenista, compartilhando des mesmos 

direitos a eles atribufdos constitucionalmente. De maneira que cabe aos povos 

indfgenas reconhecerem-se e serem reconhecidos per si pr6prios, cabe a eles 

organizarem-se segundo suas relagoes de parentesco (tronco velhos/pontas de 
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rama). Sao relagoes que, distantes no tempo e no espago, significam o 

reconhecimento tambem de uma "ruptura", de urn distanciamento entre eles e 

seus antepassados, de "Indios puros" a "Indios braiados", ressignificando 

classificagoes e definindo sua natureza identitaria atual. 

Nao e por casualidade que se tratam entre si de "parente", 

independentemente de sua aparencia ffsica. Neste caso, podem ser 

considerados "parentes" os grupos polftica e territorialmente distintos, atraves 

de seus ancestrais comuns, reais ou imaginarios, em oposigao a tudo o que 

lhes foi imposto no processo de desterritorializagao e transfiguragao; em 

oposigao a relagao entre "tronco e pontas de rama", o que, de certa forma, 

contribui para repensar os efeitos desse processo, principalmente no que diz 

respeito a construgao de sua auto-imagem a partir do Indio "natural", o aceito, o 

estere6tipo e a experiencia eminentemente hist6rica. 

JV.3 - A constru~ao da auto-imagem 

Durante o desenvolvimento deste trabalho, vem-se explicitando a 

construgao da auto-imagem social dos Tumbalala, Cat6kinn, Karuazu, 

Koiupanka e Kalank6. Esses povos, ao mesmo tempo em que tentam 

desconstruir a imagem do Indio generico que a sociedade majoritaria construiu 

em torno da identidade indlgena no Brasil, visam a construir uma "outra• 

imagem que respalde, sobretudo em padroes visuais, sua identidade 

contemponanea como Indios. 

No processo de construgao da auto-imagem, esses povos, por urn lado, 

demandam a restituigao de seus bens, por outro, evocam sua identidade etnica 

repleta de diferengas entre o ancestral pre-cabraliano e o atual, que transita 

atualmente nas periferias urbanas, ou semi-urbanas, rural. Transitando por 

entre suas aldeias, a selva e as bancadas parlamentares, almejam criar 
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paralelos, entre seus espagos etnicos e o mundo que os rodeia, e uma pari dade 

entre a imagem social que demanda esses espagos s6cio-polfticos e uma 

imagem visual que tentam construir com a finalidade de se auto-identificar e 

serem identificados (veja o V capitulo sobre a imagetica do ressurgimento). 

Nessa complexidade, a construgao do mundo ou do universe social que 

buscam erigir demanda, desses povos, resgatar e incorporar, o universe 

indfgena que foi se distanciando paulatinamente de seus ancestrais e de seus 

descendentes atuais, no tempo e no espago, mantendo apenas possfveis 

relagoes esporadicas com estes ultimos, e buscando assimilar tambem o 

mundo dos "brancos" (para eles, burocratizado e sinuoso), com o qual 

interagem no processo de ressurgencia etnica. 

0 universe desses povos, antes vistas como camponeses pobres, 

sertanejos marginalizados, que de um momenta a outro sao vistas como Indios, 

vem ressurgindo. Afastados de seus ascendentes, criaram outras formas de 

organizagao social, de parentesco. Nesse distanciamento foram levados a optar 

por novos aprendizados que os afastaram ainda mais do "tronco•, de seus 

mitos, de sua cultura. No processo em que se encontram, sao, por vezes, 

incentivados, por outras obrigados a resgatar e gerar redes de relagoes com um 

mundo totalmente adverso ao que ja estavam habituados, tendo que compor, 

ordenar e reordenar seu universe cultural, politico, economico, religiose, 

psfquico-social, ecol6gico, buscando superar simbolicamente as barreiras que 

os separam de ambos os mundos: o indfgena, do qual se mantinham distante, e 

o do branco, com o qual mantinham uma dinamica totalmente contraria aquela 

exigida no processo de ressurgencia etnica. 

Na construgao da auto-imagem estao projetadas multiplas identidades 

(religiosas, culturais, sociais, raciais, etc.) acumuladas ao Iongo dos anos de 

afastamento do "tronco, com as quais tiveram que conviver, sobrevivendo de 

''forma desconexa" com sua realidade indfgena. Essas identidades, com toda 
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sua carga representativa contemporanea, passam a funcionar para esses 

grupos de forma totalmente estabelecida, estando eles de acordo ou nao, 

tenham eles assimilado ou nao tal processo, tal realidade. Nesse sentido, 

aprenderam a anunciar de forma sui generis sua realidade, sua maneira de ser. 

Enquanto grupo etnico especffico, outros elementos (extemos) de 

enunciagao dessa realidade sao assimilados e comunicados por meio de 

recursos dancfsticos e ritualfsticos, elementos visfveis/sensfveis (que compoem 

suas formas de resgates s6cio-culturais e religiosos), que expressam suas 

necessidades de reafirmar-se etnicamente frente a determinadas situagoes de 

conflitos internes (com seus semelhantes) e essa multifacetada realidade 

externa, que gera uma enorme capacidade de estabelecer associagoes com 

diferentes estruturas c6smico-indfgenas e o mundo dos "brancos", que os 

rodeia. Esse processo os leva a abstrair e a eleger significados que consideram 

mais ou menos pertinentes para a construgao de sua auto-imagem e para a 

reconstrugao de seu universe indfgena atual. 

Segundo foi possfvel observar, pelo menos entre os Cat6kinn, 

Koiupanka, Kalank6 e Karuazu, nao existia uma relagao estruturada e pre

estabelecida ao Iongo do tempo com seus descendentes para o seu 

ressurgimento, o que cria instabilidade entre seus membros. No entanto, 

percebe-se, e e o que fortalece o grupo, uma identidade latente que nunca 

deixou de existir, cujo mecanisme de enunciagao e comunicagao da-se, 

notoriamente, atraves do resgate das "estruturas que ligam", que comunicam, 

que afirmam essa identidade, como o resgate de varias entidades espirituais, 

por eles conhecidas como encantados, e toda sua complexidade relacional com 

o meio s6cio-ecol6gico, psfquico e espiritual com os quais vern se relacionando. 

A construgao identitaria ou da auto-imagem (fotos: 12, 15, 17,18,20,38 42) 

desses povos, obrigatoriamente passa por dois focos de analise: uma 

corresponds ao processo interne de construgao e reconstrugao identitaria da 
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propria imagem do grupo (aqui me referindo nao aos elementos graficos dessa 

imagem, ja que eles merecem urn outro tipo de tratamento, que faremos mais 

adiante) como etnia especifica, isto e, com etnonimo proprio e com suas 

estruturas hierarquicas (socio-culturais, religiosas e pollticas). As rela9oes 

desses sujeitos e sua representaQao se davam de forma desconexa. Com a 

necessidade do reconhecimento formal, criaram novos modelos de coesao 

grupal, novos habitos de intera9ao com o meio social e ecologico e teceram 

novas formas de inter-relagoes com seus "parentes" e o mundo que os rodeia. 

A outra esta estreitamente ligada as rela9oes com o mundo externo, com a 

populaQao local, regional, nacional, intemacional e mesmo perante a seus 

semelhantes, que, todavia, encontram resistencia em assimilar esses "novos" 

Indios como parte da populagao indlgena nacional, devido a sua transfiguraQao 

etnica, que precisa de suporte visual para sua identificaQao. 

Nesses dois aspectos, os Indios ressurgidos em questao se inserem no 

movimento indlgena por uma necessidade intrlnseca a sua resistencia como 

povos aqui existentes ha milenios, sobrepassando os limites de sua 

sobrevivencia no tempo e no espago. A exteriorizagao de suas mem6rias, 

observadas como construtoras de sua identidade e de sua auto-imagem, e o 

caminho que os leva a simbolizar essencialmente as relagoes abstratas com 

sua cosmologia, narrativa mltica, intimamente ligada a seus ancestros, cujas 

relaQ5es, a princlpio, reorganizam seu universe indlgena e sua identidade atual, 

que se encontra num memento de reflexoes profundas, que faz parte de urn 

processo delicado, Iongo, que precisa de todo o apoio para se auto-afirmar. 

De acordo com Novaes (1993: 107-111), na construgao da imagem do 

Indio que foi abandonado a sua sorte, que precisa ser protegido, existe urn 

paralelo entre a imagem como representa9ao social (do Indio) e a auto-imagem 

construlda atraves das rela9oes que se estabeleceram a partir dos graus do 

contato com a sociedade envolvente. 
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No caso dos povos ressurgidos, a questao ou a construgao da auto

imagem nao foge a essa realidade e nem poderia. A dinamica desse processo 

de ressurgimento demanda desses Indios uma autonomia que os obriga a 

interagir com flexibilidade. Essa situagao os obriga, como forma de resistencia, 

a manter inclusive lagos de dependencias sociais ou institucionais, que 

contradizem essa propria autonomia e que os forga a construir nao so uma 

imagem social (preestabelecida e disseminada por entre a sociedade 

majoritaria), mas principalmente uma imagem visual (graficamente falando), 

para que sejam aceitos como indios nos parametres do indigenismo oficial e 

perante a sociedade nacional, problematica, que nos abre para outras formas 

de abordagem antropologica. 

A exposigao dessas questoes, dessas imagens, ·que, em si, 

primariamente, sao demandas sociais, Novaes, metaforicamente, as analisa 

como urn "jogo de espelho". lsto e, quando urn grupo, e ate mesmo uma 

sociedade focaliza ou se ajusta a "urn outro" segmento populacional, constitui 

simultaneamente uma imagem de si proprio. Essa imagem se compoe de 

acordo com a percepgao que se tern do "outro", ou seja, do sujeito ao qual se 

ajusta. 

Nessa visao comparativa, Novaes reflete sobre essa questao como se o 

olhar (o ajustar-se) "transformasse o "outro" em urn espelho", a partir do qual 

aquele olhar pudesse enxergar a si proprio. No entanto, numa perspectiva mais 

ampla, esteticamente, a construgao (em si) dessa imagem funciona, de acordo 

com Novaes, como expressao ou representagao de si mesmo. Nessa logica, 

cada segmento populacional, cada "outro" constroi "espelhos", imagens 

distintas que refletem diferengas. 

Desse modo, as imagens formadas e refletidas a partir desse "outro 

segmento" permitem alteragoes, ou seja, agoes assumidas em fungao do 

"outro" (em contato com grupos sociais diferentes de si proprios), cuja auto-
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imagem (no caso dos povos ressurgidos) aponta para uma analise a partir de 

suas determina96es hist6ricas, sociais. 

A proposta de Novaes e que essa abordagem permita a analise da 

constru9ao da auto-imagem (frente ao fen6meno da identidade), no sentido de 

possibilitar enxergar (cada imagem), em tal processo, alternativas de atua9ao 

que leve a forma9ao de uma "nova imagem", e que esta permita, ao mesmo 

tempo, uma "nova" atua9ao desses sujeitos, ultrapassando, assim, uma visao 

delimitadora na qual os integrantes (de cada grupo) interajam no sentido 

apenas de "estabelecer fronteiras" que sinalem apenas as diferen9as entre os 

grupos submetidos a essa situa9ao. 

