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"A preservagdo da cultura indigena, em
vez de barrar o progresso, como dizem
alguns cacadores de indio, estard
salvando nosso pais da destruicdo de
muitos valores, provocada por essa
selvagem civilizacdo tecnocrata.” (

Margarida Tapeba; professora indigena
do povo Tapeba.)
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RESUMO

A historia do Brasil € contada, nos nossos livros de historia, a partir do mito do
descobrimento. O problema dessa abordagem é que ela confere um sentido todo
especial a chegada dos portugueses a essa terra, supondo ser esse 0 ponto de cisdo entre
a “ndo-civilizacdo” e a “civilizacdo”. O problema que dai decorre e que veio a compor 0
“senso comum” nacional € que o indio ndo contribuiu em nada para a formacgédo da
nacionalidade e da identidade brasileira. Queremos com esse trabalho mostrar os
caminhos da resisténcia e da presenca indigena no cenario nacional, presenca essa que
se manifesta ndo apenas nas comunidades resistentes, mas na prépria resisténcia de
elementos culturais que fazem parte do nosso cotidiano. Partindo de uma abordagem
mais abrangente, no primeiro capitulo discutiremos como se deram 0s primeiros
contatos entre indigenas e portugueses no Brasil. Ainda no primeiro capitulo
aproximaremos a discussdo, passando a tratar da questdo indigena no Ceara a partir de
seus mitos e suas historias. No segundo capitulo pretendemos discutir o conceito de
cultura e identidade cultural, onde nos deparamos com a pergunta “o que é ser indio?”
decorrente dessa pergunta discutimos ainda no segundo capitulo a necessidade da lei
11.645/08 e sua (in)aplicabilidade. E no terceiro capitulo pretendemos apresentar e
discutir a percepcdo de elementos indigenas no Ceard trazendo um recorte em um
segundo momento para 0 Maci¢o de Baturité. A discussdo que propomos nesse trabalho
parte de um levantamento bibliografico que nos permite discutir a presenca e a
resisténcia indigena no Ceara, com um recorte para 0 Macico de Baturité.

Palavras chave: Resisténcia. Cultura. Identidade. Indigena.
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Introducéo

O processo de producédo deste trabalho se inicia com uma inquietacdo advinda
do contraste entre as minhas primeiras “impressées” do Ceara — quando vinha de Minas
Gerais passar minhas férias aqui — onde notava marcadamente uma presenca indigena,
provavelmente inspirada pela leitura de “Iracema”, de José de Alencar, e 0 que eu ouvia
aqui: uma narrativa que negava a presenca indigena no Estado. Nesse sentido posso
dizer que esse trabalho vem de longa data. Se naquele momento eu ndo fui capaz de
atinar para esse contraste, a0 menos ficou a inquietacdo que seria reavivada

posteriormente.

O processo de producdo foi entdo de uma complexidade marcada por um
divertimento. Ao rememorar esses momentos revivi o prazer deles, ainda que néo tenha
conseguido traze-los integralmente para a escrita do texto. Lembrando também tive
duvidas. Duvidas que ndo podiam ser sanadas pelos livros, ja que ha pouca producédo de
material sobre a questdo indigena no Ceard. Pior ainda quando se trata da regido do
Macico de Baturité.

A negacdo da presenca indigena no Estado do Ceard, no entanto, nao
conseguiu apagar as marcas dessa presenca. Analisando a origem dos nomes de muitas
das cidades cearenses, assim como o proprio nome do Estado, notamos a marca da
presenca indigena. Aliado a isso encontramos costumes ainda vivos que sdo oriundos
da cultura indigena. Cultura que resiste no nosso cotidiano, na nossa culinaria e demais

afazeres.

O discurso que nega a existéncia indigena no Ceara se firmou com o patrocinio
de fazendeiros, posseiros, etc. pessoas que rivalizavam, com as populagdes indigenas, a
posse da terra. Mas € necessario esclarecer aqui que essa “rivalizacdo” ndo é pela
utilizacdo da terra para 0 mesmo fim. A cosmovisao indigena preconiza uma relacao
com a terra, com a 4gua e com a natureza que nao é de explorag¢do, mas de convivéncia,
de dependéncia e de respeito. Os fazendeiros e posseiros vislumbram a terra a partir de
seu potencial a ser explorado, classificando assim o valor que ela pode possuir a partir
do que dela pode ser extraido. Assim sdo modos distintos de ver e se relacionar com o
meio ambiente. E isso teve efeitos deletérios: os embates fisicos, nos quais 0s “brancos”

se utilizaram dos mecanismos de represséo, para manter a dominagéo.
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Este trabalho esta estruturado em trés capitulos. Neles pretendemos discutir a
resisténcia da cultura indigena frente as muitas tentativas de seu apagamento ao longo
da historia do Brasil. No primeiro capitulo discutimos alguns tracos dos primeiros anos
da presenga portuguesa nas terras “descobertas”. Como se deu o processo de
colonizacdo dessa terra e a tentativa de submeter os povos que aqui habitavam a um
regime de serviddo a Coroa portuguesa. E para que isso ocorresse 0s indios foram
obrigados a adotar novos modos de ver e se relacionar com o mundo. A igreja
interessava-se pelo “salvamento” das almas dos indios e chegaram a essas terras para
catequiza-los. N&o conseguindo obter o éxito almejado, outras estratégias foram
adotadas. A escola, por exemplo, foi uma das ferramentas utilizadas no plano de
assimilacdo das populacdes indigenas. Finalizamos esse capitulo discutindo o mito do
encontro harmonico, onde teria ocorrido a miscigenacdo que origina a populacdo do

Estado do Ceara.

No segundo capitulo discutimos o conceito de cultura e identidade cultural.
Além disso, apontamos ainda para a necessidade da efetivacdo da lei 11.645/08, que
busca garantir a compreensao da historia e cultura indigena nas escolas. E compreender
a historia e a cultura indigena faz parte de um processo de conhecer a nossa historia.
N&o porque sejamos todos indios, mas por que nossa cultura é formada a partir de

elementos das culturas indigenas.

No terceiro capitulo discutimos a presenca indigena no Ceara, fazendo um

recorte sobre 0 Macico de Baturité.

Dessa forma o intuito desse trabalho é discutir a presenca indigena no Ceara.
Essa presenca fora negada, mas nunca extinta. Presenca que se manifesta de diversas
formas, resistindo, através do tempo, as investidas do processo de assimilacdo. Fazemos
essa discusséo a partir de autores como PACHECO DE OLIVEIRA e FREIRE (2006),
LARAIA (2001), VAZ FILHO (2010) e CARVALHO (2014), utilizamos ainda outros
autores que nos ajudam a entender a historia e a cultura indigena, inclusive o proprio
conceito de cultura, que é discutido no segundo capitulo. Optamos pela utilizacdo
desses autores porque que foram textos trabalhados ao longo do BHU (Bacharelado em
Humanidades) e por serem autores que deram uma contribuigdo muito valiosa para essa

discussao.
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1. A historia indigena no Brasil; o inicio da resisténcia

A palavra “resisténcia”, como uma palavra-chave, nos parece bastante
adequada para abordar alguns tragos da historia indigena no Brasil. E nesse primeiro
capitulo abordaremos inicialmente 0 modo como se estabeleceram as relagbes entre
portugueses e indigenas nessas terras e, em seguida, a partir de uma abordagem da
historia local, discutiremos como esse processo ocorreu no Estado do Ceara, portanto

falaremos aqui de resisténcia.

