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O GAVIAO E A ARARA:
ETNO-HISTORIAS KIRIRI

Edwin Reesink

O tema do Encontro, no seu titulo, se circunscreve com a frase
“etno-historta dos povos indigenas no Nordeste”, delimitando,
aparentemente, uma determinada abordagem. No entanto, ha pelo
menos dois sentidos possiveis para o conceito: uma historia que trate de
algum assunto relacionado a um determinado povo, no caso um povo
indigena, seja qual for a fonte das informag¢des; ou, a histéria de um
povo mas, na linha dos outras denominag¢des que contém o afixo “etno”,
tal como etno-biologia, que trate das concepgdes e informagdes
historicas de um determinado povo sobre si mesmo. Durante o
Encontro ficou claro que os historiadores pensavam na primeira
definicdo (vide o projeto proposto sobre os arquivos pernambucanos
que se autodenomina de etno-histéria), enquanto alguns antropologos
levantavam a possibilidade da defini¢do pela segunda variante. Em
contrapartida, ndo ha necessidade de elaborar um ponto consensual: a
historia dos arquivos e documentos coloniais implica em uma série de
vieses socioculturais no que concerne as informagdes sobre povos
indigenas. Na conferéncia inicial, do antropologo Jodo Pacheco, este
lembrou, com respeito a este aspecto, varias dificuldades para uma
historia mais verdadewra. O mesmo enfatizou que as possibilidades
potenciais de uma historia contada pelos proprios povos indigenas tem
sido subutilizada até os nossos dias. O presente trabalho pretende
ressaltar estas potencialidades, ocupando-se de um exemplo etnografico
para, sem maiores pretensdes, demonstrar em alguma medida a sua
viabilidade e riqueza.

Na mesma conferéncia inicial, o palestrante ndo entrou na
discussdo sobre o conceito de etno-historia, mas ao lembrar da
importancia das narrativas sobre a sua propria historia por parte dos
indios no Nordeste, utilizou a nogdo de memoria social (vide os
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trabalhos de Pollak). O outro lado da histéria, a dos dominados e a sua
versdo do passado, talvez possa permitir uma reconstru¢do dos eventos
mais consoante com o fluxo dos objetos, construidos pelo observador
moderno, no tempo. O expositor ressaltou que as formas de construcio
identitaria sociais se modificam no tempo e que, em razdo da dindmica
social, ndo devem ser nem reificadas, nem presas a um nominalismo
formal. A memoria oral, por ser igualmente do presente e mutavel
dentro de um contexto social que a influencia e € influenciada por ela, é
especifica como algo que deve ser compreendido dentro do seu
contexto. Deste modo, a memoria ¢ mescla do passado, presente e
futuro, enquanto a sua forma determina uma conjungio do individual e
coletivo, mistura o instrumental € sentimental, e € viva e vivida. A
pesquisa desta memoria ndo vai muito além de algumas tentativas
esparsas € merece mais aten¢do, como também exige atentar para as
suas especificidades e analisar seus métodos.

A mais conhecida obra que trata de “memoria social” nas
“sociedades orais” (ou em grupos sociais em que predomina a
oralidade, principalmente n#o-ocidentais mas também dentro de
sociedades letradas) foi escrita por um historiador que trabalha na
Africa: J.Vansina, cuja primeira publicagdo, em 1959, ganhou fama, foi
traduzida em inglés sob o titulo “Oral Tradition” (primeira edi¢do 1965)
e posteriormente reescrita, acrescentando sua experiéncia nestes anos,
editada com o titulo “Oral Tradition as History” (1985). Como se
depreende dos titulos, inicialmente Vansina conceituou seu trabalho
como sendo de pesquisa de “tradicdo oral” e no segundo livro ele
adicionou o “como historia”, ou seja, as narrativas orais na sociedade
como fonte para o oficio de um historiador ocidental. Para tal finalidade
o autor examina os tipos de fonte orais e as suas distor¢des possiveis, €,
em certo sentido, sempre preocupado em depura-las de vieses sociais €
culturais para atingir uma verdade historica mais objetiva. O livro gira
em torno deste problema metodolégico fundamental, sendo que da
crédito a tradicdo oral, considerando esta nem inferior ou superior
intrinsecamente ao trabalho mais comum com documentag¢do escrita. A
tradicdo oral é somente diferente e deve ser tratada dentro de sua
especificidade, inclusive, e especialmente, seu contexto social e cultural
que constitul o suporte social € a moldura cultural da tradigdo. Vale
observar que Vansina, embora somente em um momento mas com
destaque, ndo deixa de caracterizar a historia feita por ele e os colegas —
e pelo seu objeto ele trabalha muito com a literatura antropologica —
como semelhante a ‘“historiologia” estudada, isto € o objeto, e,
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1gualmente a historia pesquisada, também uma perspectiva influenciada
pelo seu contexto scio-temporal (Vansina 1985:196-8).