Os povos ressurgidos (como podemos observar diante das imagens 

fotograficas e/ou videograficas apresentadas; vide imagetica) fixam, 

estabelecem rela9oes e constroem imagens identitarias (visfveis ou nao), 

tomando como referencia elementos s6cio-culturais e visuais, de acordo com as 

de seus parentes (os Geripank6, Pankararu, Truka), mas de forma muito 

diversa (ja que interagem com as mesmas problematicas e compartilham os 

mesmos espa9os- temporal, geopolftico, social e cultural- que seus parentes 

indfgenas), o que lhes tornam capazes de confrontar e eleger os significados 

que consideram pertinentes para essa constru9ao, 

Uma experiencia, nesse senti do, foi levada a esses Indios: algumas fitas 

de vfdeo gravadas sobre o material de pesquisa. As rea96es sobre os mesmos 

assuntos, claro, foram diversas. Os Karuazu se auto-avaliaram (durante as 

quatro horas de vfdeo gravadas sobre urn ritual que chamei a "Promessa de 

Clenio" - Indio Karuazu) ao assistir ao video. 0 ritual sobre a promessa que 

Clenio fez aos praias durou aproximadamente 14 horas. A promessa era que se 

ele alcan9asse a gra9a pedida, colocaria os praias no terreiro. Esse foi o 

primeiro ritual propriamente Karuazu depois da testa do ressurgimento em 

1999. 
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0 ritual foi filmado em video desde a matan9a do cabrito, a limpeza do 

terreiro, sua abertura (cruzamento, ou seja, bendi9ao pelo paje e mestre, 

inser9ao) ate o fechamento, ou seja, do dia anterior ate o dia seguinte a noite. 

Os Karuazu pediram para ver o material gravado na Integra e pediram depois 

umac6pia. 

Durante as quatro horas de material registrado, ap6s o ritual, na mesma 

noite, sentaram-se todos os presentes e fizeram uma auto-avali9ao, que foi 

desde a abertura do terreiro aos passos de dan9a corretos ou nao, dos toantes 

de tore, as vestimentas do praia (sua elabora9ao), das cozinheiras (se pegavam 

a comida com a mao esquerda ou direita), a sua idade, etc. Depois dessa 

observa9ao, a auto-estima dos Karuazu cresceu. Notou-se um aprimoramento 

no resgate e na elabora9ao de sua auto-imagem visual, muito importante para o 

grupo, o que facilitou minha atua9ao na area Karuazu e, principalrnente, 

fortaleceu as rela96es de amizade gerando uma maior cumplicidade. 

Os Tumbalala, ao observar-se num video sabre a festa do ressurgimento 

dos Koiupanka (nos dias 11 e 12 de dezembro de 2001 ), que mostrava todos os 

cinco povos ressurgidos e, inclusive, seus cantos, dialogaram com o video 

sabre as questoes pollticas expostas pelas lideran9as Kalank6, Koiupanka, 

Xucuru-Kariri e Tumbalala, respectivamente, e discutiram as formas de dan~r 

e "puxar'' o tore dos outros povos ressurgidos. 

As diferen9as sao significativas e determinam momentos hist6ricos e 

politicos opostos entre si sabre uma mesma questao: a busca pelo 

reconhecimento e a constru9ao da auto-imagem desses povos. Os Tumbalala 

sao menos "aparatosos" em sua apresenta9ao etnica. Eles se apresentam com 

menos objetos slgnicos que identificam o grupo, mas, nem por isso, menos 

importantes. Nao utilizam as mesmas vestimentas que seus "parentes" (os 

Truka e os Tuxa), as vezes se assemelham, mas tratam de construir diferen9as 
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que vao desde os cantos de tore ate a forma de dangar, de vestir etnicamente, 

ou seja, com objetos fabricados para sua identificagao visual como Indios. 

Como todos os outros, os Tumbalala fazem do maraca, do arco e da 

flecha elementos sfgnicos de identidade (externa) e auto-afirmagao. Quanto ao 

campio (o cachimbo}, ele varia incrivelmente de grupo para grupo em tamanho, 

forma e significado mftico. Dependendo da importancia do encantado, faz-se o 

campio, que faz parte da estrutura mftica que "liga", que "comunica", que 

"afirma" a identidade desses povos, tanto em seu universo interno quanto 

extemo. Alguns campios foram ou sao elaborados para encantos que ainda nao 

"baixaram" na aldeia, como ode "Joao Cura", que ja tern seu "mestre" (forma 

tambem de chamar o campio) que esta a sua espera. Esse fenomeno ocorre 

em todas as areas dos povos ressurgidos, cujos "mestres" ou encantados 

esperam (alguns) o reconhecimento oficial para fazer parte da aldeia.218 "Como 

diz o tore Tumbalala, "caboclo que nao tern flecha como pode trabalhar? Eu 

tenho o arco eu tenho a flecha, na hora de trabalhar". No sentido figurado, esse 

tore conota dois aspectos da identidade Tumbalala: como entidade espiritual 

que cura, que aconselha, etc. e, por outro, se refere a forma de como sao 

reconhecidos: o caboclo da aldeia Truka, da Geripank6, etc. Essa relagao e 

observada tambem entre os Koiupanka e os Karuazu, que "trabalham com as 

entidades das aguas, contempladas nas crengas indfgenas e na afro-brasileira. 

A construgao da auto-imagem em si indica uma pratica continua de uma 

realidade presente entre todos os povos, que incensam com cachimbo ervas de 

cheiro (imburana, alecrim, fumo, entre outras ervas) o terreiro, as vestes, o 

maraca, a flauta do praia. As cinzas do cachimbo nao sao jogadas 

indiscriminadamente em qualquer Iugar". Os Tumbalala, por exemplo, guardam 

218 
Essa questao e muito significativa, porque esta ligada ao processo de coesao do grupo, e s6, confonme 

foi possivel observar. 1: sistematicamente introduzido ao grupo, quando o projeto de reconstituiyao 
identitaria foi legitimizado ou assimilado pelo grupo, dando a entender que, dessa assimilayao em adiante, 
nao existe retrocesso, venha o que vier, demore o tempo que for, o reconhecimento sera iminente, pois 
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para serem jogadas, no outre dia, entre os xiquexiques (cactaceas da caatinga), 

que possuem muitos espinhos. As cinzas "tern ciencia" (conhecimento), 

"segredos dos encantados", e ninguem pode pisar, urinar em cima, defecar, 

nem gente nem cachorro".219 

Os Karuazu e os outros povos ressurgidos tern as mesmas praticas, mas 

com suas diferengas, nao encontram xiquexique em todas as areas, entao a 

diferenga se da de acordo, tambem, com a diversidade ecol6gica. Em muitos 

cases, como foi ja mencionado, varies encantados estao esperando o 

"levantamento" da aldeia ou o reconhecimento formal para poder "chegar" e 

dar-lhes o toante (ou a linha) de tore e "curar seus indios". Muitos encantados 

estao na "linha" de toante de varies povos, ou seja, eles podem "chegar" a 

varias aldeias (sao mestres em muitas delas) e prestar servigos de cura, ser 

"donos" do terreiro etc.; reformulam estruturas sociais e estabelecem fungoes 

nas comunidades que "visitam". Essa situagao implica em reformular a 

construgao da auto-imagem com outros elementos sensoriais/visiveis, como, 

por exemplo, confecgao de vestimentas, os cantos, as dangas, posigoes 

sociais, etc., deixando os povos nesse processo de ressurgencia etnica 

susceptiveis a frequentes mudangas. 

Os aspectos dancisticos no processo de ressurgencia sao fates 

simb61icos complexes, porque sao constituidos por urn nucleo de movimentos 

ritmico-corporais e cantos (toantes) que se inter-relacionam de maneira variavel 

com outras dimensoes signicas: os passes, a densidade das pisadas, os 

gestuais e sons emitidos de acordo com esses gestos, etc. Durante suas 

dangas, os movimentos coreograficos se combinam tendencialmente com a 

musica (sons do maraca, da flauta cujo som anuncia a presenga de entidades, 

trocas de toante, tore, saida do terreiro, etc.) e como canto. Em alguns cases, 

estao envolvidos com foryas ancestrais, espirituais que ja nao podem deixar de !ado: elas estao 
interagindo no plano presente para garantir sua estabilidade futura e continuidade. 
219 lnformante: Seu Luiz Gonzaga Mendes, 82 anos, Indio Tumbalala. 
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com os sons verbais (os cantos, os gritos dos praias, de alguns danc;:antes que 

se destacam por esses gritos, os "puxadores" de tore), o gestual. Nessa ordem, 

os "corpos danc;:antes" sao vestidos e adornados de modo que possam 

expressar o processo construtivo da auto-imagem e a ressurgencia etnica, 

mementos que determinam sua (re)afirmac;:ao (etnica) e construc;:ao da auto

imagem (social e visual). 

De acordo com Bonfiglioli (1995: 38l20 
o cenario da danc;:a supoe uma 

preparac;:ao "objetivamente semantica":
221 

os movimentos corporais constituem 

urn registro estetico (que os contrasta com os das situac;:oes cotidianas), se 

"aproximam ou avanc;:am para urn registro sfgnico". Assim sendo, os aspectos 

das praticas dancfsticas estao carregados de significac;:ao, ou seja, 

representac;:ao, e se combinam para produzir uma mensagem que nao s6 

comunique o processo em que se encontram, mas que os leve a reafirmar-se 

atraves desses elementos sfgnicos (vestimentas, cantos, danc;:as, posic;:oes 

sociais, etc), marcando, nesse processo de ressurgencia etnica, sua disposic;:ao 

a frequentes mudanc;:as, (re)organizac;:ao interna (que antes nao havia), que 

constr6i ou reconstr6i a auto-imagem, seja ela individual ou coletiva de cada 

povo, de cada comunidade. 

Em cada cenario s6cio-polftico desse processo,222 os cantos, as formas 

de "puxar" o tore, os toantes, as danc;:as, espac;:os ou cenarios (pol fticos on de 

atuam), as relac;:oes com os encantados de "agua", de "luz" explicitam a 

220 
Bonfiglioli, Carlo. Fiestas mexicanas: Fariseos y Matachines en Ia Sierra Tarahumara - entre Ia pasi6n 

de Cristo, Ia transgresi6n c6mico sexual y las danzas de Conquista. Mexico (lnstituto Nacionallndigenista 
-INI), 1995: 38. 

221 Aqui se retere nao s6 a linguagem oral, mas tambem as diversas linguagens que fazem parte do 
processo construtivo da auto-imagem desses povos. 