A chegada dos portugueses as terras brasileiras ocorreu em abril de 1500 e
pouco sabemos sobre como fora essa chegada. Pelo modo como é narrado, nos nossos
livros de histdria, o primeiro contato entre os indigenas e 0s europeus nos parece ainda
bastante vago. Os relatos ndo nos fornecem uma imagem bem delineada daquilo com
que os portugueses se depararam, sobretudo em relacdo a diversidade de povos que
habitavam essas terras. Segundo Pacheco de Oliveira e Freire (2006) “O etndlogo Curt
Nimuendaju assinalou no seu mapa etno-historico a existéncia de cerca de 1400 povos
indigenas no territério que correspondia ao Brasil do descobrimento” (PACHECO DE
OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 21).

De principio os portugueses dependeram dos conhecimentos indigenas em suas
buscas por riguezas minerais, € mesmo para a sua sobrevivéncia nas matas
desconhecidas. O éxito dessas buscas s fora possivel gracas aos conhecimentos locais
dos atalhos e perigos que as matas escondiam. Essa dependéncia do indio, parcial como
veremos a seguir, durou ainda um longo tempo, até quando 0s portugueses comecaram a
fixar moradia nesse solo. Mas a dependéncia técnica parece ndo ter colocado os
portugueses em posicdo de subordinacdo aos indigenas. De fato, eles dependiam
tecnicamente, mas ainda assim continuavam sentindo-se superiores. A superioridade
que os portugueses acreditavam ter constituia assim um entrave para enxergar no

indigena um possivel semelhante, um outro sujeito.

A descri¢do dos primeiros encontros entre indigenas e portugueses como um
encontro ou choque de culturas nos parecem ficticias, devido sobretudo a complexidade
que envolve esses encontros iniciais. O encontro, ta como descrito pelos
“descobridores” transmite a sensacdo de ter sido amistoso, o que em grande medida néo

aconteceu. Como dissemos acima, 0s portugueses acreditavam-se superiores e



12 de 45
chegavam a duvidar da humanidade dos indigenas. A substituicdo da palavra encontro
por choque ainda supGe uma relagdo baseada na igualdade. Ainda que a palavra choque
nos leve a pensar no conflito, ela também sé poderia ser parcialmente aceita, ja que 0s
individuos nem sempre pautaram suas relaces na igualdade ou na diferenca de forma

bem delimitada.

A dificuldade de falarmos sobre esse periodo é assinalada por FERNANDES
(2010) ao afirmar que “a historia relatada a partir das lentes dos dominadores oculta as
muitas historias dos mais de mil povos indigenas, que, se estima, habitavam o Brasil em
1500, quando a esquadra de Cabral aportou no litoral brasileiro” (FERNANDES, 2010,
p. 183). Partindo entéo desses relatos, que s6 vém de um lado do olhar sobre os fatos ,

temos de ter sempre cautela naquilo que falamos sobre esse periodo.

Pouco se sabe a respeito dos nimeros referentes ao contingente populacional
no periodo da chegada dos europeus ao litoral brasileiro, os dados séo
diversos e imprecisos. Pouco se sabe, também, sobre a historia desses povos,
que, estima-se, em 1500 ultrapassavam a casa de um milhdo de pessoas,
reunidas em sociedades complexas com sistemas sociais, juridicos,
econdmicos e politicos proprios e distintos. (FERNANDES, 2010, p. 184)

A histéria desses primeiros contatos, geralmente, ndo aborda essas
caracteristicas das comunidades indigenas aqui presentes. A descri¢do dos indios como
preguicosos, por exemplo, € decorrente de uma ma interpretacdo das praticas
econbmicas de algumas tribos. A visdo do trabalho em uma economia de subsisténcia
certamente contrasta com a visdo de trabalho de uma economia imperialista. E ainda

haviam outros sistemas econémicos que eram indissocidveis da vida social e religiosa.

O processo de colonizacdo do Brasil ndo comecou efetivamente em 1500. De
fato, nos primeiros anos que sucederam a primeira vinda dos portugueses a essas terras,
houve pouco contato entre as populagdes indigenas e os portugueses. Assim, a relacdo
estabelecida ndo fora de contato permanente, sendo para algumas populagdes que
habitavam a costa. Muitas populagdes indigenas s6 vieram a ter contato com 0s

“pbrancos” bem mais tarde.

A partir de 1502 comecaram a se instalar nas terras brasileiras alguns
comerciantes portugueses e em 1530 as primeiras colénias. Em 1549 chegou ao Brasil a
“Companhia de Jesus”, que era um grupo missionario enviado pela Coroa portuguesa

com o intuito de catequizar e civilizar o indio.
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As missOes religiosas que vieram para 0 continente americano tinham como

missdo um projeto de cristianizacdo dos povos indigenas. Esse projeto justificava-se
diante do diagnostico de que os povos indigenas desconheciam a palavra de Deus.
Assim era dever da igreja fazer com que esses povos conhecessem “os caminhos da
salvacdo”. A presenca dos missionarios foi, em alguns momentos, boa, diante da
conjuntura instalada. Em outros momentos, ruins para 0s povos indigenas. Foi atraves
dos missionarios que surgiram as primeiras reivindica¢fes dos direitos dos indigenas,
que, cabe ressaltar, ndo eram propriamente “direitos indigenas”, tal qual como se
conhece hoje. Era, na verdade, um esforco de reconhecimento de sua humanidade. E
isso, de alguma forma, representava um avanco, ja que eles eram, muitas vezes,

considerados seres selvagens.

Essa atribuicdo da condicdo de selvagem ao indigena nao se referia ao fato de
eles “viverem na selva”. Era sinbnimo de “bestial”, de “ndo-humano” ou “desalmado”.

Em suma, essas atribui¢ces advinham do fato de os indigenas ndo serem “cristdos”.

A “humanidade” vinha pela sujeicdo ao cristianismo e junto com essa nova
condicdo adquirida advinha um codigo de conduta que almejava, entre outras coisas,
ensinar atividades laborais aos indigenas. No entanto essa condi¢do adquirida ndo era
compartilhada por todas as comunidades. Apenas aquelas que aceitavam 0 projeto
missionario é que conseguiam esse status, que garantia uma protecdo minima contra 0s
ataques dos “desbravadores”. O indio ndo passara a gozar de um status de humanidade
total, mas apenas parcial, uma vez que eles eram ainda considerados inferiores. Dentro
do espaco (fisico e simbodlico) que ele passava a viver havia restricbes quanto as suas

antigas praticas, principalmente no &mbito religioso.

A protecdo que a igreja podia ofertar ndo era inexoravel. O poder da igreja era
bastante limitado e ndo dispunha de mecanismos de protecdo eficientes, mesmo para 0s
indigenas que estavam sob sua “protecdo”. Essa politica de protecdo era, na verdade,
desinteressante para a administracdo colonial, o que veio a causar um conflito entre a
igreja e a administracdo no rumo em que seguia o projeto de colonizagdo. Alinhando as
duas vis@es iniciaram-se as “guerras justas” (PACHECO DE OLIVEIRA; FREIRE,
2006, p. 30).

As “guerras justas” eram justificativas no intento da dizimacao das populacOes

locais. Essa dizimagdo tornara-se necessaria, devido sobretudo ao questionamento da
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igreja quanto aos métodos seguidos no relacionamento com os indios no processo de
desbravamento do pais. O que possibilitava 0 emprego de uma “guerra justa” era a
suposta hostilidade dos indios. Mas, como ¢ fécil de imaginar, essas guerras ndo eram
justas e as “justificativas” poderiam ser facilmente construidas, j& que o comandante
poderia ver a hostilidade onde ele quisesse. A reacdo a um primeiro ataque poderia ser

considerado um ato hostil, o que justificaria 0 emprego da forca armada.