Vansina distingue entre “histéria oral” e “tradi¢do oral”. A
primeira se ocupa com eventos que aconteceram no tempo da vida dos
narradores, testemunhas mais ou menos diretas (idem:12-3). O segundo
consiste de “(...) mensagens verbais que s3o afirmagdes registradas do
passado além da presente geragdo” (idem:27; tradu¢io minha). Desta
maneira ele introduz uma diferenga entre o atual de algum modo vivido
e 0 que tem sido transmitido. Distingdo que podemos notar no discurso
de indios e sertanejos na introdu¢@o da informacgio “eu ainda alcancei”
€ “meu pa1 me contou / os antigos contaram”, indicativo do refor¢co dos
processos seletivos e maior carater social e coletivo da memdria. Num
caso mais extremo, de passado mais remoto, uma tradi¢do oral indigena
ndo guardara muitas memorias da cultura pré-cabralina, mesmo
transformadas, mas transmitira algo de fundamental para a continuidade
social do grupo, o seu territério. Entre os Kiriri, os mais velhos contam
que havia “uma demarca¢do de fora”, estabelecida por quatro pontos
localizados € nominados espacialmente. Projetada no mapa, verifica-se
uma distancia de mais ou menos trés léguas para cada lado a partir do
ponto central, a antiga igreja da missdo de Saco dos Morcegos
(rebatizado Mirandela ap6s a expulsdo dos jesuitas). Ora, a tunica
explica¢do para esta memoria ¢ uma referéncia ao pleito dos jesuitas de
tré€s léguas de terra para as suas aldeias ainda no século 17, enquanto o
Rei, num alvara régia de 23 de novembro 1700, concedeu somente uma
“légua em quadra” (a “demarcag¢do de dentro” para os indios € a que

vale para sua terra desde entdo até a atualidade; discussdo maior em
Reesink 1988).

Assim, € perfeitamente possivel aplicar os critérios discutidos
por Vansina para avaliar a “objetividade” da informagdo da tradigdo
oral e atingir conclusdes surpreendentes quanto a forca da mesma em
casos de povos indigenas. Em outras palavras, fatos histoéricos podem
permanecer na tradigdo oral por mais de trezentos anos €, a0 serem
confrontados com um registro escrito, confirmar-se mutuamente as

- Algo hoje em dia bastante dbvio. A perspectiva de qualquer um sobre o

passado se encontra sujeita as mesmas injuncgdes das perspectivas
examinadas, embora, esperamos, mais consciente destas mesmas
limitagdes inerentes (por exemplo, a sele¢do do que € relevante no
presente para selecionar o que se estuda no passado, sendo que a selegdo
é sempre inevitavel). ' A
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duas espécies de registros, além da avaliagdo pela critica interna cabivel
para cada uma’. Este é um lado da questdo: a procura de uma verdade
historica o mais aproximada ao objetividade relativa almejada por
Vansina. Por outro lado, na sua discussdo dos vieses que se interpdem
na tradigdo, ele se utiliza muito da antropologia e enfatiza a mistura de
passado, presente e futuro e como a visdo de mundo do grupo social
molda a tradigdo. Os processos sociais que a sustentam e a visdo do
mundo, da historia e da sua verdade ndo lhe interessam em si, por mais
que devam ser levados a sério € como hipoteses de ponto de partida. As
suas discussoes dessas concepgdes, inclusive nog¢des de temporalidade e
historicidade nativas, sdo orientadas para como utiliza-las e ndo tanto
como compreendé-las socioculturalmente, a ndo ser na medida do
necessario para a meta’. Talvez seja por esta razio que o termo “‘etno-
historia” n3o figura no indice do livro, embora ele tenha consultado
artigos na revista (editada em inglés) que porta este denominagdo

(Ethnohistory) (Vansina 1985:243;247).

De fato, entdo, a historia de Vansina se aproxima ao que
chamei de etno-historia “externa”, no sentido de aplicar os parametros
externos, por mais que estude a etno-historia “interna”. A sua nao
utilizagd@o do termo etno-historia ndo se explica no texto, mas talvez isto
se dé em fun¢do da sua énfase sobre a distingdo entre historia oral e
tradi¢do oral, muitas vezes, pelo que parece, usados indistintamente na
literatura. Talvez, ainda, ele se abstenha do debate por partir do
principio de que em todas as sociedades existem tradigdées orais, por

| ]

No caso, a tradi¢ao oral amplia o entendimento, porque ela demonstra
que os jesuitas, de alguma forma, se anteciparam ao atendimento do seu
pleito e executaram uma medi¢do nas suas aldeias.

Apesar do aparente e claro respeito que Vansina nutre pela tradi¢ao e seus
porta-vozes, ele nao parece chegar a considerar os narradores como
historiadores, de alguma forma potencialmente a par do seu proprio
trabalho. Em contrapartida, dada a modalidade de proceder na busca,
estocagem e transmissdo de informacdo historica entre os Saramaka, seus
canones criticos que ndo ficam a dever em exigéncia a exigéncia dos de
Richard Price, que opina ter os informantes como colegas (1983:28). A
ciéncia, afinal, ¢ somente uma atividade especifica e socialmente
construida como qualquer outro campo e sua versao da realidade nao ¢
necessariamente melhor do que a dos "informantes", particularmente
quando se trata da visdo do mundo e do passado. Qual ¢ mesmo o status
da ciéncia e sua intervencdo na sociedade ¢ um problema muito
complexo, para o qual Jodo Pacheco lembrou alguns pontos importantes.
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exemplo, sempre ha histérias ndo oficiais de grupos sociais que
compdem a sociedade, mesmo nas letradas (ele nao formula exatamente
assim, mas, cf.. os antropélogos, Pollak 1989:11-2)*. Por fim, talvez ele
se proponha simplesmente a fazer *“histéria”, ja que sempre estara
ocupado com um objeto que se localiza, de algum modo, numa
determinada cultura e sociedade, mesmo quando se trata de relagdes
intersocietais € interculturais. De fato, podemo-nos interrogar sobre o
significado de afixar o etno antes da historia. Porque se usa etno-
historia para a historia de povos indigenas e ndo para o Brasil, o que, até
onde vair minha ignorancia, ndo € aplicado para uma etno-historna do
povo brasileiro?