= Processc de ressurgencia etnica, cujos individuos estiveram desconectados por decadas do ceniirio 
indigena nacional, portanto indiferente as mudanc;:as s6cio-culturais e mesmo lingOisticas desse meio, 
sotridas no tempo e no espac;:o, conseqOentemente tiveram que criar uma linguagem para ser 
recepcionados ou senao atendidos pelo indigenismo. Essa fomna de inseryao, notoriamente, vern se 
dando numa linguagem visual que demanda "auto-mise en scene" em apresentac;:Oes publicas, seja ela 
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construgao identitaria de cada grupo. Os rituais explicitam o auto

reconhecimento e a busca pelo reconhecimento indlgena formal. 

E na complexidade desses fates que poderemos versar sobre a 

identidade desses povos. Em sua oralidade, expressam aspectos singulares de 

sua hist6ria, como a de Seu Edivaldo, cacique Karuazu, que conta que seu avo 

Pantaleao Andrade era filho do Pankararu; quando saiu do Brejo, marcou uma 

posse de terra no Cazumba, Pariconha, AL, e afirma tambem: 

Sou filho de caboclo com negro e misturei os nomes: 
coloquei Cazumba com caboclo e peguei uma letra da 
Panakararu (do tronco) e deu Karuazu, assim coloquei o nome 
da aldeia e nao dou pra ninguem. Antes era com C e o Jorge do 
CIMI me disse para colocar urn K e ficou Karuazu com K. 

Tais elementos s6 se tornam vislveis (para o outre) diante das 

representagoes coletivas, que demandam uma organizagao sistematica, para 

explicitar tal heterogeneidade contemporanea e atuagao indfgena submersa em 

multiples aspectos, que vao desde a propria hist6ria a seus aspectos hfbridos 

de aculturagao, de atuagao. E o caso de varies membros que ocupam lugares 

de responsabilidade na comunidade, que s6 sao identificados como Indios, pela 

populagao em geral, atraves dos aspectos vislveis, que requerem uma grande 

concentragao criativa e a produgao dos elementos que os tome vislveis como 

Indios; enquanto outros transitam na esfera do "invisfvel", do "indizfvel", cuja 

identidade transita nos espagos sensfveis de sua idiossincrasia. 

Os elementos da construgao da imagem (vislvel) na ordem do externo 

nao estao separados do interne (no interior de cada povo), isto e, do auto

identificar. Todos os Indios, em suas representagoes, se orgulham dessa 

visualidade "propositalmente" construlda na qual resgatam seus ancestrais e 

com a unica e exclusiva finalidade de demonstrar sua identidade indigena, seja ela para pressionar 
politicamente e foryar o reconhecimento formal de sua identidade. 
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materializam suas identidades, cujas atribuic;:oes (de poderes, da entidade e/ou 

do seu dono) contribuem para regular (ou justificar) os acontecimentos nefastos 

e benefices, sociais, culturais, religiosos ocorrentes em cada grupo, em cada 

comunidade. 

Nesse reordenar de seu universe, diversificam cores, formas, materia

prima, os motives. Criam espac;:os apropriados para se apresentarem e se 

representarem (entre si e para o mundo externo). Tornam diversos os cocares, 

maracas, vestes, pinturas. Ao ve-los danc;:ar, por exemplo, observa-se em sua 

imponencia urn grande espetaculo, uma teatralidade que representa sua 

identidade e auto-estima. Esses aspectos sao responsaveis por sua 

preservac;:ao e continuidade etnica, alem de funcionar como estrategia para que 

sejam aceitos e reconhecidos como fndios: "lndio que e fndio nao tern cabelo 

pixaim". "Pois eu tenho e sou fndia, foi voces os brancos que misturaram a 

gente", responde uma fndia Geripank6, discutindo com os ressurgidos durante 

urn dos encontros de formac;:ao de base, geralmente organizados (no Nordeste) 

pela APOINME e pelo CIMI. 

Seu Antonio Kalank6 (veja foto na pagina seguinte), paje, me disse que 

alguem lhe perguntou qual era a lingua dele, do grupo. "A que eu estou falando 

com voce. Nasci com ela e e com ela que me comunico". A cacique Nina 

senti u-se humilhada quando, em Brasilia, "urn parente me perguntou que lingua 

falava. Rapaz, me senti tao humilhada". 0 cacique Tumbalala, Cicero 

Marinheiro, tambem em Brasilia, no intervale de uma reuniao foi tomar urn cafe 

e o garc;:om lhe perguntou se era Indio. "Sou", respondeu. "Com esse 

bigodinho", exclamou o garc;:om. 

Esse complexo sistema de nao-reconhecimento, de auto-reconhecimento 

e da busca do mesmo forc;:a, em multiples sentidos, a construc;:ao de uma 

imagem visual perante a sociedade dominants, que trata de desconstruir a 

imagem construfda (pre-estabelecida) generica de como "e" e de como "deve" 
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de ser o indio. E uma imagem que responde a um "modelo grafico", no sentido 

mesmo de um desenho que vern sendo cultivado secularmente como a imagem 

"real" do indio no Brasil, impossfvel ainda de ser rompida na atualidade. 

Novaes (1993: 140) analisa um desses casos (do reconhecimento) entre 

os missionaries salesianos, que se estabeleceram no final do seculo XIX no 

Mato Grosso para catequizar os Bororo e conclui enfaticamente que a visao que 

os missionaries tinham dos indios e uma imagem social construida a partir das 

ideias vigentes daquele seculo. 
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No caso dos Indios abordados neste trabalho, eles sao levados a 

reinventar uma imagem nao s6 nos termos das relagoes sociais estabelecidas, 

mas tambem como uma forma de autonomia e, principalmente, no sentido 

mesmo de cultivar uma imagem e apropriar-se deJa materialmente, isto e, 

visualmente ou graficamente, que os legitimize enquanto Indio perante nao s6 a 

sociedade como um todo, mas principalmente frente a si mesmos, ja que 

nasceram ouvindo dizer que seus pais, seus avos, seus tios eram Indios e que 

muitos "foram pegos a dente de cachorro". No imaginario dessas pessoas, isso 

tern um significado que, ao recobrar, estao tambem devolvendo a seus 

descendentes, o direito de outra vez ser Indio, ao mesmo tempo em que 

contribuem para a construgao e formagao da imagem das sociedades indlgenas 

contemporaneas (veja foto na pagina seguinte), que em sua onipotencia 

(propria desses povos), refletem os preceitos da sociedade que os submeteram 

e na qual estao submersos, expressando, dessa forma, a realidade concreta de 

sua existencia. 

Gradativamente, com o contato direto desses povos com a sociedade 

dominants, reformulam a imagem (social) construlda e reafirmam sua 

identidade atraves de estrategias a serem adotadas para sua continuidade 

etnica nos espagos estabelecidos e outras por estabelecer na construgao 

(visual) da auto-imagem patenteada nos meandros do indigenismo formal, que 

tern uma imagem dos Indios como um modelo a ser seguido, e mesmo da 

Antropologia, que aborda normalmente a questao indlgena mediante metodos 

de analise, levados sempre a estudar suas relagoes de parentesco. 

IV.4 - Representa!(ao da auto-imagem 

Em varios momentos deste trabalho e abordada a "festa do ressurgimento, do 

reconhecimento" como um "grande espetaculo", (veja lotos: 1,2,3,4,6,7,8,16). 
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Durante o trabalho de campo, as observag5es em torno dos rituais dos Kalanko, 

Karuazu, Catokinn, Tumbalala, Koiupanka e tambern Pankararu, Geripanko, 

Truka e Tuxa guiavarn sernpre para uma visao de um grande espetaculo ao ar 

livre. 

A presen<;:a de antropologos, fotografos, a imprensa local e, em alguns 

casos, internacional, induzia ainda rnais para esse tipo de concepgao (teatral) 

cujas descrig5es e referemcias do publico presente - convidado para uma 

apresentagao do fndio ou "testa" do ressurgimento, para uma danga, para um 

tore, para um "menino do rancho", era sempre de uma ''festa espetacular" (veja 

lotos: 49,50,51 ). 

Essas festas, com muitos convidados, muitas vezes representam a 

reafirmagao das aliangas e conchavos de algumas comunidades. No caso dos 

povos ressurgidos, as divergencias internas e a luta pelo poder sao comuns. 

Algumas comunidades aliam-se a outras (do mesmo ou de outro grupo) para se 

fortalecer. Varios sao os exemplos, no caso dos povos ressurgidos. Entre os 

Tumbalala a existencia de dois terreiros indica a divisao do grupo e a tendencia 

e a de formar comunidades entre os que se diferenciem social, religiosa e 

culturalmente, como e o caso de um dos membros que, contrariado com a 

lideranga atual, criou com sua famflia e parentes seu proprio terreiro, 

desenvolvendo suas dangas, vestimentas, rituais, cuja tendencia e tornar-se 

independents e liderar seu proprio grupo, (veja lotos, n2s.19, 20 e 54). Dessa 

forma, se aliam com outros membros, afirmam sua condi<;:ao de fndio frente ao 

grupo majoritario e ganham dimensao tanto interna quanto externa. 

Constroi-se um espago que simbolize um "rancho" -- uma palhoga de 

coqueiro para guardar o menino dos praias, que nao devem pega-lo facilmente. 

Todos os praias saem correndo atras do menino, que deve ser protegido por 

outros "mo<;:os" que, por sua vez, impedirao que algum praia o toque ou o 

pegue, travando-se uma "luta" de resistencia ffsica entre praias e "padrinhos", 
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Prlmeiro plano Pate AntOnio Kolank6; indios do sertao e rnembros do C!Mf 

Fonle: T•ibuna de Alagoas - M6ceio - S6bado 20 de 1\biil de 2002 

Foto: Cleide Si!velro 
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que protegem o menino do toque do praia. Se isso acontecer, nesse memento a 

festa termina, o que nao deve ocorrer pelo menos antes das tres da tarde. 

E urn ritual de coragem, de cura e de inicia9ao. Se o garoto esta "muito 

fraco" e nao pode fugir ou correr dos praias, "urn padrinho", que deve ser urn 

rapaz forte, deve correr com ele nos bra9os para que nao seja pego antes do 

tempo, enquanto outros fazem "barricadas" para impedir esse memento. No 

terreiro, canta-se e dan9a-se. Os padrinhos, ou os pais do menino, devem 

oferecer alimento e bebida para todos os praias e convidados. Dependendo da 

quantidade de praias, que pode ser 30 ou mais, alem dos convidados que 

podem ultrapassar a 200 pessoas, a festa sai cara. A bebida dos praias, 

geralmente garapa (agua com a9t.lcar, o "K suco", "tang", etc.; se for caldo de 

cana, mais forte e o resultado) tambem sai cara. Mata-se urn boi, varios 

carneiros e galinhas. A carne da cabe9a do boi esta destinada aos praias, 

"porque tern ciencia". A festa termina com uma missa cat61ica e com o tore 

coletivo. Existe memento de grande concentra9ao espiritual reservado a cura 

com a presen9a do encanto que "baixa" sobre seu "dono". No por6 tambem 

ocorre essa concentra9ao espiritual, em que o menino e incensado, "cruzado" 

(benzido), ritualizado. 