Os bandeirantes se utilizaram da permissibilidade das “guerras justas” para
atuarem, quase livremente, exterminando ou escravizando os indios que se pusessem em
seus caminhos. Como afirmam PACHECO DE OLIVEIRA e FREIRE (2006);

O preamento de indios, realizado por bandeirantes paulistas, acontecia a
revelia dos direitos de guerra que definiam a ‘escraviddo licita’ a partir das
‘guerras justas’. Houve momentos em que até missionarios como Manoel da
Nobrega (1931) e José de Anchieta (1933) defenderam a sujeicdo dos
barbaros em ‘guerras justas’ como o Unico caminho para a conversao dos
gentios. (PACHECO DE OLIVEIRA,; FREIRE, 2006, p. 41)

Alguns missionarios acreditavam que as guerras poderiam ser Uteis para a acao
missionaria, uma vez que destruia, em parte, 0 antigo sistema de vida indigena. Os
indios sobreviventes deveriam ser disciplinados pela acdo missionaria. No entanto, 0s
indios, mesmo aqueles derrotados na guerra, ndo se Sujeitaram aos costumes e
aspiracdes portuguesas. A derrota na guerra reqgueria uma nova estratégia de
sobrevivéncia, a resisténcia ndo poderia mais ser armada, agora era preciso resistir
passivamente. Dessa forma, “frequentemente 0s indios negavam o aprendizado,
abandonando os aldeamentos em busca de seus territorios nos sertdes. Ndo era o
reconhecimento do cristianismo o problema, mas a dificuldade em abandonar seus
costumes”. (PACHECO DE OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 47).

A acédo da igreja, no entanto, volta e meia, se contrastava com o ideal de
Portugal, o que levou a Coroa portuguesa a limitar a capacidade de acdo missionaria em
suas colonias. O responsavel por essa politica foi 0 Marqués de Pombal?, que “inspirado
nos principios do lluminismo [...] perseguiu como objetivo a separacdo entre o Estado e
a Igreja” (PACHECO DE OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 70).

Com a separacdo entre Igreja e Estado, a “responsabilidade de civilizar” os

indigenas ficava toda nas méos da administragdo da col6nia, dessa forma:

! Sebastido José de Carvalho e Melo; Primeiro ministro do Rei de Portugal de 1750 a 1757.
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A ‘civilizagdo’ dos indios seria realizada em escolas publicas, onde lhes
seriam ensinados oficios domésticos e para a subsisténcia. ‘Indios
civilizados’ ndo mais deveriam ser chamados de ‘negros’ (‘negros da terra’),
mas sim ganhar sobrenomes como em Portugal. As familias indigenas
viveriam separadas, em casas proprias, os indios vestidos e sem o vicio do
alcoolismo. As atividades mais virtuosas eram o comércio e a agricultura,
para as quais os indios seriam dirigidos pelos diretores, sempre com a
ambicdo de produzirem muito para obterem maiores privilégios e honrarias.
(PACHECO DE OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 72)

Aqui apresentamos um breve panorama das relagdes entre os portugueses e
indigenas em um periodo dificil e cruel da nossa historia. O plano de educacao indigena
proposto e imposto pela Coroa portuguesa visava “integrar” os indigenas na vida
colonial como trabalhadores. A seguir trazemos um pequeno resumo dessa politica que

se apresentou de varias formas ao longo da histoéria do Brasil.

1.1. A “educac¢ido” indigena como mecanismo de integracio

As primeiras escolas tinham como objetivo imprimir nos indigenas os valores
da cultura europeia. A cristianizacdo era via para torna-los civilizados. E o objetivo da
civilizacdo dos indios era produzir méo de obra para explorar as riquezas naturais do
Brasil, para trabalhar nas culturas de cana de aglcar. Em 1758, a educacdo ou a
“civilizacdo” dos indios deixou de ser responsabilidade da igreja e passou a ser
responsabilidade direta do Estado. Portugal implantava uma politica de laicizacdo do

Estado e consequentemente da politica colonial.

No mesmo ano, foi decretado o “Diretério dos indios”, que “estabelecia a
necessidade da introducdo e do uso da lingua portuguesa pelos povos colonizados e
prescrevia também a utilizacdo da lingua geral.” (PACHECO DE OLIVEIRA; FREIRE,
2006, p. 71). O diretorio tratava de diversos aspectos da vida indigena como economia,
religido, educacdo, politica, etc. Essa “mudanga”, advinda com o Diretorio, mantinha o
ideal colonizador. Na verdade, visava uma melhor forma de aplicar esse ideal que era
“civilizar” o indio.

Por volta de 1870, diante da dificuldade de manter os indios nas escolas dos
aldeamentos, ocorre em algumas provincias o investimento em institutos de
educacdo, em internatos e, no caso especifico de Pernambuco, em orfanatos
para criancas indigenas, com o fim de transforma-las em intérpretes

linguisticos e culturais para auxiliar os missionarios na suposta civilizagdo
dos seus parentes. (HENRIQUES et al., 2007, p. 11-12)
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Em 20 de Junho de 1910 foi criado o SPI (servigco de protecdo ao indio), que
mantinha a ideologia politica indigenista de “transformar o indio num trabalhador
nacional” (PACHECO DE OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 113). O objetivo era adotar
uma politica de “respeito” para promover uma aculturacdo gradual e a integracdo do
indio na sociedade nacional. Mas o SPI se mostrou incompetente naquilo que propunha,
tendo seus membros envolvidos em diversos escandalos na década de 60. Devido aos
escandalos de corrupcéo e a investigacdo dos fatos, que resultou na demissao de mais de
cem servidores e de ex-diretores, o SPI caiu em descrédito como Orgéo protetor
(PACHECO DE OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 131).

Em 1967, o SPI deixou de existir e grande parte de seus trabalhadores foram
transferidos para a FUNAI (Fundagdo Nacional do Indio), que foi o 6rgdo criado para
tratar das questdes indigenas e que mantém suas atividades até hoje. A FUNAI
manteve-se responsavel pelo projeto de educacdo escolar indigena até 1988, quando foi
promulgada uma nova Constituicdo Nacional.

Seguindo o regime de colaboragéo, posto pela Constituicdo Federal de 1988 e
pela Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional (LDB), a coordenagdo
nacional das politicas de Educacdo Escolar Indigena é de competéncia do
Ministério da Educacdo (MEC), cabendo aos Estados e Municipios a

execucdo para a garantia deste direito dos povos indigenas. (FUNAI?, 2014,
grifos do autor)

A FUNAI ndo abandonou suas preocupacdes com a educacdo escolar Indigena
e mantém-se atuante na discussdo e apoio a projetos educacionais indigenas, atuando
nas discussdes sobre educacdo escolar indigena, sobre a formulacdo adequada dos

projetos politico-pedagdgico (PPP) das escolas indigenas.

Segundo a Constituicdo Federal de 1988 “Os Povos Indigenas tém direito a
uma educacdo escolar especifica, diferenciada, intercultural, bilingue/multilingue e
comunitaria® (FUNAI, 2014)%. O projeto de educacgdo intercultural ainda enfrenta
muitas barreiras. Uma delas é o grande desafio pedagogico que essa construcdo propde.
Ainda que nos ultimos anos tenha sido investido bastante na producdo de material para

auxiliar esse trabalho.