Em outros termos, qual a razdo de adicionar o “etno”, qual o
significado que isto acrescenta. A disciplina de “‘etno-historia’ surgiu
nos Estados Unidos e quase que s6 limitada a povos nativos do mesmo
pais, com o uso de tradigdes orais € com escassa integridade teorica.
Apesar de um resenhista desta época sugerir que se tratava de perceber
os eventos do ponto de vista do nativo, raramente se alcangou uma
visdo “‘emica’” (interna a cultura) e nunca se tornou um similar de
etnociéncia da historia. Com o tempo, ampliou-se o leque,
particularmente para abarcar uma problematica cada vez mais
importante, a do contato e, especialmente, a situagdo de contato
colonial. Pela sua origem, portanto, sugere uma historia de um
determinado povo, indigena, ndo ocidental, tanto por fontes internas
como externas, para, posteriormente, abranger a situagdo de dominagdo
colonial e tiver mais orientado para concepg¢des €micas de tempo €
historia. O autor deste esbogo, no entanto, ndo define muito claramente
a disciplina, ele conclui para o campo na sua atualidade que: “[A
disciplina] continua a denotar pesquisas do passado € da mudanga
instruidos antropologicamente, seja empreendidos por etnologos,
arqueologos, ou historiadores’ (Faubion 1993:43).

Por outro lado, Faubion observa imediatamente a seguir, que
ela deixou de ser subalterna teoricamente e de denotar uma
especialidade. De fato, poucas linhas depois. ele cita a “antropologia
historica” de Sahlins. Ou seja, a “etno-historia” parece se diluir numa
antropologia da historia ou uma antropologia historica e ndo fica claro

* Sendo que nas ultimas, estas tendem a ser orais, mas podem chegar a ser

escritas; de modo inverso, ha casos de sociedades orais com historias
oficiais, as duas oposi¢gdes devendo ser cruzadas para se obter todas as
quatro possibilidades logicas.
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em que consiste a sua diferenca quanto a esta antropologia. Ndo causara
surpresa, entdo, que, numa resenha sobre etnografias recentes, tais
como a de Price em que a histéria e o contato colonial configuram os
objetos principais, Caldeira sublinhe o encontro colonial, a memoria e
se refira a etno-histéria como a reconstituigdo do passado com
depoimentos orais, apoiado na memoéria. O trago que o especifica,
portanto, seria o uso de depoimentos orais. Talvez Vansina tenha razio
ao evitar esta discussdo e ao definir claramente o que entende por
histéria oral e por tradigdo oral, embora, do ponto de vista
antropoldgico, os dois termos possam ser englobados pela nogdo de
memoria social. Embora todo conceito possua sua dose de
arbitrariedade, a noc¢do de etno-histéria parece sujeita a multiplas
interpretagdes que exigirdo debates futuros mais aprofundados’.

Aqui adoto, meramente para fins deste trabalho, a expressdo
etno-historias no titulo, tendo em vista duas vertentes mencionadas:
uma reconstru¢cdo histérica do tipo da demarcagdo de fora, que
representa uma historia “objetiva” tal como proposta por Vansina,
utilizando-se da tradicdo oral e, na medida do disponivel, da
documentagdo escrita; uma outra que revela concepgdes culturais
especificas de tempo, historia, em que as narrativas do passado
desvelam nog¢des indigenas com suas mesclas peculiares ja referidas.
Neste caso, a etno-historia Kiriri, povo indigena habitando a area de
Mirandela, municipio de Banzaé, nordeste da Bahia, podera nos
fornecer um exemplo elogiiente mesmo dentro do espago limitado deste
trabalho. Trata-se de uma narrativa de um importante lider indigena
Kiriri, membro de uma das facgdes em que os indios se dividem
atualmente e que preserva, em miniatura, desdobramentos virtuais para
todas as dimensdes € campos sociais relevantes. Veremos como se
constitui uma verdadeira histéria de uma etnia para si mesma.

Deste modo, vale concentrar no fato notavel que na narrativa do
atual pajé sobre a sua trajetoria de aceitar a missdo de se tornar um pajé
do Toré Kiriri, encontra-se uma outra narrativa, de um antigo capitdo da
aldeia de Mirandela (o velho Josias). A narrativa do pajé (o Adonias)
esta reproduzida, em boa parte, na dissertagio de Marcos Tromboni

> Durante o Encontro, a questio foi posta e além do comentario ja referido,

concluiu-se exatamente pela necessidade de um futuro debate
terminoldgico e, acrescento, tedrico em sentido mais amplo. As breves
observagdes aqui feitos pretendem somente dar um quadro minimo da
questdo.
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Nascimento (1994: 262-271), que procede a uma andlise que destaca
certos elementos relacionados com seu objeto de pesquisa principal, o
ritual do Toré e seus significados atuais, particularmente em relagdo a
questdo da etnicidade dos indios e suas mudangas no tempo. Assim, por
exemplo, ao final de sua andlise, Nascimento ressalta o aspecto da
“memoria coletiva” e se contenta em demonstra-la, sem entrar em
consideragdes sobre uma possivel origem mitolégica pré-colombiana da
narrativa do velho capitdo. Para ele, naquele momento do seu
argumento geral, bastava o registro dessa memoria coletiva e como esta
¢ ressignificada por ocasido da introdugéo do Toré entre os Kiriri. Entre
outras observagdes, a narrativa claramente confirma a vinculagio do
Toré as praticas rituais dos “antigos”, confirmando um espago
simbélico prévio, no qual vem a se encaixar o ritual, que deixa de ser

novo para s¢ tornar uma reavivagao de algo anteriormente perdido
(Nascimento 1994:272).