Entre os povos ressurgidos, os Kalank6 e Karuazu ja praticam esse ritual 

em suas areas, mas, como nao sabem os toantes para chamar os encantados, 

convidam os Geripank6 ou os Pankararu para "puxar'' os toantes 

correspondentes a cada encanto solicitado ou invocado para a cura, para a 

inicia9ao do menino que futuramente vai ser urn "mo9o" que veste o praia. 

Outro motivo de nao praticar frequentemente o "menino do rancho" e o custo 

dessa festa-ritual. Sai caro, porque, alem de tudo, necessitam trazer todos os 

praias convidados e pagar as despesas de transporte, alimenta9ao e trazer os 

"puxadores de tore" que saibam os toantes do encantado a quem fizeram a 
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promessa ou, entao, necessitam trasladar-se para o terreiro Pankararu ou 

Geripank6, tendo que arcar, porem, com todas as despesas. 

0 menino do rancho tem sua "noiva" ("porque ninguem esta s6 no 

mundo"), geralmente da mesma idade, que tambem precisa ser enteitada, cada 

uma com suas respectivas madrinhas. 0 menino leva um bastao colorido de 

acordo com as cores do bastao do "mestre do terreiro" e um rolo de tumo de 

corda, seu bomal e seu tocado. Essa testa toi totogratada e filmada entre os 

Karuazu. 

Em termos representatives, asses eventos expresses fotograticamente e 

antropologicamente sao observados como uma "encenagao" ou "auto-mise en 

scene". Ela denota os costumes indfgenas da regiao (de danga principalmente), 

que compartilham as mesmas dangas (o tore e suas variantes), principalmente 

no caso da descendencia Pankararu, que pratica outros aspectos "dancfsticos", 

todos eles ligados ao tore, a testa de santos padroeiros, da Santa Cruz, a testa 

do umbu,223 reterenciada palos praias atraves do tore com cantos e passos 

apropriados. 0 "menino do rancho", um pagamento de promessa, etc. sao 

eventos que os conectam ou os "ligam" a sua estrutura etnica, comunitaria 

(povos ressurgidos) resgatada e desenvolvida de acordo a suas condigoes, 

interpretagoes, transtormagoes. 

A representagao, encenagao ou "auto-mise en scene", em si, e a 

apresentagao dos aspectos da representagao social desses povos, ou seja, 

tomar publica sua identidade, o que e imprescindfvel para marcar sua presenga 

como Indios, para, no processo de reconhecimento, encontrar e retorgar a 

busca de restituigao de seus direitos. 

lnevitavelmente esse processo requer mais que uma apresentagao, 

requer uma retormulagao pontual das representagoes indfgenas que devem ser 

223 A testa consiste em llechar o primeiro lruto do imbuzeiro. A partir de entao, nos pr6ximos 4 domingos 
que antecedem a quaresma, sao invocados em dangas varies animais (a tartaruga. 0 cachorro, 0 jacare. 

etc.). 
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mostradas. No contexto de ressurgencia etnica, esses eventos e sua 

representagao pretendem uma descrigao (com o apoio dos meios de 

comunicagao e da analise antropol6gica) como aspectos singulares de 

reformulagao da imagem (social e visual) do fndio perante as instituigoes 

encarregadas de "julga-los", de acordo com as demandas promovidas para se 

chegar a ser o fndio formal, reconhecido (veja foto na pagina seguinte). 

A "auto-mise en scene" ou as representagoes visfveis da identidade 

indfgena expressa publicamente sao praticadas tambem no interior de cada 

grupo com outras particularidades. Pelo fato de ocorrerem internamente, sem 

precisar provar sua identidade, nao requerem, para se apresentarem, a 

elaboragao rninuciosa e "intencional" anunciada anteriormente. Sua 

organizagao interna, que tambem tern a intengao de mostrar algo dirigido com 

um fim especffico ao grupo, sinala, nao obstante, outros elementos 

considerados pela comunidade como parte de seus "segredos", que "nao 

devem" ser mostrados para um publico ou pessoas alheias a sua indianidade, a 

seus membros. 

Nesse aspecto, suas representagoes assumem uma realidade religiosa, 

social e cultural propria de cada grupo, cujos indivfduos emanam os mesmos 

sentimentos, respeito e compreensao. Diferencia-se, nesse sentido, o olhar 

heterogeneo e generalizado de um publico (tambem heterogeneo, de todas as 

classes, credos e ideologias), que geralmente ve essas questoes como um 

mero espetaculo folcl6rico. 
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Monchet8'. " Povos indigenas ocampados no sede do orgao lutom por 

demorca<;:ao das terrasdas lribos situadas em Porieanho e Agua Branco. 

Primeiro plano: Paulo · Cacique Kalank.o e indios Ge!ipanko. 

Fonte: Gazeto de Alagoas · Moceio · Sobado 21 de Abrtl de 2fJO 1 

Folo: Gilbeoo Farias 



Para refletir sobre esses dois ultimos aspectos, abordados sucintamente 

junto ao material etnografico compilado, sirvo-me, como apoio para essa breve 

reflexao, do trabalho organizado por Ingrid Geist (1996: 164-177),224 como uma 

breve introdugao a essa questao por existir uma duvida sobre a validez dos 

rituais e da identidade dos povos indfgenas que ressurgem. Sao duvidas, 

inclusive, verbalizadas por varias pessoas ligadas as instituigoes que lidam com 

a problematica indfgena no Nordeste e, principalmente, por funcionarios da 

FUNAI, que jogam com essa realidade como se fosse conversa de ''fundo de 

quintal", pondo em duvida a autenticidade e a integridade etnica desses povos, 

ao duvidar da veracidade de seus rituais e suas representagoes s6cio-culturais. 

E uma duvida que paira tambem no imaginario da populagao dominante em 

geral, que concebe tais representagoes como uma encenagao duvidosa que 

pretende obter "privilegios" aos Indios. 

Por outro lado, pretende-se, aqui, refletir sobre o jufzo estabelecido da 

populagao nao fndia sobre a validez da identidade etnica desses povos que 

veem ou consideram os aspectos representatives ou os tipos e formas de 

express5es e representagoes indfgenas, como geralmente um espetaculo 

folcl6rico, e, no caso de seus rituais, como, por exemplo, de cura, como uma 

"segao espiritual" ou como se esses eventos fizessem parte de um teatro, de 

uma encenagao. 

Tal situagao e explicada, em primeiro Iugar, pela falta de conhecimento e 

reconhecimento e, principalmente, pelo pessimo costume e carencia educativa 

(da populagao em geral) sobre as diversidades culturais em nosso Pafs. Por 

outro lado, explica-se a partir de uma perspectiva antropol6gica, pela estrutura 

(das representagoes sociais) das entidades espirituais de dangas, gestuais e 

expressoes (lingufsticas, corporais, vestimentas), nelas expressas as ideias da 

224 
Processos de escenaci6n e contextos rftua/es. Mexico (Plaza e Valdes, editores), 1996: 164-177. 
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"auto-mise en scene" ou "encenat;:ao" e representat;:ao de "forma espetacular" 

sobre as quais gostaria de referir-me. 

Segundo Geist (op. cit: 164),
225 

os rituais funcionam de acordo com cada 

comunidade, como uma "representat;:ao conceitual do mundo". No mundo 

indigena contemporaneo, tal reapresentat;:ao esta ligada a maneira de "ser'' e 

de "como ser indio" no universe com o qual interage. Com relat;:ao a essas 

representat;:oes, de acordo com Geist, existem duas formas de analise dessa 

questao. A primeira refere-se a uma "conduta ritualizada" e a segunda ao "ritual 

conceitualizado". Nesse sentido, o ritual conceitualizado (digamos o tore, a 

dant;:a dos praias, o menino do rancho) nao e necessariamente uma 

encenat;:ao, uma "auto-mise en scene" da visao do mundo. E uma visao 

conceitual deste mundo (social), construfda e representada por meio da 

"conduta ritualizada",
226 

ou seja, que, a principia, nao age com improvisat;:oes 

(possui regras e cerimonias pr6prias), antes sao conduzidas com a interat;:ao 

entre as marcas simb61icas fornecidas por urn sistema de relat;:oes com seu 

universe c6smico/terrenal. 

Assim, o ritual, ainda com Geist, obedece a uma mensagem socialmente 

determinada e esteticamente configurada em suas formas, vestimentas, etc. Ao 

referir-se aos rituais de cura e possessao, Geist trat;:a uma analogia entre os 

aspectos da realidade (social) e uma possivel "encenat;:ao". Trata-se de urn 

estado ambiguo entre urn e outro, isto e, entre a realidade (espiritual desses 

povos) e a "encenat;:ao" ou "auto-mise en scene" (como elemento, a meu ver, 

de fict;:ao dessa realidade), que, por sua relat;:ao com o ultramundo e a 

realidade terrenal, caracteriza-se, sob "tensao", entre convict;:ao (ter fe em sua 

espiritualidade, cuja origem vern de uma ancestralidade distante) e autentica 

participat;:ao (como etnia), ou seja, interat;:ao com multiplas realidades e sua 

225 
"T eatralidad y ritualidad: el ojo del etnografo". In: Geist, op. eft., p. 164. 
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aceitagao, possibilitando, dessa forma, fazer parte de urn "jogo", de uma 

dinamica de dupla identificagao e distanciamento (extemo/interno e cosmico), 

separando o mundo indfgena, o mundo real e o mundo do "branco", urn mundo, 

de certa forma para eles, "irreal", que possibilita, a meu ver, uma definigao 

dessas representagoes como uma "encenagao", uma "auto-mise en scene". 

Finalmente, os rituais - enquanto idealizagoes humanas - sao 

observados como fazendo parte de uma proposta de representagao de sua 

identidade. Esta proposta, Geist a observa como uma "conceitualizagao 

ritualfstica'',227 ligada a forma de como tais concepgoes sao apresentadas. No 

caso dos povos ressurgidos, seus rituais sugerem uma forma de representagao 

que atua como testemunho da propria agao identitaria concretizada em suas 

representagoes ritualfsticas, sejam elas publicas ou nao, ambas, em si, sao 

propulsoras de dialogos entre os participantes, ou seja, os integrantes de cada 

grupo ou a comunidade e o mundo com o qual interagem. 

Na "auto-mise en scene", durante o processo de reestnuturagao social 

desses grupos, muitas famflias ou grupos sao inclufdos ou nao no processo de 

ressurgencia e respondem a questoes do proprio ressurgimento e seu curso, 

questao esta fundamental para o entendimento de tal processo. No transcurso 

da reorganizagao dos Karuazu, eles se dividiram em dois grupos, conforme foi 

ja descrito (os Karuazu de Campinho e os de Tanque). 0 primeiro ficou com 

representagao religiosa (o paje) e o segundo (os de Tanque) com 

representagao polftica, o cacique. 0 que havia num gnupo, ficou faltando no 

outro. 