2 http://www.funai.gov.br/index.php/educacao-escolar-indigena (Acessado em 03/04/2016)
3 http://www.funai.gov.br/index.php/educacao-escolar-indigena?limitstart=0# (Acessado em 03/04/2016)



http://portal.mec.gov.br/index.php?option=com_content&view=article&id=12315:educacao-indigena&catid=282:educacao-indigena&Itemid=635
http://www.funai.gov.br/index.php/educacao-escolar-indigena
http://www.funai.gov.br/index.php/educacao-escolar-indigena?limitstart=0%2523
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Em relacdo aos investimentos — no aspecto econdémico do problema —
realizados nos planos de educacgdo escolar indigena PALADINO e ALMEIDA (2012)
nos dizem que:

Em 2007, no &mbito do Plano de Desenvolvimento da Educagdo (PDE), por
meio do Plano de A¢des Articuladas (PAR indigena), o MEC investiu R$ 116
milhGes na educacdo escolar indigena para a execucgao dos estados (MEC,
2009). Em varios estados, no entanto, grande parte deste montante nao foi
sequer executado, demonstrando que o problema da educagdo escolar
indigena esta além da questdo orcamentaria: relaciona-se, entre outros
motivos, com o0s entraves politicos e administrativos ocasionados pelas
dificuldades de execucdo de uma politica de educacdo diferenciada a partir de

uma burocracia estatal que se quer universalizante e esta pouco preparada
para lidar com a diversidade. (PALADINO; ALMEIDA, 2012, p. 70)

Segundo os dados apontados pelas autoras, cujo levantamento é de 2007, o
problema principal ndo era a falta de investimento, mas de planejamento. A elaboragéo
de uma politica pedagogica interétnica envolve uma complexidade que ndo pode ser
superada da noite para o dia. E necessaria uma discussdo ampla e para isso é preciso
tempo. Em relacdo a formacdo de professores indigenas, que se tornara uma das

reivindicagdes do movimento indigena nesse processo:

De 2003 a 2006, a Secad/MEC financiou 67 propostas de formacdo de
professores indigenas em nivel médio, investindo mais de R$ 9 milhdes. A
partir de 2007, o Ministério da Educacio ofereceu apoio técnico e financeiro
a 18 secretarias estaduais de Educacdo que receberam R$ 24 milhdes para a
formacao de cerca de 4 mil professores indigenas. Verifica-se, contudo, falta
de acompanhamento e sistematizacdo tanto das formas de utilizacio de tais
recursos quanto da situacdo do andamento dos cursos apoiados.
(PALADINO; ALMEIDA, 2012, p. 71)

O investimento financeiro € importante, mas ainda € necessario um
investimento na elaboracdo de um programa de acompanhamento dos investimentos
feitos e das politicas implantadas para apoiar sua execu¢do, sobretudo nos momentos

em que encontrem alguma dificuldade.

Apesar dos obstaculos para se construir um plano de ensino diferente €
importante notarmos o avango no plano de educacédo indigena que passou, finalmente, a
enxergar a alteridade, e a multiplicidade de formas de saber, como algo de decisivo no
planejamento. Viséo essa que se traduz no esforgo de professores e gestores das escolas

ndo-convencionais em (re)criar o novo.
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1.2. Indios no Cear4; literatura, historia e resisténcia

Iniciaremos essa terceira parte com uma andlise do romance que exalta a
presenca indigena na formagdo do Estado do Ceara. “Iracema” ¢ um romance escrito
por José de Alencar, em 1865. O autor é cearense, nasceu em Messejana, no ano de
1829. O romance “Iracema” relata a histéria da “india dos labios de mel”, alcunha pela

qual ela era conhecida. Essa designacéo € oriunda de suas caracteristicas faciais.

A andlise dessa historia nos revela algumas caracteristicas do pensamento da
época que “afirmava” a presenca indigena, mas idealizava e romantizava uma imagem
dos fatos que ndo condizia com a realidade. Para CARVALHO (2014), o romance de
Alencar “veio como uma provocagao no momento em que as autoridades do Império
decidiam, por decreto, em 1861, que ndo existiam mais indios no Ceara.”
(CARVALHO, 2014, p. 265).

A histdria tem seu inicio marcado pelo encontro entre os personagens Iracema
e Martin. Iracema é uma india da tribo Tabajara e Martin € um guerreiro branco, amigo
dos Potiguaras. O primeiro encontro fica marcado por ter Iracema, assustada com a
chegada de Martin, atirado-lhe uma flecha. Depois, ela arrependida, o leva para sua
tribo e o apresenta ao seu pai Araquém, que é o chefe da tribo. Este entende que o
forasteiro é um enviado de Tupd e manda que a filha providencie um lugar para o
visitante e também traga-lhe mulheres para o satisfazer. Martin se encanta com a beleza
da jovem, mas logo fica sabendo que ela ndo pode se relacionar com nenhum homem,
pois esta é conhecedora e guardadora dos segredos de Jurema®. Essa primeira parte da
historia romantiza os primeiros contatos entre indios e portugueses como uma relagao

harmonica.

A parte conflituosa da histéria tem seu inicio no primeiro encontro entre
Martin e Irapud, chefe dos guerreiros Tabajaras. Irapud € apaixonado por Iracema e por
isso ndo suporta a presencga do branco, que em seu pensamento tomara a virgem para si.
Neste primeiro encontro, Iracema defende Martin, o que s6 faz aumentar a ira de Irapud.
Iracema apaixona-se por Martin e fica indecisa entre seu papel na aldeia (guardar os
segredos da Jurema) e seguir seu coracdo. A partida de Martin traria novamente

4 A Jurema é uma arvore da caatinga e suas raizes tém propriedades “alucinégenas”.
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tranquilidade ao coracdo da jovem. No entanto, ele é impedido de partir devido a

interferéncia de Irapud, que quer matar o guerreiro branco.

Martin ganha a protecdo de Araquém, que temendo a invasao de Irapud em sua
cabana o escondeu em um buraco que havia no meio desta. Martin e Iracema ficaram
escondidos no buraco e de |4 escutaram a voz de Poti que procurava pelo amigo. Os
dois entdo conversaram e Iracema propds ajuda-los no reencontro. E assim o faria em
uma festa tradicional, que se aproximava, ocasido em que todos os indios da tribo
Tabajara se reuniriam. Esta seria a oportunidade perfeita para que Martin fugisse, pois
na festa ninguém daria conta de que ele tinham sumido. O plano inicial era de que

Iracema o conduzisse até o limite das terras Tabajaras.

No dia programado, sem ninguém se dar conta, lracema levou o jovem Martin
ao encontro do amigo Poti e os conduziu até o limite das terras Tabajaras. Porém,
chegando 14, ndo teve coragem de se despedir de seu amor e seguiu com Martin e Poti.
Ao amanhecer, os Tabajaras se deram conta de que Martin havia fugido e concluiram
que ele havia sequestrado Iracema. Os Tabajaras como tinham “o passo ligeiro” foram
atras dos dois e 0s perseguiram. Mas ao chegar ao seu encontro se deram de cara com
Jacalna (irmdo de Poti e chefe dos Potiguaras). Eles travaram um combate e o0s

Tabajaras acabaram recuando.

Iracema entdo passou a viver, com Martin, na tribo dos Potiguaras, mas como
estes eram inimigos da sua tribo e que em tempos de guerra tinham matado varios de
seus “irmdos”, e mantinham inclusive 0s seus corpos expostos ao centro da tribo,
Iracema se sentia mal de estar ali e a tristeza Ihe consumia. Martin, vendo a tristeza da
amada, a leva para outro lugar e passam a viver juntos. O amigo Poti vai junto, pois
tinha Martin como um irmdo e ndo queria perde-lo novamente. O tempo passa e
Iracema tem seus momentos de alegria na presenca do amado e de angustia na auséncia
dele, também sente saudade da familia, nessa oscilagcdo sentimental o tempo passa,
Iracema e Martin se casam e esta concebe um filho de Martin que vem a se chamar

Moacir.

Iracema enfraquece com a auséncia de Martin. E a angustia ligada a fatores
externos, misticos, faz com que lracema morra aos poucos, vindo a falecer nos bragos
de Martin ao final do romance. Os fatores misticos dizem respeito a trai¢do de Iracema

em relacdo a sua destinacao, que era servir a Tupd. Moacir, no entanto sobrevive, sendo
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este, no romance de Alencar, o primeiro cearense, filho de um portugués com uma

india.