A reprodug¢do ampla da narrativa por Nascimento, por outro
lado, permite a exploragdo de alguns pontos que ndo ocupavam suas
preocupagdes naquele momento. Para entender a riqueza da narrativa e
podermos sinalizar alguns destes pontos de uma perspectiva etno-
histdrica, vale a pena reproduzir o texto aqui, ampliando, inclusive, o
acesso a este sob a forma publicada:

“— Mas menino, acho bom vocé escutar o conselho de Da
Dalta (...) porque aqui teve um tempo, a aldeia aqui nossa, eu alcancei
meus avds falando, essa aldeia [era] muito sabida [0 mesmo que
entendida] (...), entdo eu vou Ihe pedir pelo bem da sua mae e pleo
leite que vocé mamou na sua mae. Aquilo ali me sentiu, eu achei que
doeu quando vocé pediu aquilo a eu. (...) que esse trabalho [continua
Josias] ndo é ruim, gue € um trabalho que é dos antigo, &€ do nosso
costume, € dos nossos avd, s6 que teve ai, os povo deixaram, foram
crescendo, ndo aprendia, ndo sei se era 0s mais véio que nao queria
ensinar, ou era 0s mais novo que ndo queria aprender, entdo foram
esquecendo. Agora, como veio esses ensinamento [0 toré], vocés se
segura. Enta, como os encanto tdo querendo vocé e tdo dando ordem,
e vocé ndo quer obedecer, obedega! Obedeca Da. Dalta que ela e
uma pessoa sabida, que ela trabalha, ela traz muito beneficio praqui
pra gente e pra povo ai, pegando saude. E vocé, por que nao escuta,
vocé tdo novo, ndo precisa vocé ta saindo pra Séo Paulo e pensando
noutra coisa. Deixe estar que Deus ajuda vocé. Se for sua sina, vocé
vai viver com essa sina mesmo, com essa sorte que Deus lhe deu. Ai

fiquei ali, pensando, de cabega baixa”. (Nascimento 1994: 268-9;
enfases no texto).
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“Al, ele disse os porqué: - [teria dito o velho Josias]. Porque
aqui, ha um tempo atras, era tudo sabido o povo, porque aqui tinha
um bicho, chamava Arara, e um Gavido, e toda india que tava pra
ganhar nenem, assim que ganhava o nenem, ela [0 bicho] vinha
buscar. Ndo deixava o indio crescer na aldeia. Assim que caia a
crianga, vinha buscar. Pegava e carregava. EWra assim por vida e
ninguem dava providéncia. Quando foi um tempo 14, os indio mais
véio ficando pouco. Ai, quando uma india [estava] pra ganhar nenem,
ja naquele dia, ai os indio foram pensar como é que podiam fazer. Ai
foram assuntar, reuniram la no mato uns dez caboco véio. Foram |4,
fizeram a experiéncia, assuntaram como & que podia fazer, como
podia defender. Ai ...

P.: Fizeram a experiéncia com a jurema, naquele tempo?

N&o, eu acho que eles fizeram, como o indio me contou, que
eles fizeram com pau, o cachimbo de barro [com fumo]. Ai chegaram
aquela experiéncia neles. Ai, deu a experiéncia de melar o menino, de
fazer uma preparagdo la e, assim que cair o menino eles cobrir o
menino tudo daquela prepafagdo, aqueles remédio,” acho que
preparava com alho ..., com o badzé [o fumo], com o mato. Ai logo,
logo, a mulher deu as dor de parir, assim que teve a crianca eles
cuidaram la do menino e botaram junto a mae.

Eles ficaram pastorando [vigiando]. logo, iogo o bicho gritou,
vinha descendo a Arara mais o Gavido. (...) Comecou a bater na
portinha, nesse tempo era tudo de pindoba [a palha de ouricuri], o
indio ndo tinha telha, era tudo de pindoba, era sé bater na porta e
derrubava e entrava. (...) Logo bateu na crianga. Quando bateu
tambem deu um grito logo o bicho, ai saiu gritando e subiu, voltou de
volta, gritando.

Pronto, ficou o menino. Cresceu. Quando foi cinco anos, o
menino ja foi sabido, explicando tudo ... ja nasceu com sabedoria. Ali,
com dez anos ele ja foi ensinando alguma coisa, explicando. Chamou
0s mais véio, ele disse: - olhe, ele vai poucos tempo, vai viver aqui na
aldeia. Mas vai tapar todos os bichos. Que tinha muito olho d'agua
nessa aldeia, muita coisa, ele disse, muito bicho brabio [bravo] aqui,
encantados ruim. Eu vou trabalhar pra tapar. Primeiro, eu vou tapar o
buraco da Arara. Vou trancar esse Gavido, vou amarrar. (...) Ai
comegou daqui do Rasta Bunda, foi aqui, no Sacéo, na Cacimba Seca
[localidades da areaj, e foi ensinar, e foi, tapou esses bicho que era
mais feroz e ficou trabalhando mais os outros [os mais mansos?
encantados bons?]. S6 tapando os olho d'agua, prendendo os bicho.