Para as questoes internas, o cacique "tern menos significado". A 

representagao polftica (cacique) e relativamente mais "facil" de ser resolvida, 

porque as decisoes geralmente sao tomadas coletivamente, e outros membros 

226 
/d. ibid., pp. 164-165. 

227 
Ibid., p. 174. 
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poderao representar o grupo, apesar de que, em determinados casos, frente a 

FUNAI, por exemplo, sua figura-func;:ao e imprescindfvel. 

A presenc;:a do paje, no entanto, e fundamental para o funcionamento 

interno de cada comunidade. E o paje responsavel em intermediar o universo 

c6smico com o terreno, etc. Como consequencia dessa divisao, os Karuazu de 

Tanque passaram a ser menos vistos. Nao tinham, nas apresentac;:oes 

externas, nos eventos promovidos pelos povos ressurgidos, representatividade 

(danc;:as do tore), e nao tinham praias levantados suficientemente para se 

representar como grupo frente a demanda do reconhecimento visual do 

ressurgimento ainda em processo. 0 cacique procurou alianc;:as com seus 

vizinhos, os Cat6kinn, mas nao obteve o exito necessario. Com os integrantes 

de Tanque, cuja relac;:ao e conflituosa com os de Campinho, o cacique 

encontrou alianc;:a: nomearam um paje, Seu Emanuel, fundaram o por6 (espac;:o 

sagrado e restrito a muitos) onde vestem os "moc;:os", os praias; abriram o 

terreiro e "levantaram" treze praias. 0 levantamento do praia, como foi descrito 

anteriormente, e um processo Iongo e delicado, ja que existe uma serie de 

restric;:oes para se "merecer" a "semente", cuidar ou zelar do praia, ou seja, de 

um espfrito ancestral. 

Para se ter uma ideia, os Kalank6, primeiro grupo a ressurgir em 1998, 

passaram mais de dois anos com somente dois praias, cuja "semente" foi-lhes 

ordenada (ainda de moc;:o) ao paje como "heranc;:a" de um parente ja falecido e, 

somente agora, comec;:am a ressurgir seus ancestros entre seus membros. Os 

Koiupanka tern somente dois praias levantados (ate esta data). Os Cat6kinn, 

que - devido as estreitas relac;:oes de antiguidade com os Pankararu e 

Geripank6 -, herdaram mais "sementes" e a linha de encantados, na festa do 

ressurgimento, em setembro de 2002, eram seis. Os Karuazu de Campinho tern 

uma relac;:ao muito estreita com os Pankararu e sua relac;:ao de parentesco com 

eles e sistematica, intensa. 
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Dos quatros povos ressurgidos, descendentes dos Pankararu, os 

Karuazu de Campinho sao os que mais recebem apoio do tronco e tern, 

levantados, quatorze praic~s. enquanto os Karuazu de Tanque, representados 

pelo cacique Edivaldo, tinham somente duas "sementes", tambem oferecidas 

por urn parente antigo ja falecido. Num espago inferior a seis meses (entre 

janeiro e julho deste ano) os Karuazu de Tanque contavam com treze praias, o 

que provocou uma serie de questionamentos e desconfiangas. Para dar 

visibilidade a sua comunidade e demonstrar seu potencial ritualfstico, 

idealizaram urn ritual de cura, "o menino do rancho", como apoio de uma fragao 

Pankararu (que converge com as liderangas desse tronco) e de outra fragao 

Geripank6 e realizaram o "batismo" dos treze praias e "puseram o menino no 

rancho" (veja a imagetica do ressurgimento). Convidaram a imprensa, 

historiadores e uma serie de personagens "ilustres" locais. Foi urn evento 

magnifico, televisionado e noticiado para toda a regiao alagoana. 

0 resultado desses eventos provocou urn enorme conflito s6cio

religioso. Os Karuazu de Tanque mantinham entre os treze praias levantados 

um "mestre" denominado "Senhor dos Passes", que, segundo os Pankararu, 

pertence a eles. Foi convocada uma comitiva Pankararu para ir ate o Tanque 

para reclamar e "pegar de volta" o encantado, "Senhor dos Passes". Os 

Pankararu gravaram toda a discussao em fita cassete. Pediram ao cacique que 

chamasse o "toante" desse encantado, que mostrasse a "semente", o que nao 

foi possfvel, segundo narram. Como resultado, propuseram chamar a Polfcia 

Federal para "recuperar" o encantado "em poder" do cacique. 

A agao desses rituais ou representagoes propoe possfveis formas de 

dialogos e reflexoes dos conflitos existentes ao mesmo tempo em que constr6i 

formas de oculta-los (pertinentes exclusivamente ao grupo) atraves de 

estrategias que correspondem aos interesses sociais especfficos. 
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0 carater, digamos, "espetacular'' desses rituais executados para uma 

fun<;ao determinada, por urn lado tenta afirmar a autenticidade etnica, mas, por 

outre, nao consegue afian<;ar totalmente o reconhecimento (etnico) que 

demanda outros aspectos (que foge das lutas indlgenas, mas que retorna a 

ela), gerando estrategias para, no campo politico e na coesao do grupo, 

alcangar - independentemente do jufzo que se fa<;a a respeito de cada etnia ou 

comunidade - seu objetivo. 

A ideia do "espetaculo" (ou da teatralidade) das representa<;oes 

indfgenas, vista sob a alegagao de urn "teatro montado" para serem 

reconhecidos, para conseguir terra e/ou beneffcios da FUNAI, do governo e, no 

mfnimo, uma miragem que insiste em confundir e observar as questoes 

indfgenas sob o vies da indiferen<;a e do abandono e, tambem, nas exigencias 

orientadas de regressar a rituais indfgenas "autenticos", desconsiderando as 

vivencias desses povos durante seculos. 

Quante aos "rituais de possessao" (internes) aparecem (e afirmam o 

carater iconico do fndio generico) como uma representa<;ao da alteridade, ou 

seja, como uma c6pia "fiel" transmitida oralmente aos seus ancioes por seus 

ancestrais encantados e, por via da reprodugao desses elementos, na 

constru<;ao da auto-imagem e reconstrugao identitaria preexistentes noutros 

espagos culturais (do tronco), se representam e se apresentam, publicamente 

ou nao. 

Sao questoes viabilizadas unicamente por dinamicas que dizem respeito 

aos sujeitos envolvidos. Nesse complexo sistema de representa<;ao em que 

estao envolvidos os Indios e nao-fndios, esses atores sociais entram e saem de 

cena, sem no entanto abandonar o papel que ocupam: urn Iugar significative 

nas redes de coesao e conflitos da realidade (social) envolvente. 0 espectador 

- antrop61ogos, indigenistas, missionaries, estudantes e mesmo o publico que 

se desloca de seus espagos para presenciar esses eventos - e "cumplice" 
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dessa situagao. Nesse sentido, os diferentes tipos de espectadores estao 

tambem envolvidos nessa trama (de coesao e conflitos) e ocupam um Iugar 

preponderante, determinado (por condigoes especificas) na dinamica da 

construgao da auto-imagem e sua "auto-mise en scene", que marcha em 

diregao a ocupar representatividade nos espagos conquistados dos direitos 

indfgenas. 

Estao presentes, nesses rituais (localizados internamente nessas 

comunidades), as agoes de coesao por meio de aliangas e posigoes 

hierarquicas normativas que compreendem diferentes fases (ou esquemas) de 

(re)organizagao interna e externa, que interagem de acordo com os lagos de 

dependencia estipulados entre si, as comunidades ou os povos que os ap6iam 

e dos quais descendem ou nao; a FUNAI e outras organizagoes e instituigoes 

com as quais estabelecem vfnculos ou nao, principal mente de dependencia. 

0 interagir ou vincular-se, no processo de ressurgencia, coloca, no 

ambito do indigenismo, esses indios dependentes dos programas de integragao 

(ou reintegragao etnica) e desenvolvimento social. Se por um lado procuram 

solucionar seus problemas de forma autonoma, por outro retrocedem nesse 

processo. 

Historicamente, a dependencia dos povos indfgenas esteve sempre 

ligada a atribuigoes de deveres versus direitos, promovida sempre pelo 6rgao 

tutor ao qual estiveram submetidos, em diferentes fases de sua hist6ria, desde 

1500. Na atualidade, essa dependencia refere-se a saude, educagao, 

habitagao, trabalho, reconhecimento de suas terras, delimitagao e demarcagao 

das mesmas e ate mesmo para as praticas de seus rituais, que, por demandar 

grandes quantidades de alimento, necessitam recorrerfrequentemente a FUNAI 

ou aos politicos locais e grandes proprietaries de terra, organizagoes nao 

governamentais, etc. (que geram outras dependencias, como, por exemplo, a 

ideol6gica), estando, inclusive, varias facgoes do movimento indfgena, 
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subordinadas ao on;:amento governamental, a funda9oes religiosas, etc., que, 

apesar de oferecerem apoio jurfdico, logfstico e humanitario, acabam por 

incorporar o discurso da dependencia, do paternalismo, do clientelismo. 

A imagem incorporada da dependencia ou do "indio dependente" 

transforma-se num modo de vida cuja atitude se expressa na falta de autonomia 

(em termos economicos principalmente) para levar adiante os projetos que lhes 

sao propostos (inclusive pelas ONGs). Contudo, sobre essa dependencia, urn 

aspecto significativo deve ser aqui mencionado: contraditoriamente essa 

dependencia e, em grande parte, responsavel pelo processo de resistencia 

desses povos. Desde as aldeias jesuftas - com sua prote9ao relativa -, o 

"Diret6rio Pombalino", a partir da expulsao dos missionarios no seculo XVIII, o 

Servi9o de Prote9ao ao fndio (SPI) e a Fundayao Nacional do fndio (FUNAI), 

alem das ONGs, etc., que, sem autonomia no ambito das decisoes 

governamentais, criam-se nesses espa9os (da dependencia) importantes 

movimentos de interven9ao nas a9oes do governo. Ayoes que, infelizmente, 

nao procuram restaurar os prejufzos causados a popula9ao indfgena. 

Assim, os Tumbalala, Cat6kinn, Koiupanka, Kalank6 e Karuazu 

ressurgem (apesar de sua relativa autonomia oferecida pela dinamica mesma 

do ressurgimento) nas dependencias institucionais aqui descritas. Nao 

obstante, observa-se que a organiza9ao ritualfstica desses povos obedece a 

uma autonomia, que expressa sua verdadeira busca para se chegar ate ela 

mesma, o que requer, para isso, urn projeto de continuidade etnica, de lutas e 

reafirma9oes identitarias que vern sendo marcado na construyao da auto

imagem desses povos. 
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0 Processo de Ressurgencia 

Reconhecimento, Auto-Reconhecimento. 

21?. 