O desenrolar da histdria revela ao final que o primeiro cearense € fruto da
miscigenacdo entre uma india e um portugués, revelando assim, caracteristicas de um
periodo intelectual brasileiro que cré e promove em sua literatura as teorias da
miscigenacdo branda, como aparece ao longo do romance. Alencar traz em sua narrativa
0 encontro entre 0 branco e o indio na formacdo da populagédo brasileira. O indigena
aparece nesse periodo também como um simbolo da Nacdo, embora esquecido
socialmente, ele vem a fazer parte da literatura brasileira, como nos fala MISKOLCI,
(2012, p. 36): “O império (1822-1889) criou um imaginario nacional que alcou uma
imagem idealizada do indigena como simbolo de brasilidade”. Esse imaginario nacional
desconhecia ou fingia desconhecer, como nos relata MOONEM, (2008, p. 6), que
“Indmeros povos indigenas foram exterminados; outros tiveram sua populacdo
drasticamente reduzida.” Ainda, segundo MOONEM (2008, p. 7): “estima-Se que em
1500 viviam cerca de 4 milhdes de indios no Brasil. Hoje sobrevivem pouco mais de
235.000. Dezenas de povos indigenas se extinguiram por completo; outros tiveram sua
populacdo reduzida a quase nada.” Ou seja, concluimos entdo que, na verdade 0s
primeiros contatos ndo se deram de forma tdo amistosa, como sugere Alencar, em

Iracema.

A historia da presenca indigena no Ceara é marcada por uma forte negacdo dos
mecanismos oficiais. Apesar do mito de Iracema que traz a presenca do indio para a
génese do Estado do Ceard, essa presenca veio a ser negada durante muitos anos a partir

de um decreto oficial. Sobre esse processo LIMA (2014) afirma que:

A lei de terras no século XIX reconfigura a organizacdo fundiaria no Brasil
tornando as populagdes indigenas invisiveis aos olhos do produtivismo
agrério que se compunha com a for¢a do Estado imperial ao reconhecer as
terras brasileiras como propriedades produtivas e individuais, distanciando-se
da realidade indigena de uso coletivo dos recursos naturais. O relatério
provincial de 1863, no Ceard, somou forca a politica fundiéria nacional ao
negar a existéncia de indios na respectiva provincia, o que abriu as portas
para 0 monopolio do uso individualizado da terra para fim de producdo
agropecudria. (LIMA, 2014, p. 2)

O relatdrio provincial citado por Lima afirmava que os indios que habitavam a
provincia no passado ja& haviam sido integrados a sociedade cearense. Esse processo
ficou conhecido como “cabocliza¢do” (VAZ FILHO, 2010).
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Apesar da negacdo oficial “o fato é que a especificidade étnica ndo desaparece

com discurso politico, menos ainda por relatério provincial tdo pouco as tradigdes
culturais inerentes a cosmovisdo indigena, as quais se tornam invisiveis no projeto
republicano de Brasil” (LIMA, 2014, p. 10). Dessa forma as comunidades indigenas
continuam existindo, mas isentas dos direitos de posse das terras habitadas
tradicionalmente. Quando os interesses dos grandes latifundiarios desse periodo se
esbarravam em alguma das comunidades indigenas do Estado, facilmente este poderia
alegar a posse das terras, obtida por compra ou por cessdao de alguma autoridade
politica, e assim expulsar os indigenas utilizando até mesmo das forcas do Estado, se

necessario fosse.
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2. Cultura e identidade cultural

O Brasil ha muito tempo — ou desde que se tornou Brasil — apresenta-se como
um pais rico em “diversidade cultural”, o que é um fato inegavel. No entanto, esse
discurso de reconhecimento da diversidade ndo é visto na préatica cotidiana. O que €
curioso nessa afirmacdo é que se afirma a existéncia, mas se nega a presenca. Ha
reconhecidamente elementos formadores, como é o caso de Iracema, discutido na
capitulo anterior; mas é como se tivesse havido um rito sacrificial em que os elementos

indigenas foram dissolvidos na constru¢do de um algo novo.

No primeiro capitulo discutimos uma parte da historia do Brasil e como o indio
apareceu nos primeiros momentos nessa histéria, mesmo que deslocado. A histéria
oficial é sempre a do vencedor, mas isso ndo quer dizer que ndo possamos contar uma
outra histdria, que denuncia a crueldade do processo e aponta a resisténcia dos
“vencidos”. Nesta segunda parte do trabalho pretendemos abordar essa historia a partir
do plano ideoldgico para compreendermos como se formou no imaginério brasileiro a
visdo do indio e da cultura indigena. Mas € ainda a cultura que mais nos interessa aqui e

comecgaremos por essa discussdo tdo complexa, mas sempre necessaria.

Definitivamente ndo é facil definir cultura, mas é extremamente perigoso falar
em cultura sem propor uma definicdo para esse termo. Em relacdo a isso nos alerta
BRANT (2008) que:

A ideia de cultura, sempre moldada conforme as visGes politicas de cada
tempo, detém em si as chaves do sistema de poder. Chaves que podem abrir
portas para a liberdade, para a equidade e para o didlogo. Mas também
podem fecha-las, cedendo ao controle, a discriminacdo e a intolerancia.
(BRANT, 2008, p. 13)

Dessa forma € importante que compreendamos que cultura € um termo politico
muito valioso. E igualmente importante percebermos que o conceito de cultura é
diferente em cada periodo histérico e para cada povo que utiliza esse conceito. Por isso
Brant nos diz que a ideia de cultura pode funcionar como uma chave para compreensdo
entre individuos pertencentes a diferentes culturas, mas ao mesmo tempo ela pode ser

usada no sentido oposto.

H& nas ciéncias sociais uma grande variedade de significados para o termo
cultura que ndo podem ser relativizados ou harmonizados aqui em um conceito so0. Por

iSso é necessario que fagcamos alguns recortes. Aqui trabalharemos esse conceito a partir
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do livro “Cultura: um conceito antropoldgico”, de Roque Barros de Laraia, que nos
ajudara a compreender a origem desse termo e a sua utilizacdo na atualidade. Sobre a
origem desse termo LARAIA (2001) nos diz o seguinte:

No final do século XVIII e no principio do seguinte, 0 termo germanico
Kultur era utilizado para simbolizar todos os aspectos espirituais de uma
comunidade, enquanto a palavra francesa Civilization referia-se
principalmente as realizacBes materiais de um povo. (LARAIA, 2001, p. 25)

O conceito de cultura é evidentemente mais abrangente do que o de “Kultur”,
mas € partir desse termo e da sua juncdo com o termo “Civilization” que Edward Taylor
veio a definir um conceito para cultura que ele expressou como “aquele todo complexo
que inclui conhecimento, crenca, arte, moral, lei, costume e quaisquer outras
capacidades e habitos adquiridos pelo homem na condicdo de membro da sociedade”
(TYLOR, 2005, p. 69). Dessa forma, segundo Laraia o conceito de cultura tal qual o
conhecemos e utilizamos hoje fora utilizado pela primeira vez por Taylor, mas nem por
isso podemos dizer que ele criou esse conceito ja que sua adjetivacdo é bastante similar
aquela feita por John Locke, Jacques Turgot e Jean Jacques Rosseau (LARAIA, 2001,
p. 25).

O conceito de cultura veio a ser um opositor das teorias deterministas que
buscavam na biologia (determinismo biolégico) e na geografia (determinismo
geogréfico) a explicacdo para as caracteristicas produtivas e comportamentais do
homem. Dentro do novo escopo de analise em que se introduzia o conceito de cultura
buscava-se compreende-la como uma esséncia caracteristica do ser humano que seria,
portanto, comum a todas as sociedades humanas, no entanto face as diferencas
observadas entre os diferentes povos a cultura passou a ser pensada, pelos tedricos do
evolucionismo, em fases, assim a diferenca observada era o resultado dos diferentes
pontos na escala hierarquica em que esses povos se encontravam, estando 0S europeus

mais avancgados e o resto do globo mais atrasado.