Quando entrou doze anos, ele falou: — olhe, ele vai se mudar
[morrer], mas ele fez isso porque vai ficar muita gente tola, ndo quer
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aprender nada, a sabedoria dos mais véio sabe, entdo vai ficar tolo, e
esses bicho, se ficar solto, eles vai comer essas pessoa toda e assim
eu vou trancar esses bicho feroz. Mas vai sair um, vai ser poluida e
sua tradigao e seu costume. Durante esses ser tudo trancado, todo
encanto vai ser trancado, os maior.

P.: Vai ser poluida a tradigao quer dizer o qué? Que vai
esquecer?

— E, esquecer. Que ia ficar tudo tolo, né. Que num sabia de
nada, como agora mesmo, tem muita gente tolo. Ai, ele disse que
sonhou tudo tolo.

Ai, sim, morreu o menino. Com doze anos acabou-se. Ai,
agora, vai ser bulido [os encantos vao manifestar-se no Toré], mas vai
sair uma pessoa que todos esses bicho vao respeitar, ele, essa
pessoa, € pouco tempo ele vai ficar, mas vem outra pessoa pra
vencer a gpoca da aldeia.

Entéo ele disse [0 véio Josias]: — Olhe la menino, sé quem
tem explicagéo, entendendo, decidindo o que ta entendendo aqui, é
soO ela aqui [Da. Dalta] e Romana, da Baixa da Cangalha, e nao tem
outra que entende nao dentro da area, e aqui tinha esse veéio aqui,
Jodo Bernardo, mas ja se acabou. (...) E se ndés nao segurar esse
trabalho, num sabe porque €7, que € isSso que vai sair, € agora que vai
sair alguma coisa, vai ser desamarrada, vai bulir nesse agrado do
Tore ["agrado” para os encantados], e tem [que ter] uma pessoa que
[0os encantados] respeite. Se ndo tiver respeito, entdo vai ser tudo
morto. A gente vai ser comido de novo, vai ser carregado (...), entao,
€ isso que eu tou contando essa historia, e quero pedir a vocé, porque
nao é vocé que vai ser?, lutar uns tempos?

— olhe [continua Josias], como esse menino falou, que ia
fechar esses buracos todo, deixar esses bicho amarrado. Mas um
tempo ia ser bulido. Olha agora! Ta bulindo no Toré e tem uma pesoa
pra saber conversar com eles, e se nédo souber, vai tudo abaixo, e vai
ser tudo abaixo na aldeia e nés vamo ter que ir se embora, ou vocé
num ta com vontade de melhorar a aldeia?

— Aquilo ali me sentiu [diz Adonias}, me sentiu um pouco ele
falando aquilo tao puxado, que era palavra muito triste pra mim, me
sentiu mais um pouco, assim de frente pra ele e Da. Dalta de lado.
Senti um pouco, comecei a suspiragao. Eu disse: é ... Ele disse: olhe,
foi vocé, poucos tempo vai lutar!”
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Em primeiro lugar, evidencia-se na narrativa do capitdo uma
transformag¢@o de um mito “original dos Kiriri”. Toda reconstituigdo de
uma cultura antes do contato €, evidentemente, uma tentativa pouco
propicia a render resultados bem fundamentados, j4 que sujeita a uma
série de limitagdes, mas o exercicio tem um interesse antropolégico. No
caso, 0S missionarios ndo mencionam mais do que um mito, a origem
do tabaco (v. nota 7; Lévi-Strauss 1991:103-4). Ha outras 'linhas
culturais histdricas', em que certas concepgdes e praticas indigenas
permaneceram sob forma transformada que permite alguma inferéncia
sobre sua forma e conteudo anteriores. A unica monografia mais
recente sobre os Kiriri, do fim dos anos sessenta, de Ma. de Lourdes
Bandeira, € cautelosa mas ndo deixa de indicar alguns destes pontos.
Ela observou que o locus principal de linha de continuidade se situa no
campo religioso e, entre outras coisas, exemplificou isso com a
interpretagdo particular da vida de Jesus, em que este adquire contornos
de herét cultural de wuma mitologia indigena (Bandeira
1972:14;78;106)°. A mesma autora ja percebeu que hd uma distingdo
entre o sistema de crengas catolica (como de Jesus e os Santos, mesmo
que singular) e dos encantados, sugerindo, o que se acentua atualmente,

sua coexisténcia em paralelo (portanto, analogas € ndo sobrepostas;
Reesink 1995).