Fesrurgimento M!lruazu- Campinho Feconhecimento Geripanc6 e Rmkararu- 1999 
Foto: 01 

Foto: 02 



Foto: 03 
Fessurgimento /f:>iupanka- R:uticipaqao Cat6kinn -11 dezembro 2001 

ore lf:>iupanka Fepresentaqao no Fes:urgimento. 11 dezembro 2001 
Foto: 04 
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Foto: 05 
T.tmba/a/8 Me&re Aprigio Fatum e Me&ra Santinha no erreiro de 1945. Janeiro-2000 

Ressurgimento ~ruaZJ.J- abri/-1999 
Foto: 06 



R;;srutgimento Cat6kinn- Feconhecimento (apoio) Fankarani. 25 e 26 setembro 2002 
Foto: 07 

ore Cofetivo- Representar;ao M>iupanca - MJ/ank6- 11 e 12 Dezembro 2001 
Foto: 08 
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Page Antonio M:llank6 
Foto: 09 

Foto: 10 
Reconhecimento Fbvo M:llank6- Page Antonio 



Cat6kinn- A Cacica Nina o Page Jovelino e Dona Irene 

R:Jconhecimento auto-rec onhecim ento 

23.8 

Foto: 11 

Foto: 12 



A Dona do Raia - J<aroaZJJ Foto: 13 

FeS.a do quarto aniversado do R3sslfgimento J<alank6 Foto: 14 

Paje e Cacique /<alank6 o filho do cacique e a Juiza da Agua Branca - AL 25 julho 2002 



Festa do quarto aniversario do fe!!B.Irgimento dosKalank6 
Casal Karoaw, ~u Biiva/do Cacique e Undaci- 2002 

fe!!B.Irgimento ~iupanka. Dezembro 2001 
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15 

Foto: 16 



Consror;ao \As;a/ da auto-imagem 

fndios M3/ank6 - 2001-2002 

Foto: 18 



0 Resgate 

A Construc;ao ldentit6ria 
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Foto: 19 

Ilmbalala - 0 outro terreiro. Abri/2002 

Foto: 20 



reu,"'1i!io N:iiank6- Antesde con:slluir a OCA. asreunif>espam dis:;ulirasque~oesd.o grupo, fOto_ 21 

dava-se mb um umbuzeiro_ A pattir do !feSi1.lrf)imento dik>-se oo ~ocA de re~J 
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No centro Dona Maria Hgino, a mulher Mzlank6 maisvelha, 
a esquerda &u Jos§, a direita Dona Maria e Jardilina 

"Batizado" o 7erreiro, Foto: 24 

este sempre deve manter-se limpo. 
lerreiro f<aruazu- l!arredeira 

Foto: 23 



Niruazu 1linque. _ 
Foto: 25 

Na comtrugao da auto-imagem do grupo, 
osindivfduoscriam s..ta propria imagem 



f<aruazu- Rntura de 7ba (barro bra nco), 

to.dos_osdescendente.sRmkararU..o.utiliza. 

Foto: 27 



J<aruaz(J- Feuniao na Casa de Farinha. Maryo 2001 RJto: 29 

N::JiupankfJ- OsN::JiupankfJ depoisdo feSSJ..Jrgimento criaram ve~imentasque osdi~ingue RJto: 30 
dosoutrosgrupos Afpecto comum entre todosospovost=es:urgidos P.bri/2002 
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Foto: 31 

Tlmbalala Me::ire Aprfgio Fatum, Jidando como encantado em &u Luiz. Julho 2001 
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Rimeira participar;ao publica dosCatokinn durante a Fe<ia do FeSi!Urgimento 

dosl0iupanka 11 e 12 dezembro 2001 

Foto: 33 

Dona Maria (e fam Uia) que bus; a s:r reconhecida como india por outros indios Ju/ho 2002 
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fndias Cat6kinn e Getipank6- Fes;urgimento Cat6kinn. 

Durante asfe!iasa com ida dosRaiasdeve sercozida em pane/as de barro. 

25 e 26, E'etembro 2002 

Cat6kinn- Fes;urgimento. 

RJto: 35 

RJto: 36 



fu!ia do FeSiUrgimento J<alank6- 0 Cacique Faulo J<alank6 ::ervindo o almor;;o dosR-aias 

25 julho 2002 

lideraf79&SI<af1Jazu- Campinho em apoio ao quarto ano deB~~SilJrgimento dosl<alank6 

25 julho 2002 
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Karuazu- Durante o pagamento da promess:J de Clenio. 

Fechamento do terreiro para o almor;o dosR-aias Julho 2001 

Cam pinho ore co/etivo -A prom ess:J de Clenio - Karuazu - 2001 Foto: 40 
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"A Estrutura que liga" 

que comunica, que d6 continuidade 
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~iupanka- 0 pagamento da promessa para ser reconhecidos Pbri/2002 Foto: 41 

~iupanka- Ospagadoresda promessa FOto: 42 



0 Campio (cachimbo) de Joao Cura. 
Foto: 43 

AJurema, que se fazo Jljuca, bebida sagrada Timbalala. Foto:44 
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/'aruazu- A MEEA- 0 cruzeiro, no centro, o Fadre C!cero e outrossantos e assementesdos 

encantados, fumo, osCampiose osMaracas 

/'aruazu- Osconselhos, ascurasdosMESTFESdurante a mesa. Ju/ho 2002 Foto: 46 
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Ybiupanka - &ntosde cas:~. Foto:47 

0 re:;gate do Caroa, cuja fibra se efabora asve.stimentasdosR-aias, etc. Foto: 48 
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Foto: 49 

Yaruazu- OsR-aiasna danqa do MEN/NO 00 PANC!-0. Foto: 50 



0 Cacique Zezinho i'biupanka, no Fbr6 Catokinn com osPraias 
durante a FeS:a do ~srurgimento dosCatokinn 

Ze Amafdo puxadorde K:Jre J<aruazu Campinho 
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Foto: 51 

Foto: 52 



Herarquia espirituaf Tlmbafala FOto: 53 

Paje Jovelino- Catokinn Foto: 54 

A cura por meio da reza. 



Cotidiano de um dia de feS:a (a promes:a de C/{mio) 143ruazu Campinho Foto: 55 

143ruazu- AsfeS:ividades- MBVINO DO RANCHO. Foto: 56 
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fnteriorda casa do Melire Aprfgio e Santinha 
Foto: 57 

0 Unbu, fe<ia importante do tronco A:mkararu Foto: 58 



lf:Jiupanka - 0 '"f>re coletivo Foto: 59 

A lniciar;ao 
Foto: 60 

264 



Conclusao 

Representa!(ao, imagem e sujeito e sobre a imagetica do ressurgimento 

C.1 - Reapresenta!(ao, imagem e sujeito 

"Esses Indios que rem se apresentar para ser fotografados e se mostrar''. 

Esse foi um dos comentarios, entre outros, que por acaso escutei em uma de 

suas apresentagoes publicas. E queriam de tal forma que pudesse fornecer 

uma imagem "tiel" que representasse sua realidade no processo de 

ressurgencia. Queriam que se mostrasse o Indio que eles sao, de maneira que 

a composigao das imagens captadas e apresentadas funcionasse (ou funcione) 

como um metoda de abordagem e comunicagao do modo como eles encaram 

esse processo e interagem com seu passado/presente. Fez-se a "pose" e foi 

tomada a "primeira" fotografia (veja foto na proxima pagina). 

0 contato iniciado com os Tumbalala, Kalank6, Karuazu, Cat6kinn e 

Koiupanka, de forma verbal, deu-se entre janeiro de 2000 e setembro de 2002. 

No inlcio, sem muito compreender o que se via, o que se fazia, essa situagao 

era perceptiva entre ambas as partes. Para que estava ali (um antrop61ogo) e 

por que aquelas pessoas faziam questao de cobrir com vestes "improvisadas" 

partes do corpo, dangar, cantar e/ou marcar uma presenga ancestral. 

Desconhecia, entao, as sutilezas de seus rituais e toda sua intengao, resgate e 

senti do. 

As primeiras fotografias, depois de sensibilizadas, mudaram tal contexto. 

As imagens se transformaram em signos. Gada vez que as olhava, vinha a 
mente a existencia de um processo, de uma situagao de multiplas 
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complexidades. Por outro lado, existia uma duvida com rela9ao ao comentario 

citado no infcio desta pagina. Sera que essas imagens visam somente a Hustra-

" A Primelro toto~ 

Dona Morclan<J -indio Tumba!ol6 

[Falecida em 200 I 1 



gao de categorias e conceitos concernentes a resistencia e ao ressurgimento 

indlgena? Ou sera que querem demonstrar o contrario do que muitos pensam: 

que "nao sao Indios", que "sao camponeses pobres", que em fungao dessa 

pobreza e do abandono a que foram submetidos se apropriam de uma situagao 

ancestral (indlgena) para se auto-representar e, dessa forma, romper, talvez, o 

silencio da miseria material e do descaso, e recobrar o direito a terra e a uma 

sobrevivencia digna negada a seus antepassados no Brasil contemporaneo? 

No contexte das ciencias sociais, a nogao de representagao esta ligada a 
nogao de cultura.228 Em portugues, representar quer dizer "ser imagem ou a 

reprodugao de"; "significar".229 No ambito da cultura, essas representagoes 

podem ser compreendidas no acumulo de elementos que sao compartilhados 

em cada grupo, permitindo a seus membros apreender, interpretar seu universe 

de forma semelhante e representa-lo de acordo a sua compreensao. 

A nogao de representagao desempenha urn papel fundamental na 

construgao (social) dos significados que constituem os diferentes grupos ou 

culturas. Tratando-se dos povos ressurgidos, o processo construtivo de 

representagao dos signos etnicos, seja uma palavra escrita, um mite, urn gesto, 

uma imagem produzida tecnicamente, urn objeto pessoal, religiose, urn adorno, 

uma pintura, etc., joga um papel fundamental tanto para os Indios ressurgidos 

quanto para 0 "outre", 0 nao-lndio, pois 0 signo ganha significado, isto e, 

representa ou ira representar uma ideia, urn sentimento, uma emogao, um 

conceito intimamente ligado a esse signo. 

Reformulado ou nao, o signo possui uma linguagem propria e 

representacional que, ao ser compartilhada, configura parte do universe cultural 

228 
Geertz, C. A interpreta9iio das cufturas. Rio de Janeiro (Zahaar), 1978: 15. 

229 Ferreira, op. cit. 
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desse(s) grupo(s). 0 campo das representagoes e dos significados e, portanto, 

instavel, susceptive! de mudangas constantes, gerando diferentes significados 

associados a urn evento ou objeto em constants movimento. No campo social, 

alguns significados se perdem, outros sao gerados, configurando dinamicas 

culturais das sociedades. 

Frente a necessidade de representar sua identidade na ordem do publico 

em geral, sao conduzidos a "incorporar'' uma identidade generica (a do indio) e 

se apropriam do discurso vigente neste dado memento. Nessa discurso, o indio 

se apropria e assume o discurso do branco e o reproduz (como diz Cunha, op. 

cit.) "numa meta-linguagem" que o coloca como interlocutor, sem que 

abandons, contudo, o sentido de seu discurso (etnico) que, em si, e 

diferenciador. 