A teoria evolucionista foi bastante difundida sendo tomada pelo darwinismo-
social que procurava aplicar as teorias evolucionistas de Charles Darwin® em uma
analise da sociedade ou da diferenca entre as sociedades a partir de seu individuos

componentes. Essas teorias infelizmente ainda s&o difundidas na atualidade para

5 As teorias da evolugdo foram publicadas no livro “a origem das espécies”, essas teorias postulavam o
desenvolvimento das espécies como resultado de um longo processo de adaptacéo e evolugao.
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justificar o preconceito contra os povos culturalmente diferentes, taxando-os de

“atrasados” ou “inferiores”, entre outros adjetivos similares.

A teoria evolucionista suscitou na analise sociologica algumas excentricidades,
iniciando-se com a ideia de que todos os povos almejavam um mesmo fim, em todos 0s
aspectos da vida. E esse fim seria aquele em que a Europa j& havia chegado ou estava
proxima de alcancar; ou seja: o ideal de justica era aquele praticado nos tribunais
europeus, o ideal de religido seguia a mesma ordem, tendo o catolicismo ou o
protestantismo como fim. A principal contestacdo a essa teoria se deu a partir de Franz
Boas, nascido na Alemanha, mas que viveu praticamente toda a sua vida académica nos
Estados Unidos. Laraia nos diz que “Boas desenvolveu o particularismo histérico (ou a
chamada Escola Cultural Americana), segundo a qual cada cultura segue 0s seus
préprios caminhos em funcdo dos diferentes eventos historicos que enfrentou.”
(LARAIA, 2001, p. 36).

A teoria do particularismo histérico de Franz Boas fornecia uma outra
possibilidade de olhar para a cultura que ndo a tomava em uma escala hierarquica e
buscava compreende-la a partir da propria cultura, ou seja: ndo mais se comparavam as
diferentes praticas culturais das diversas sociedades. Cada cultura deve ser tomada a
partir de suas particularidades. Agora, contudo, precisa-se partir para um outro ponto,
que é compreender como a cultura é compartilhada entre os individuos de uma
comunidade. Nas teorias deterministas essa explicacdo seria dada de duas formas. Sob a
perspectiva bioldgica, os individuos herdariam de seus progenitores 0s saberes
necessarios para a sobrevivéncia, passando a movimentar-se no mundo a partir deles;
em suma: o individuo agia sempre por instinto. Enquanto que sob a visdo geografica, o
individuo agiria conforme as circunstancias ofertadas pelo meio. Para Terry Eagleton:
“a ideia de cultura ent&o significa uma dupla recusa: de determinismo orgénico, por um
lado, e de autonomia do espirito, por outro.” (EAGLETON, 2011, p. 14).

Respondendo a questdo anteriormente proposta, cremos que a
transmissibilidade da cultura se desenvolve a partir de seus proprios mecanismos de
atuacdo. Ou seja ndo ha uma metodologia definida, séo as proprias relacdes, praticas e
vivéncias do cotidiano os pontos de transmissdo. S&o nesses contatos que se
desenvolvem as relagdes de ensinar e aprender que também néo séo fixas. A cultura é
um elemento que permeia as relacfes de afeto, assim como as opostas. Nos diz Laraia

que “o modo de ver o mundo, as apreciacdes de ordem moral e valorativa, os diferentes
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comportamentos sociais € mesmo as posturas corporais sao assim produtos de uma

heranca cultural, ou seja, o resultado da operagdo de uma determinada cultura.”
(LARAIA, 2001, p. 68)

Mas nem todos os individuos agem da mesma forma no interior de uma
determinada cultura. Podemos tirar como exemplo disso a nossa propria sociedade, em
que os individuos manifestam-se de diferentes formas em relacéo a cultura brasileira, ou
a cultura nordestina, etc. Aqui tocamos um ponto importante nessa discussao que € a
simultaneidade de culturas as quais o individuo esta inserido o que nos impede de
pensar um grupo cultural homogéneo e inalterado. A mudanga € a propria condicao para
a sobrevivéncia. As culturas também ndo sdo totalmente opostas, ainda que divirjam em

alguns pontos, embora o exemplo utilizado néo sirva como algo cabal nessa discusséo.

Esses contatos alteram certos aspectos culturais entre uma e outra cultura.
Como dissemos anteriormente, as culturas mudam, mas isso ndo quer dizer que elas

deixem de ser. Laraia nos da um exemplo bem interessante sobre isso:

Num exercicio de imaginacao, suponhamos que um dos missionarios jesuitas
do século XVI, durante a sua permanéncia no Brasil, tenha dividido as suas
observacdes entre 0 comportamento dos indigenas e os habitos das formigas
saliva. Quatro séculos depois, qualquer entomologista podera constatar que
ndo houve qualquer mudanca nos habitos dos referidos insetos. Durante
quase meio milénio, as habitantes do formigueiro repetiram os procedimentos
de suas antecessoras, obedecendo apenas as diretrizes de seus padrdes
genéticos. Supondo, por outro lado, numa hipdtese quase absurda, que um
dos grupos indigenas observados tenha sobrevivido aos quatro séculos de
dizimacdo, gracas a um isolamento em relacdo aos brancos, o que constataria
um antrop6logo moderno? (LARAIA, 2001, p. 94)

Certamente o antropdélogo encontraria uma sociedade diferente mesmo que a
descricdo fosse perfeitamente fiel, porque a sociedade havia mudado nesse periodo. Mas
essa mudanca ndo seria total a ponto de o antrop6logo encontrar uma sociedade

totalmente diferente que nada lembrava aquela descrita pelo missionario.

Esse exemplo de Laraia nos traz novamente para a questdo indigena e é
interessante para refletirmos o que foi debatido no capitulo anterior sobre a inexisténcia
de indios no Ceara. Ndo havendo mais populagdes vivendo nos mesmos padrdes em que
viviam no periodo da chegada dos portugueses a essas terras muitos acham, de verdade,
que ndo ha mais indios aqui. Nesse momento, se colocar a alguém a questdo sobre o que
entdo o indio &, ele provavelmente nos fornecera a imagem de um indio que ele vira em
um livro de historia, ou em algum programa televisivo ou mesmo em uma peca infantil

em alusdo ao dia do indio. Ele ndo estard completamente errado, essa € uma figura



26 de 45
representativa. Mas se supusermos que o ser indio esta atrelado a roupa, entdo qualquer
um pode ser indio. Voltaremos a essa discussdo no tdpico seguinte. Ainda precisamos

discutir por algumas linhas o conceito de cultura.

Esse conceito que Eagleton (2011) define da seguinte forma:

E dificil escapar & conclusio de que a palavra ‘cultura’ ¢ a0 mesmo tempo
ampla demais e restrita demais para que seja de muita utilidade. Seu
significado antropoldgico abrange tudo, desde estilos de penteado e habitos
de bebida até como dirigir a palavra ao primo em segundo grau de seu
marido, ao passo que o sentido estético da palavra inclui lgor Stravinsky mas
ndo a ficgdo cientifica. (EAGLETON, 2011, p. 51)

Pegando essa defini¢do de cultura da antropologia, apontada por Eagleton, para
fechar esse topico, concordamos com este autor sobre a complexidade de se falar sobre
cultura no plano politico, mas acreditamos ser este conceito bastante Util para
compreendermos a nossa identidade. No entanto parece necessario dizer ainda que esse
conceito ndo é fixo nem goza de unanimidade nas ciéncias sociais, porque a
antropologia, a sociologia, a psicologia, a filosofia, etc. vao ver cada uma ao seu modo a

cultura. Na verdade nem dentro dessas areas ha um conceito univoco, aceito por todos.

Se fech&ssemos o conceito de cultura em uma pagina, ou mesmo em um livro,
empobreceriamos seu significado por ndo conseguirmos captar sua dinamicidade e
capacidade de construcdo e reconstrucdo de algo que nunca deixou de ser. Os
mecanismos pelos quais identificamos a cultura dependem do modelo como ela se
apresenta. Tal como afirmou Eagleton, tudo é cultura. Mas aqui acrescentariamos: que
de forma particular tudo € cultura. Ou seja € o significado que cada individuo ou
comunidade confere a uma pratica ou a um objeto que torna essa pratica ou objeto um

artefato cultural e ndo o contrario.