O Gavido e o Arara sdo entidades sobrenaturais classificados
como ‘“‘encantados fortes” que derivam de concep¢des sobrenaturais
anteriores ao contato e que foram enquadrados nesta categoria da lingua
colomal. Inicialmente, com certeza, a tradu¢do encobria um conteudo
cultural singular proprio, €, em alguma medida de dificil avaliagdo,
ainda encobre. No caso desta narrativa, ha uma ligagdo muito
interessante com mitos conhecidos na literatura: o mito da Ave
Assassina. Lévi-Strauss cita a versdo Apinajé no primeiro tomo da
Mitologicas e retoma a sua discussdo com as versdes Kraho e Timbira
no segundo da série (1991: 248; 1973: 123-7; ha uma versdo Kayapo
que ¢ semelhante em alguns aspectos). Todos estes povos sdio muito
proximos em lingua e cultura, habitavam no Maranhdo ou adjacéncias e
pertencem aos Jé do norte. O vinculo refor¢a, portanto, a ligagdo
lingliistica pela inclusdo dos dialetos Kariri no Macro-Jé (Rodrigues
1986: 47-9; o tronco Macro-Jé € ainda bastante hipotético).

® Ponto, alids, nunca explorada na literatura mas que mereceria uma analise

mais aprofundada.



O GAVIAO E A ARARA: ETNO-HISTORIAS KIRIRI 69

Para os Apinajé, as aves (uma ou duas) de rapina sobrenaturais
comem ou matam com as asas os indios € dois meninos gémeos se
afastam, se escondem para amadurecer e adquirir muita forga. Uma vez
adultos se vingam matando as aves descomunais, na época em que 0s
animais eram maiores ¢ mais fortes do que hoje. Um dos irmios,
entretanto, € morto pelas aves e o irmdo vitorioso (com poderes
magicos, no dizer de Lévi-Strauss) encontra um fim tragico. Para os
Timbira e Kraho, por outro lado, € o primeiro irméo que leva vantagem
em forga e habilidade e este tera uma vida longa e feliz. Ou seja,
mesmo estas versdes exibem semelhangas e diferengas. Em comparagéo
com a narrativa Kiriri, as diferencas ressaltam, com o tempo houve uma
ressignifica¢do bastante 6bvia. Em alguns momentos, em contrapartida,
as semelhanc¢as indicam alguma via para analisar a versdo Kiriri, Por
exemplo, o mito Jé se relaciona e funda o rito de iniciagdo dos jovens,
transformando-os em adultos e, quase imediatamente, em seguida, em
casados uxorilocalmente. Isto é, cagadores e adultos plenos que
contribuem, em termos gerais, para o bem-estar ¢ a reprodu¢do ampla
da sociedade. A narrativa Kiriri também se concentra neste tema.
Ademais, a morte do menino antes de alcangar a idade adulta demonstra
para os indios daquele momento como os Kiriri, como um grupo social,
também ndo alcangam a maturidade que garante a abundancia, bem-
estar e reprodugdo plena do grupo social.

Nao caberd aqui uma analise mais exaustiva deste jogo de
semelhancas e diferencas entre os mitos, ou mesmo da narrativa Kiriri
em todos os seus detalhes, mas, a sua relevancia emerge
indisputavelmente. Desde o inicio fica patente que a narrativa concerne
a algo fundamental para o grupo étnico como um todo, o seu bem-estar
e reprodugdo, tanto no passado como no presente e o futuro, mesclando,
ainda mais, claramente o individual, o coletivo € o cognitivo investido
de carga emocional notavel. Todos os ingredientes, ja vistos em
abstrato, de uma narrativa primordial da memoria social estdo
presentes, uma etno-histéria (no sentido de uma realizago
evenemencial de um contar sobre a sua etnia) que discorre sobre
elementos-chave na concepg¢do contra-hegemonica forjada na situagao
intersocietal colonial e que ocorre num momento estratégico tambeém
histérico para esta etnia (a introdugio de um ritual “indigena” num
momento de mobilizagdo étnica coletiva). No caso, conforme a hipotese
de Bandeira, uma resisténcia étnica multidimensional se localiza no
campo religioso, em que a especificidade de ser indio Kiriri confere
vantagens na relagio com o sobrenatural. Relagdo que, diga-se de
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passagem, ndo coincidentemente, € a Unica em que a sociedade regional
demonstrava reconhecimento, a despeito de todos os estere6tipos
negativos sobre outros defeitos dos “caboclos”. Como ja constatava

V.Turner, aos marginalizados socialmente costuma-se atribuir poderes
sobrenaturais excepcionais’.

A historia se divide em trés tempos principais, sendo o tempo
dos antigos, em que a aldeia mantinha sua sabedoria, o de uma ciéncia
do indio que consiste num frabalho religioso. Ele ndo diz isso no inicio
deste tempo, mas logo afirma que, consoante o trabalho de D. Dalta,
que traz “beneficio e saude”, a relagdo privilegiada da época garantia
bem-estar individual e coletivo. Ou seja, como todo o povo era
“sabido”, conclui-se que os antigos desfrutavam, de modo coletivo, das
vantagens do acesso pleno e privilegiado ao sobrenatural. No tempo
posterior este conhecimento se perde, embora aparentemente que o
tempo dos ataques localiza-se no tempo dos antigos, que conseguem,
com meios sobrenaturais (a “experiéncia’ e as “defesas’), salvar um
menino que também € fora do comum. O menino prevé o tempo
seguinte, de perda e deficiéncia de conhecimento, dos indios “tolos”, ¢
amarra os encantados fortes. Assim, ele libera o grupo de um flagelo
mas, simultaneamente, sinaliza o enfraquecimento da relagdo
privilegiada com o sobrenatural que ndo € outra coisa do que a fraqueza
dos indios como um todo. A perda agudamente sentida desta relagdo
pde em perigo também a continuidade €tnica, ao tornar precario um
acesso socialmente construido como fundante da propria etnicidade e
bem-estar geral da comunidade. Para “vencer a época” e a
“comunidade” ganhar sua antiga for¢ca (em todos os sentidos), um
terceiro tempo, profetizado pelo menino, deve chegar. A *“viagem de
volta”, de que falou Joao Pacheco, adquire aqui um significado
especifico de um “retorno aos nosso costume, dos nosso avo”, ja
previsto e ansiosamente aguardado como a recuperagdo de um estado
de abundancia anterior.