A imagem do "indio generico" e e funciona ainda sob a imagem do 

estere6tipo (do indio) demandada pelo "branco", como representagao (visual) 

do indio pre-colombiano. Os povos ressurgidos, em mementos particulares 

(desde a festa do ressurgimento, urn tore publico, as reunioes de base frente ao 

movimento indfgena, as reunioes na FUNAI), apresentam e representam os 

signos identitarios visiveis demandados na imagem generica de seus 

descendentes. 

Essa imagem, essa particularidade tern suas bases frente ao 6rgao que 

regula as questoes indigenas nacionais. Varies sao os relates orais dos grupos 

indigenas no Nordeste: ao procurar altos funcionarios da FUNAI, a forma de 

introdugao a eles girava em tomo desses signos identitarios indigenas: "cade o 

cachimbo", "cade o arco, a flecha", cade o tore",230 perguntavam o presidents da · 

230 
Esses relates foram reteridos primeiro pelo senhor Alfredo Celestino (indio Xucuru-Kariri) na decada de 

1950, quando estava em busca de reconhecimento oficial. Entre os Pankararu, todas as lideranyas mais 
velhas falam da mesma questao. Os Truka e os Tumbalala tem uma rica oralidade nesse sentido da busca 
do reconhecimento formal pelos altos funcionarios da FUNAI durante suas viagens a Brasilia para 
negociar esse aspecto. 0 cacique Geripank6, Seu Genesio Mirando, tem 6timas anedotas a respeito. 
Entre OS Karuazu, foi negada a identidade a familias que nao "possuiam" suticientes signos etnicos. 
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FUNAI, o administrador, o antrop61ogo responsavel pelo levantamento etnico 

para a elaboragao do laudo. Ha antrop61ogo, que inclusive se adjudica o direito 

de negar a identidade indfgena de algumas famflias ao considerar que nao "tern 

memoria tribal" e "nao sabem" os rituals indfgenas, provocando urn eterno mal 

estar entre os integrantes do grupo, alem de gerar expectativas e relagoes de 

poder inegociaveis, conforme foi expressado entre os povos ressurgidos 

durante o levantamento antropol6gico efetuado pela FUNAI. 

Com o passar do tempo, ao apropriar-se das inumeras formas e signos 

das identidades indfgenas (cocares, cachimbos, arco, flecha, colares, pinturas, 

dangas, curas, etc.) que ja haviam perdido, se apropriaram (a partir das 

demandas oficiais de identificagao indfgena) tambem das formas de interagir do 

6rgao oficial, isto e, das formas, dos detalhes (gestuais, formas de interagao, 

apresentagao dos grupos, linguagem, etc.) dessa negociagao. Esses aspectos, 

uma vez apropriados, passam a fazer parte dos cenarios das relagoes que sao 

reproduzidas e representadas durante as negociagoes em tomo do 

reconhecimento e das demandas etnicas tanto individualmente, quanto 

coletivamente. 

E natural que, durante os encontros coletivos indfgenas, festas, etc., os 

indios do Nordeste apresentern-se com toda a parafernalia sfgnica que 

representa a identidade visual indfgena. lsso nao os coloca diante de uma 

situagao de inferioridade frente ao "outro". Af reside toda a pratica de sua auto

estima, construgao identitaria e reformulagoes visuais (da auto-imagem), 

considerando que essas apresentagoes (visuais) e representagoes identitarias 

sao construfdas a partir de concepgoes pr6prias reproduzidas em imagens 

(mentais) fabricadas, materializadas e sinaladas em suas formas visfveis. 

Ser indio hoje e, em varios contextos, acionar varias identidades juntas: a 

do pobre, a do negro, a do campones, etc. Simultaneamente acionadas, essas 

Quanta a esse aspecto, somente o grupo tem autoridade para esta afirmayao ou negagao da identidade 
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identidades possibilitam a expansao e o aprimoramento da identidade dos 

indios ressurgidos e suas manifesta9oes. 

Nessas manifesta9oes, vamos encontrar sua parte india, negra, branca. 

Vamos encontrar manifesta9oes arquetipicas do indio que assimilou as 

tradi9oes polfticas, sociais, religiosas e culturais do europeu, do africano, das 

inumeraveis tribos que transitavam pelo territorio antes e depois de Cabral, dos 

franceses, holandeses, arabes. Vamos encontrar expressoes dos cangaceiros, 

dos coroneis, do paternalismo, do clientelismo, do compadrio e, finalmente, dos 

povos contemporaneos do continente americano, o que nos coloca diante de 

uma diversidade etnica (indfgena) que extrapola nossa concep9ii.o 

(estereotipada) a respeito desses nucleos populacionais, no Brasil de hoje. lsso 

e incontestavel, e uma riqueza que devemos considerar. 

Neste sem fim de express5es e manifesta9oes, ao por-se diante da 

imagetica dos povos ressurgidos, vamos nos deparar com uma constru9ii.0 de 

auto-imagem em que nos sera impossivel direcionar urn olhar apenas para o 

indio reconhecido atraves de estereotipo. Penso que o ressurgimento dos 

Tumbalala, Catokinn, Koiupanka, Karuazu e Kalanko e a realiza9ao de uma 

utopia. 

Nao foram os "primeiros passos" urn enfrentamento (ffsico) violento. Foi 

urn "encontro", que, atraves do dialogo desses grupos minoritarios -

considerados nao indios - com as bases do movimento indigena, do 

indigenismo formal e interagindo reflexivamente com suas multiplas realidades 

(multifacetadas, multietnicas), se propuseram a definir seu etnonimo, sua 

propria etnia, sua propria imagem como indio e e sobre essa complexidade 

relacional que devemos refletir que nao estamos diante de urn so grupo, de 

uma so etnia. Estamos diante de uma situa9ii.o que interage fora das normas 

estipuladas de urn grupo, de uma comunidade, de varios povos caminhando 

de seus membros. 
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numa unica diregao, cujas regras ou padroes sociais, politicos e economicos, 

nao obedecem a regras de uma s6 aldeia, de urn s6 povo, e nao sao somente 

as regras tradicionais, antigas, ancestrais que permanecem, que aglutinam e a 

que obedecem. Sao grupos com novas bagagens culturais, etnicas, sociais, 

economicas, religiosas, seguindo uma nova linguagem de abordagem etnica. 

Os Indios amazonicos, vistos ainda em sua tradigao, sao grupos 

reconhecidos por seus tragos ffsicos e particularidades culturais "pr6prias". Os 

povos ressurgidos se auto-reconhecem fora desse contexte de "pureza etnica", 

definem e criam o proprio nome de seu grupo, numa linguagem de multiples 

sentidos. Ressignificam e adequam suas experiencias individuais e coletivas, 

como sugere Manuela C. da Cunha, numa "meta-situagao"231 (etnica) 

interagindo com outros grupos. De maneira que ser fndio, nao e tao pouco. 

E precise interagir como essas particularidades, com essa bagagem, 

sem fugir da perspectiva antropol6gica, sem fugir do visual, de suas formas, de 

suas diferengas, porque estamos lidando com divergencias conceituais, o Indio, 

o indigenismo, a antropologia, a fotografia, etc. Nessa conjuntura, a produgao 

identitaria dos Indios ressurgidos esta ligada a uma produgao relacional (como 

outro) que, em si, e diversa. 

Existe urn conhecimento em que esses povos se ap6iam e se 

aprofundam e definem seus lagos de solidariedade. Existem qualidades 

sensfveis no processo (re)construtivo de sua auto-imagem que da vazante para 

outras que desconstroem as hegemonias institucionais, que s6 reconhecem o 

fndio mediante fatores tradicionais "imutaveis" sem considerar uma 

reelaboragao ou reconstrugao, cujas bases sao interativas com outras e com 

outros grupos. 

231 
Entrevista: "Saberes locais, tramas identitarias e o sistema mundial na Antropologia de Manuela 

Carneiro da Cunha". Sexta Feira. Antropoloqia, Artes e Humanidades, n. 0 03, Pletora. sao Paulo, 1998: 
87. 
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Nesse contexte, nao e possfvel reduzir os povos ressurgidos em questao 

a uma cultura indfgena tradicional, mas sim ve-los numa construc;:ao identitaria 

manifestada em um Iugar particular, em um memento particular e multifacetada, 

considerando a oralidade desses povos, os documentos escritos e a visualidade 

- enquanto meios e modes de construc;:ao dos indivfduos e dos grupos 

indfgenas em seus multiples aspectos do reconhecimento da identidade 

indfgena, traduzidos para uma unica direc;:ao: a do reconhecimento e sua 

autonomia. 232 

232 
Assim o demonstra a proposta elaborada pela "Declaraci6n de Ia Conferencia del Milenio de los 

Pueblos lndigenas", celebrada no Panama entre os dias 7 a 11 de maio de 200: "Povos lndigenas de 
todas as regioes do mundo- Artico/Europa, Africa, Asia, Norte America, Centro, e Sui America, o Caribe, 
a ex Uniao Sovietica e Europa Ocidental -que assistimos a Confer€mcia do Milenio dos Povos lndigenas 
no Panama entre os dias 7 a 11 de maio de 2001, onde fazemos questao de mostrar com satisfayao a 
presen'?' ativa de todas as regioes do mundo e nosso progresso no entendimento mlituo de nossas 
realidades, considerando que nos identificamos como povos indigenas, aborigines, tribes, aut6ctones, 
primeiras nagoes, como primeiros povos e com outros termos, nos enche de orgulho, esperan'?' e 
satisfagao que como povos, em conjunto, possamos trabalhar arduamente pelo reconhecimento de nossos 
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C. 2 - Sobre a imagetica do ressurgimento 

Qualquer fotografia e/ou filme tern como princfpio a observagao de uma 

realidade. Esta, por conseguinte, fica exposta a exames que visam ao 

aprofundamento do conhecimento da realidade filmada ou fotografada descrita 

em tal imagem. 

A imagetica do processo de ressurgencia dos Tumbalala, Cat6kinn, 

Koiupanka, Kalank6 e Karuazu concentra, em si, descrigoes das atividades do 

processo de ressurgimento e da construgao da auto-imagem desses povos, 

cujas manifestagoes foram registradas atraves do vfdeo e da fotografia. A 

estrutura narrativa dessas manifestagoes encontra-se inscrita e descrita no 

processo de ressurgencia e e apresentada nas imagens captadas desse 

processo, em que reside a construgao da auto-imagem desses povos e a 

produgao fflmica desse processo, tendo como base dois p61os de observagao e 

analise. 