Cultura é, por fim, uma ideia, um modo de ver e se relacionar com o mundo,
passivel de alteracdo mesmo nas sociedades mais fechadas e isoladas. Esse termo é
inadequavel as hierarquias financeiras e as escalas de “pureza”. Dessa forma néo
podemos falar de cultura rica ou pobre como um reflexo da economia do grupo que a
origina, até por que o conceito de riqueza também ¢é diferente no interior de cada
cultura. Também ndo podemos hierarquizar as culturas como sendo “mais” ou “menos”
puras gque as outras, ja que cada cultura se apresenta de forma Unica. Nossa percepcao é

bastante limitada para compreendermos a cultura do outro, o é ainda para compreender
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a nossa, mas mediante um esfor¢o honesto podemos compreender o outro como um

igual.

2.1. Mas o que distingue o indio como indio?

A pergunta é interessante e necessaria, nesse capitulo temos falado até aqui
sobre 0 conceito de cultura e a resposta para essa questdo perpassa a discusséo
anteriormente abordada. A autoafirmacdo é o mecanismo utilizado para a reivindicacao
do reconhecimento da origem étnica das comunidades indigenas. No entanto, isso, por
si sO, ndo garante a demarcacdo de terras, o direito a educacdo diferenciada e etc. Ou
seja, ndo é apenas a autoafirmacdo, o Estado precisa de provas de que a comunidade que

reivindica o reconhecimento € mesmo indigena.

Essas provas sdo obtidas por meio de laudos antropolégicos e outros estudos
que ajudam a comprovar essa identidade, fornecendo diversos elementos que servem
para identificar a presenca dessa comunidade na regido e sua ligacdo com a etnia
reivindicada. A autoafirmacdo das comunidades indigenas ao mesmo tempo em que
reivindica o reconhecimento étnico é a afirmagdo de uma identidade cultural diferente.

Embora, teoricamente, a ligacdo pareca evidente, na pratica nem sempre é assim.

Analisando o conceito de “identidade cultural”, Stuart Hall (2011) nos diz que
“a identidade torna-se uma ‘celebracdo movel’: formada e transformada continuamente
em relacdo as formas pelas quais somos representados ou interpelados nos sistemas
culturais que nos rodeiam.” (HALL, 2011, p. 13). Dessa forma, assim como discutimos
anteriormente a mudanca da cultura ao longo tempo, temos aqui de compreender que a
identidade cultural segue 0 mesmo curso. No entanto, essa afirmacdo requer muito
cuidado para nédo se tornar passivel a interpretacdes maliciosas. Mesmo que a identidade
cultural mude ao longo do tempo, se exteriorizando a partir de outros elementos, ela néo
transforma-se em uma “outra coisa”. O modo como se afirmavam os indios Kanindés,
de Aratuba, ha 100 anos atras é certamente diferente do modo como se afirmam hoje.

Independente disso, a comunidade é a mesma: eles sdo os Kanindés.

Aqui no Ceara quando foi decretado que ndo haviam mais indios, supunha-se

que as diversas comunidades indigenas que habitavam essas terras tinham perdido sua
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identidade étnica. Esse “equivoco”, bastante conveniente para a elite latifundiaria do
Estado, baseava-se na mudanca dos costumes das comunidades indigenas. A
proximidade com as cidades e o didlogo estabelecido com um contato constante
evidentemente alteraria 0 modo como essas comunidades viviam, mas isso ndo significa
que elas deixariam de ser indigenas. Da mesma maneira que a comunidade fortalezense,

por exemplo, n&o se tornou Tapebana devido ao contato com os Tapebas.

Se o contato altera ambos, porque apenas um perde sua identidade, sua cultura?
A resposta esta na suposi¢cdo de que o plano de assimilacdo, finalmente, obteve éxito.
Os descendentes daqueles indios “bravos” teriam se tornado civilizados. Ocorria aquilo
que os tedricos evolucionistas chamaram de “evolucionismo cultural”. Esse processo
tinha fases como uma espécie de escalada hierarquica culminando na semelhanca com o
branco. Supostamente os indios eram vitimas passivas desse processo histérico e
“patural”. Mas a passividade era na verdade a melhor forma de resisténcia frente a um
inimigo com um poder bélico tdo poderoso (VAZ FILHO, 2010, p. 108).

A estigmatizacdo do ser indigena era uma ferramenta utilizada pela elite para
evitar a autoafirmacéo e funcionou muito bem dentro de um certo limite. As cidades que
se elevaram nas proximidades das aldeias alteraram 0 modo de vida de seus habitantes,
com a imposi¢do de uma outra Idgica econdmica de mercado que fora apropriada como
fonte de material para facilitar o cotidiano e as relagbes com o0s vizinhos “brancos”.
Como ja falamos anteriormente o sistema econémico indigena que ndo era de
exploracdo, tal qual o europeu, foi tachado de atrasado e os individuos de preguicosos.
Com o estreitamento das relacBes entre a aldeia e a cidade e o empobrecimento das
matas e da terra pela exploracdo dos “brancos”, os indios passaram a buscar outras
fontes alternativas de vida, muitas vezes na cidade ou nas fazendas buscando emprego.
Mas ser indigena na cidade era quase sindbnimo de inaptidao, entdo negar a ascendéncia

era um meio de ser mais aceito, ainda que ndo completamente, nesse novo ambiente.

Apesar de o texto da Constituicdo de 1988 garantir uma série de direitos aos
indigenas, anda demorou muito para que as comunidades se reunissem e comegassem a
lutar por esses direitos. Falando sobre as comunidades do baixo rio Tapajos, VAZ
FILHO (2010) nos fala que:

E eis que, a partir de 1998 [1988], veio a autoidentificacdo indigena dos
moradores das comunidades do baixo rio Tapajdés, o que implicou em um
novo discurso sobre sua cultura e sua identidade étnica. Os nativos passaram
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a usar expressdes como ‘assumir-se indio’ e ‘resgate de cultura’, que estéo
entrelacadas.” (VAZ FILHO, 2010, p. 125, grifo nosso)

O mesmo ocorreu aqui no Ceara, ndo como um surgimento, mas como um
fortalecimento das vozes que ja reivindicavam, desde o inicio da década de 1980, o
reconhecimento de suas identidades indigenas. Sobre esse periodo ALBUQUERQUE
(2010) relata que:

Ainda comumente chamados de ‘indios aculturados’, as comunidades
indigenas ‘emergentes’ na década de 1980, principalmente no Nordeste do
Brasil, travaram luta dificil, dado que, em primeiro lugar, precisavam provar
e ter reconhecida, publica e oficialmente, a sua indianidade. A luta dos indios
no Ceara coincidiu com a discussdo e tentativas de implementacgdo de direitos
diferenciados para indios ditos ‘aculturados’ ou ‘assimilados’, de um lado; e
indios considerados ‘silvicolas’ ou ‘preservados’, de outro. Essa questdo
contaminou, de forma veemente, 0s espacos da politica e do politico, tanto no
plano regional, na luta dos Tapeba e Tremembé no Ceara, envolvendo
conflitos com os latifundiarios, industriais e politicos locais, como no plano
Nacional, com as representacdes de grandes ruralistas organizados na UDR
[Unido Democrética Ruralista] e o grupo de Deputados do ‘Centrdo’, além
dos decretos governamentais e posturas da Fundagio Nacional do indio,
FUNAI. (ALBUQUERQUE, 2010, p. 7. grifos do autor)

H& no trecho acima dois elementos que precisamos destacar, que é a
designacgéo de “indios aculturados” em contraposic¢ao ao “indio preservado”. Esses dois
mecanismos de identificacdo que funcionavam por atribuicdo exterior aos povos
indigenas, objetivava negar o direito a identidade a uma parcela da popula¢édo indigena
que reivindicava seus direitos. O que definia o qudo indigena era uma comunidade era
entre outras coisas a proximidade com o0s centros urbanos e o didlogo estabelecido com
este. Desta forma, o indio teria de se apresentar a sociedade sempre trajando as vestes
tradicionais ainda que a sociedade ndo aceitasse alguém transitando nu ou seminu nas
pracas da cidade. Dessa forma se queria que o indio estivesse sempre longe (longe de
reservas minerais, de terras agricultaveis, de areas passiveis de qualquer exploracdo) de

preferéncia como mitos de um passado como Iracema.