Ha, portanto, um elemento de espera e de esperanga pela vinda
de “uma pessoa” que sabe se relacionar de modo correto e produtivo
com 0s encantados que estdo “amarrados” por serem fortes demais. Na
verdade, eles sdo fortes demais para um periodo intermediario em que

" De maneira que, neste sentido, o contato, ou melhor, o campo interétnico,

contribui para a elei¢do social do campo religioso do grupo indigena
como sua dimensio cultural mais singularmente propria, o que nos ajuda
a compreender a importancia especial da narrativa.
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as pessoas indigenas estdo mais fracas por falta de conhecimento néo
transmitido pelos antigos, os indios bem mais “brabos”, isto é,
selvagens. Por serem mais brabos os indios antigos conheciam mais a
natureza e, indissoluvelmente, a sobrenatureza que, praticamente, num
sentido literal, se sobrepde a terra e territorio aparente. Deixar de ser
brabo implicou em deixar de estar mais proximo da natureza e do
sobrenatural. Faltou, e fez falta, a “ciéncia dos indios”, como, nio por
acaso, as vezes se qualifica o préprio Toré. Espera-se, nos dois sentidos,
como esclarece bem o velho capitdo, a chegada de alguém que recupere
este conhecimento e recomponha a relagdo com os encantados
interrompido num intervalo indefinido mas previsto. A previsdo
permite adequar a narrativa a uma situacdo de renovagdo de 'ser indio',
voltando a certas raizes ancestrais, no entender dos indios que retomam
sua condi¢cdo €tnica enquanto indios Kiriri € ndo mais na condi¢do
subordinada de “caboclo”, um descendente de indio mas ndo o legitimo
“indio”. Concepc¢do imposta durante todo este intervalo pela etnia
dominante, na tentativa de “civilizar” e desqualificar os indios e
perpetuar a sua subordinagdo de um modo “legitimamente” acatado
pelos préprios dominados.

Desta maneira, a volta de um relagdo sobrenatural (ritual)
legitimamente “indigena”, ancestral, porque retoma uma relagdo com
encantados fortes, representa o retorno a uma situagdo de maior
conhecimento €, em fun¢do disso, o retorno a uma aldeia — povo Kiriri
de Mirandela — “forte” em todos os sentidos. A pessoa que vira, entdo,
se torna de extrema importancia para os indios € sua perspectiva de
continuidade como um grupo étnico distinto e indigena. De certa forma,
ha uma expectativa que se aproxima de um messianismo: a vinda de um
redentor que pora fim ao atual estado social do mundo para obter a
passagem a um novo estado de justica e felicidade (Kohn, citado e
adotado como definigdo por Melatti 1972:35). Vale observar que entre
os Kraho (e os Canela, outros Timbira) aconteceu um movimento
caracterizado por Melatti (1972) como messidnico nestes termos. A
idéia béasica era dar fim ao estado de penuria e subordinagdo para a
transformag¢do numa nova ordem em que os Kraho se equipariam aos
brancos em cultura e riqueza material. O movimento se mspirou em
alguns mitos, particularmente mitos transformados, uma recriagdao sobre
um mito antigo que explica a origem dos brancos € um outro que recria,
de modo proprio, o mito importado de Addo e Eva. Ou seja, material
mitico ‘“‘endogeno” e “exdgeno”’ recriados para, conjuntamente,
responder a uma situa¢do historica singular de dominag¢do social,



72 ~ INDIOS DO NORDESTE: TEMAS E PROBLEMAS

politico e cultural. Mais uma vez, nota-se uma semelhan¢a com o caso
Kirir1 que o aproxima dos J€, sem que, no entanto, se perca a diferenca
que o diferencia e singulariza, tanto na cultura “original”, quanto na sua
criatividade cultural na dominagdo aculturativa®.

Cnatividade para permanecer como indios em situagdo muito
adversa e que permite concluir que o tempo de enfraquecimento e,
portanto, de sofrimento, ¢ um tempo estreitamente ligado a dominagéo
colonial. Ndo ha menc¢do aos brancos na narrativa, mas a busca de
razdes para a ndo transmissdo do conhecimento alude claramente ao
contato. Como explicou uma vez um Kiriri, sua mde nao quis lhe
ensinar coisas dos indios porque “os olhos miudos ainda vdo sofrer
muito dos olhos graudos”. Por outro lado, a queixa mais freqiiente dos
mais velhos tem sido a vontade dos novos em aprender costumes dos
brancos. O tempo da fraqueza é uma alegoria do tempo da dominagéo e
tempo da recuperacdo € uma profecia de retornar a uma posi¢do de
forca, inclusive, e particularmente, no campo interétnico. Até o fato de