A primeira diz respeito a pesquisa antropol6gica propriamente destinada 

a descrever, analisar (pela escrita) e dar a conhecer os aspectos etnograficos 

dos indios (na dinamica do ressurgimento) e esse processo, atraves do material 

registrado nos suportes mencionados, estabelece uma relagao entre o observar 

e o escrever sobre uma problematica social e o par em cena, 

filmados/fotografados, esses aspectos s6cio-humanos por meio da imagem 

sensfvel, sendo o proprio material fflmico e/ou fotografico da pesquisa, 

instrumento capaz de narrar e apresentar uma ou mais realidades. 

direitos e a conservayao e restaura..,ao de nossos valores, identidade cultural e maneira de viver". Cf. 
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Trata-se de um aspecto que, visto por meio do material filmado (ou 

fotografado), Claudine de France (2000:31) chama de descrir;ao fflmica, 233 isto 

e, a observagao, atraves do material fflmico, o que a imagem mostra, como uma 

"apresentagao continuada" das manifestagoes sensfveis (que nao estao a vista, 

alem dos gestos, agoes, etc.) referentes a um tema captado imageticamente 

como corte e recorte do real, isto e, acontecimentos sem continuidade, limitagao 

propria da ar;ao de filmar ou fotografar. 

De acordo com Claudine, os aspectos filmados na descrir;ao fflmica, 

"possuem uma amplitude, no tempo e no espago, que tende a restituir, se 

possivel, toda a densidade do real", dando-lhes, uma vez mais, formas e 

significados. E nesse vasto campo, que a imagetica do ressurgimento 

conduzira, para analises futuras dos metodos e meios da pesquisa realizada e 

do sujeito pesquisado, possibilitando a compreensao da construr;ao da auto

imagem desses povos e uma interpretagao por diversos meios de analise, 

principalmente tratando-se de imagens visuais que carregam em sua forma 

especificidade de expressao, da mesma forma que a memoria indfgena 

carrega, em si, imagens antigas, as vezes lembradas que ganham nova vida, se 

atualizam e exibem sua potencialidade. 

lsso, na descrigao fflmico-fotografica, vai ao encontro da imagem otico

sonora fazendo "ressurgir a ancestralidade" (em si) "adormecida", que surge 

reordenando o universe indfgena contemporaneo dos Tumbalala, Kalanko, 

Karuazu, Koiupanka, Catokinn, entre outros, sinalizando sua descendencia e 

situagao; a auto-imagem (como princfpio de identidade), resgate e 

representagao; que identifica, que comunica, que afirma que tambem sao 

elementos de auto-afirmagao e construgao da auto-imagem no ressurgimento, 

reconhecimento etnico e os elementos de auto-afirmagao; destacando gestos, 

hltp://movimentos.org/show. 
233 

France, Claudine de. "Antropologia fflmica, uma genesedificil, mas promissora". In: Claudine de France 
(org.). Do filme etnografico a Antropo/ogia filmica. Campinas (Editora da UNICAMP), 2000: 31. 
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aspectos fonol6gicos e a existencia de c6digos e/ou atitudes comportamentais 

que organizam sua conduta no contexto etnico organizacional e os valores 

comunicativos e representatives da identidade desses povos. 

A densidade humana contida nessas imagens, ou seja, a relac;:ao com o 

sujeito observado e o observador, tenta romper com o estigma da indiferenc;:a, 

tendo nas imagens filmadas ou fotografadas a interferencia do sujeito retratado 

ou filmado. Este nao se coloca diante de uma representac;:ao generalizada, 

porque e ele que autoriza o registro, que se coloca diante da camara e diz: 

"quero uma toto assim"; "nao filme isso", quero uma c6pia do vfdeo, do material, 

quero "uma fotografia". 

Metodologicamente, para o registro, nao se seguiu uma linearidade 

geneal6gica: muitas pessoas (da mesma famflia) nao quiseram ser fotografadas 

ou filmadas. Nesse sentido, a imagetica do ressurgimento e composta por 

vontade individual e coletiva (das lideranc;:as e da comunidade) e nao por 

unidades an6nimas.Todos os trabalhos filmados e fotografados foram antes 

discutidos com cada povo. Nao obstante, trata-se tambem de conduzir, atraves 

dessas imagens (como material de pesquisa) e do material escrito produzido, a 

revalorizac;:ao desses povos frente a sociedade e grupos dominantes, para 

situa-los no conjunto da sociedade a qual pertencem, e isso era uma posic;:ao 

unanime de todos os grupos com os quais mantivemos contato, o que foi 

fundamental para fundar as bases de uma relac;:ao saudavel entre o observado 

e o observador e para auto-estima desses povos que estiveram submetidos, 

durante seculos, a urn processo brutal de aculturac;:ao, marginalizac;:ao e 

descaracterizac;:ao acelerado. 

Considerados como povos ressurgidos, sua sociedade "hfbrida" atual 

perdeu poder de atrac;:ao: de uma sociedade milenar foram transformados em 

"Indios ressurgidos", carregando consigo enormes lacunas, urn grande "vazio" 

entre seus ancestrais e o ser "fndio" e sua realidade presente. Desse modo, o 
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material visual sobre os povos ressurgidos nao deve servir unicamente como 

uma etnografia do ressurgimento ou simplesmente como documento hist6rico. 

0 trabalho, em seu conjunto, tern uma representatividade coletiva, e nao 

individual, que sinala ou representa trac;os anonimos de uma reivindicac;ao 

social. Claro que existem figuras (indivfduos) representativas em cada grupo, ja 

que estamos diante de demandas estruturadas em figuras de lideranc;as e 

formac;ao hierarquica. Nao se trata de uma sociedade estatica vista ainda no 

vies antropol6gico do seculo XIX, cujas imagens dos individuos fotografados 

idealizavam 0 olhar da sociedade da epoca. 

As imagens produzidas dos indios ressurgidos nao pretendem neutralizar 

a realidade ou os elementos que circundam esses sujeitos e representam 

outros tantos dissimulados. As imagens produzidas tornam visiveis as 

condic;oes culturais, praticas, hist6ricas e polfticas em que ressurgem e a 

realizac;ao do trabalho antropol6gico, onde comec;a uma reflexao sobre o 

percurso do mesmo. Nao foi possfvel captar ou apreender imageticamente 

"tudo" sobre a dinamica do ressurgimento e os aspectos culturais que 

remanescem entre os indios ressurgidos. 

Disso nao se tratava. Nem se tratava muito menos de mostrar somente a 

opressao de uma situac;ao subjugada pela conquista, o que sera mais bern 

abordado pela Hist6ria. Trata-se de expor a situac;ao e os elementos que 

intervem na organizac;ao social desses grupos na dinamica do ressurgimento no 

qual esta explicito esse processo hist6rico de usurpac;ao. 

A representac;ao imagetica, voltada analiticamente como urn retorno 

desses povos ao cenario das populac;oes indigenas nacionais, nos faz entrever 

o passado atraves das imagens produzidas do presente e, nelas, analisar o 

processo pelos quais passaram essas populac;oes. Atraves delas, acompanhar 

o transcurso colonial da historia indfgena no Pais, que, de culturas majoritarias, 
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passaram a ser minorias oprimidas por um poder superior que ainda e vigente 

na atualidade. 

Numa tentativa de versar reag5es da populagao em geral sobre as 

condig5es (historicas) atuais dos Indios ressurgidos, principalmente no caso dos 

Kalanko, Catokinn, Karuazu e Koiupanka, que lutam pelo reconhecimento 

formal, a imagetica do ressurgimento pretende mostrar (numa otica 

fundamentalmente simbolica) o retorno desses povos e a restituigao de sua 

liberdade de andar livre como etnias, sinalado nas imagens resgatadas de um 

passado imaginario e as pessoas "escolhidas" para restaurar a memoria do 

grupo nos rituais, nas representag5es polfticas (cacique) e religiosas (paje), o 

que permite tragar um paralelo entre o passado visual (o difundido do fndio 

natural) e o construfdo, a partir da necessidade de ressurgir e "levantar o 

terreiro", a "aldeia", permitindo, dessa forma, caracterizar nitidamente o 

tratamento historico dos arquivos visuais do fndio no Brasil referido 

anteriormente. 

A historia oral (tambem explfcita nas imagens videogn:ificas) comunica o 

universe do invisfvel/visfvel separado por um processo historico carregado de 

destruigao e maltrato, por vezes erradicados, e dos remanejamentos sucessivos 

(reassentamentos, migrag5es, etc) forgados (os currais, as miss5es jesufta) ou 

nao e a sua posterior reincorporagao como fndio. Um passado cuja 

caracterfstica fundamental e a de ter sido rejeitado, mas, ao mesmo tempo, 

trata de restituir aos contemporaneos, que vivem essas condig5es, a memoria 

de seus ancestrais esquecidos. 

Para uns, a tarefa e de reapropriar-se de um orgulho, de uma identidade 

historica; para outros, e assumir o presente e um passado truculento, o que 

explica suas manifestagoes culturais representadas tao frequentemente em 

atos e situagoes publicas, criando inicialmente uma "simulagao" ritualfstica de 

sua identidade (na testa do ressurgimento), pretendendo, posteriormente, no 
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imaginario do grupo, representa-la tal como faziam seus ancestrais. 0 passado, 

neste caso, e reinterpretado e projetado no duplo sentido do termo: por urn 

lado, incluindo as opinioes dos contemporaneos e por outro, considerando que 

seu passado indigena nao sera jamais restituido ou remanejado sob o efeito do 

reconhecimento imediato de sua identidade, transformada por uma ac;:ao de 

mediac;:ao temporal, que requer urn empreendimento politico nessa busca e nao 

propriamente a regenerac;:ao de sua identidade (visual, sensivel). 

Nao obstante, a reconstruc;:ao da identidade dos Kalank6, Cat6kinn, 

Karuazu, Koiupanka e Tumbalala e de sua auto-imagem explicita uma certa 

ficc;:ao, nao e de todo ignorada pelos indios em questao, pois interagem com 

esta situac;:ao, tornando a (re)construc;:ao de sua auto-imagem urn elo de 

continuidade atraves das variac;:oes do ressurgimento, guiado por abstrac;:oes 

(na dinamica do ressurgimento) visuais desde suas origens miticas (formac;:ao 

do terreiro, o levantamento dos praias, etc.), ate o reconhecimento social. Do 

ponto de vista hist6rico contemporaneo, reconstr6i-se uma serie de imagens 

que se justapoem com seu passado e seu presente: construc;:ao e 

desconstruc;:ao identitarias. 0 processo de transformac;:ao e de recomposic;:ao e 

incessante, e urn leque infinito de variac;:oes pelas quais a identidade cultural 

desses povos perdura, se transmite e se inscreve no presente como "aquilo" 

que urn dia foram. 

Ate o momento, a dinamica do ressurgimento ou seu objetivo vern 

contribuindo para a redefinic;:ao identitaria desses povos e suas buscas. Como 

resultado final, este trabalho verte sobre as imagens que foram possiveis captar 

da ressurgencia indigena Kalank6, Cat6kinn, Karuazu e Koiupanka e 

Tumbalala, povos indigenas ressurgidos, no Nordeste, em Alagoas e Bahia, 

respectivamente, entre 1999 e 2002. 
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