Nido ha espago aqui para explorar as similitudes e diferengas entre o
messianismo Kraho e a expectativa Kiriri. Também, a cultura Kraho
mantém com muito mais for¢a uma certa continuidade com a sua
"origem" pré-cabralina e a postura do movimento messianico era de se
tornar brancos. Paradoxalmente, justo em funcdo de que este desejo se
realizaria em premissas culturais bem indigenas. Para os Kiriri, ao
contrario, deculturados num sistema interétnico de dominagdo, na
condi¢do de dominados, a dire¢do desejada deve ser o inverso, inclusive
porque a assimilacdo individual ou familiar externamente a area indigena
é possivel, mas a assimila¢io de um grupo local na sua totalidade dentro
deste sistema parece implausivel e ndo ha exemplos na literatura. Uma
diferenca importante, ainda, entre os dois povos € que os ritos Kraho se
concentram em relagdes entre grupos € pessoas, ndo em manter uma
relacdo com divindades ou herdis mitolégicas (Melatti 1972:12). Em
contrapartida, como ja ficou claro, toda a concepgao Kirir1 gira em torno
da retomada de acesso privilegiado ao sobrenatural e do desejo de manter
este vinculo datado do tempo das missdes (Nascimento 1994: 62). Ou
seja, tudo indica que esta diferenga seja originaria das diferengas pre-
colombianas. Por exemplo, o unico mito registrado da ¢poca, pelo
missionario M. de Nantes (v. Nascimento 1994:67), concerne ao
estabelecimento de um canal de comunicagdo com o sobrenatural,
mediado pela origem do tabaco, sendo o fumo até hoje importantissimo
como defesa contra influéncias maléficas sobrenaturais (e ainda tem o
mesmo nome, fato que em si ja mostra a sua relevancia, por serem poucos
os elementos 1éxicos da lingua Kiriri ainda em uso).
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tapar olhos d'dgua representa o mesmo sofrimento intermediario’.
Ainda no 1nicio da misséo, um jesuita se queixava de que com a seca as
fontes d'agua se acabavam e os indios migravam para outras paragens
(Nascimento 1994: 61). Ndo acontecem mais migracdes em massa ha
muito tempo € tapar fontes de agua significa privagdes de varias ordens,
ameagando a continuidade étnica naquele lugar. Observe-se que as
localizagdes das fontes é precisa e dentro do territério. Trata-se,
1gualmente aos marcos dos limites, de uma memoria preservada na
paisagem (Caldeira 1989: 43): uma memoria, de certa forma,
literalmente ancorada num tempo-espaco.

Quando crianga, o pajé ja freqiientava ocasides sociais em que
os velhos contavam sobre o passado. A narrativa e o apelo emocionado
de um velho que fora representante do grupo como um todo, mesmo
que num cargo que € em si mesmo uma heranga de tempos anteriores, €
sem maior poder real (hoje extinto em favor da adogdo de um
“cacique”), configuram uma memoéria social étnica forte e
representativa de uma chamada em nome da comunidade (ainda mais
na presenga de uma das Unicas duas pessoas qualificadas para lidar com
encantados). Neste contexto ndo causa surpresa que o pajé tenha se
sentido altamente tocado e esta foi a ocasido em que se convenceu de
aceitar a missdo. Razdes fortes o impeliram. O Toré foi importado de
fora, ndo obstante haja toda uma justificativa de continuidade historica
perdida por causa das perdas no episédio de Canudos. Para ser Kiriri e
forte, deve haver a recuperagdo anunciada, e para reaver a ligagdo forte
sobrenatural dos antigos, os encantados fortes do territério Kiriri
inevitavelmente também deviam ser recuperados. Seria como se se
abrissem de novo as aguadas, significando ampliadas possibilidade de
reprodugdo sociocultural.

A visdo etno-histérica apontava para uma encruzilhada
historica: ou recuperar conhecimento étnico e sua conseqiiente forga, ou
liberar forcas sobrenaturais incontroldveis correndo o risco de se
abandonar o territério ancestral. Ou seja, ou territorializar o Toré€, ou,
no limite, ser desterritorializado. Ou se mobilizar etnicamente com a
promessa de prosperar, ou ser dissolvido como unidade étnica. Hoje

> O olho d'dgua é uma fonte natural de dgua que brota do chdo, geralmente
no pé de serra ou nas encostas de uma serra ou morro. A associagao entre
fonte d'agua e encantado é comum no Nordeste. Segundo os Pankararu
(PE), por exemplo, cada nascente d'dgua na sua serra tem um encantado
que mora la.
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sabemos que os Kiriri alcangaram grandes avangos em recuperar suas
terras. Agora podemos entender melhor o presente, ja que este ano
tomaram posse novamente do centro de sua aldeia, o povoado de
Mirandela. O grande movel de inspiracdo desta luta € ¢ébvia. Os indios
afirmam que esta vitéria que parece ser deles, resulta, na verdade,
inteiramente da interven¢do dos encantados. De um modo muito real, a
historia € uma historia religiosa, uma histéria dos encantados. Uma
histéria, alids, que vem de um passado longinquo: em 1693, o principal
de um grupo provavelmente culturalmente proximo aos Kiriri
respondeu a um missionario, que queimara a cabana do ritual sagrado
dos indios, uma espécie de precursor do Toré, que eles desejavam
respeito a sua pratica: “Queremos ser cristdos, mas queremos também
conservar os costumes dos nossos antepassados” (cit. em Nascimento
1994: 62). As etno-histérias Kiriri, quiga de outros povos indigenas
nordestinos, sdo o passado, presente e futuro desta visao do mundo.
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