A “autoafirmacdo” como um primeiro passo para a reivindicacao da identidade
étnica, que veio com a Constituicdo de 1988, foi um grande passo na luta indigena,
ainda que outros ainda sejam necessarios. Sobre o processo de autoafirmacdo Vaz Filho
(2010) nos diz que;

Identificar-se como indigena é algo ligado as raizes, aos antigos indios, e ao
mesmo tempo ao presente e até mesmo ao futuro dos moradores [..]
Relacionada a ideia de ser indio porque os avds eram indios estd outra
expressdao também muito usada em muitos contextos para justificar a
identidade indigena: ter sangue de indio. (VAZ FILHO, 2010, p. 127, grifos
do autor)
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Dessa forma o processo de identificacdo perpassa inicialmente o individuo em

seu esfor¢o para assumir a identidade indigena, em seguida vem a sua relagdo com a
comunidade. Este segundo momento € um pouco mais complicado, quando h& no
entorno uma visao da identidade indigena como estigma. Uma vez que a comunidade
decide entrar na luta indigena pelo reconhecimento de seus direitos inicia-se uma outra
fase do processo que é mais complicada e demorada. Depois da autoafirmagdo “outro
elemento necessario para provar a identidade é a cultura do grupo, que também deve ser

assumida e valorizada publicamente.” (VAZ FILHO, 2010, p. 129, grifos do autor).

E nesse contexto de luta pelo reconhecimento que surgem os discursos de
necessidade de um “resgate cultural” que pode soar as vezes um pouco estranho,
supondo que se busca fazer uma ponte com o passado buscando praticas ja inexistentes
na atualidade. No entanto o resgate esta ligado também a valorizacdo de préaticas ainda
comuns na comunidade, presente na memoria dos mais velhos. Essa revalorizagdo das
antigas praticas imprimem um novo carater aos elementos componentes da pratica
cultural com a insercdo de novos ou a evidenciacdo de algum elemento em detrimento

dos demais.

Para Vaz Filho (2010):

[...] o desencadeamento do processo de identificacdo e delimitacdo das
Terras Indigenas (TI) e a implantacdo da educacdo escolar diferenciada
suscitaram, negativamente, a reacdo de organizag®es, instituicbes e empresas
que se sentiram ameacgadas e passaram a hostilizar o movimento indigena. Os
dois grupos passaram a estabelecer relagGes tensas e tendentes ao conflito,
que testemunham, de forma eloquente, como a descaboclizagdo ou
indianizagcdo de comunidades altera o contexto de distribuicdo de poderes
entre 0s movimentos sociais. Afinal, o que estd em jogo ndo € apenas a
classificagdo étnica, mas recursos, materiais e simbolicos, e poder politico.
Esse enfrentamento, ao tempo em que a FUNAI protelava o atendimento as
reivindicacdes, resultou na ampliacdo da consciéncia dos indigenas sobre os
varios aspectos abrangidos pela assuncao indigena.” (VAZ FILHO, 2010, p.
147, grifos do autor)

Dessa forma compreendemos que ndo é um equivoco quando se afirma que
ndo ha mais indios aqui ou ali, mas sim uma pratica politica de uma elite que ja utiliza
ou pretende utilizar as terras indigenas e sabe que se os direitos indigenas forem
reconhecidos, e as terras demarcadas, eles ndo poderdo mais explora-la. Assim o0s
latifundiarios financiam pesquisas para contrapor-se ao laudo antropologico. A propria
idealizagdo de uma cultura nacional pode ser um problema, quando os 6rgéos
governamentais passam a definir ainda que indiretamente o que € a cultura nacional e

regional. Para Brant:
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No Brasil, a relagdo entre Estado e Cultura pode ser identificada a partir de
diversas intervencdes elaboradas por érgdos governamentais em diferentes
contextos sociais, politicos e econémicos. Mesmo sem uma intensdo
propriamente voltada para a construcdo e o exercicio de uma cultura
complexa e diversa, utilizam-se historicamente mecanismos ‘oficiais e
oficiosos’ como forma de estabelecer ou impor uma dinamica cultural para a
sociedade. (BRANT, 2008, p. 47)

Como vimos ao longo do primeiro capitulo as populacdes indigena foram
vitimas de uma tentativa de exterminio cultural, esse processo se deu pelos mecanismos
oficiais que legitimavam a morte de comunidades étnicas de forma brutal. Ainda hoje as
comunidades que ainda resistem tem que enfrentar as politicas assimilacionistas que
passam a se utilizar do conceito de globalizacdo para dizer que as identidades locais ndo
mais existem, que entramos na era das identidades globais. Nesse novo campo ninguém

teria o direito a reivindicar nada porque tudo é de posse de todos.

A percepcdo do indigena na atualidade brasileira é bastante limitada e
estereotipada. Isso advem das politicas de aniquilamento, isolamento e por fim
apagamento do indio do cenério nacional. Dessa forma pouco sabemos sobre a histéria

e a cultura indigena.

A lei 11.645 promulgada em 2008 foi criada no intuito de preencher algumas
lacunas no nosso plano de educacdo. Essa lei trata da obrigatoriedade de incluir a
historia e a cultura indigena no curriculo escolar. Pessba (2010, p. 415) define a criacdo
dessa lei como um passo importante na caminhada pelo reconhecimento de nossas
raizes historicas. O problema do desconhecimento da histéria e da cultura indigena, de
sua importancia tanto no passado quanto no presente, poderiam ser resolvidos, ainda
que em parte, se a lei 11.645/08 fosse devidamente aplicada nas escolas, mas o
despreparo de professores aliado a falta de material de trabalho para auxilia-los faz com
que pouco, ou nada, se veja referente a histéria e cultura indigena nos ensinos basico e
médio.

Ainda que envolta em dificuldades quanto a sua aplicacdo em sala de aula é
importante sabermos que ha um esforgo nesse sentido. Que ha espacgo dentro das escolas
publicas e privadas para que o professor possa contar a historia de uma outra forma,
apresentando a riqueza dos povos indigenas que habitavam essas terras antes do
“descobrimento”. Ha espaco para falar sobre todo o periodo de exclusdo, de
aniquilamento e de resisténcia, porque os povos indigenas resistem e é a forca desse

movimento que fez com que fosse criada a lei 11.645. Para Pessoa (2010);
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O reconhecimento dessa discriminacdo fez com que o Ministério da
Educacdo, comprometido com a pauta de politicas afirmativas do governo
federal, implementasse um conjunto de medidas com o objetivo de corrigir
injusticas e promover a inclusdo social e a cidadania para todos no sistema
educacional brasileiro, através de uma nova visao da formacdo da sociedade
nacional. E notério que ao longo de sua histéria nosso pais estabeleceu um
modelo social excludente com reflexos na area da educagdo e cultura,
impedindo que milhdes de brasileiros tivessem o pleno conhecimento da sua
historia. (PESSOA, 2010, p. 415)

O “pleno conhecimento” de nossa historia parece ser o ponto chave nessa
discussdo. De fato, pouco conhecemos sobre a nossa histéria, principalmente quando
falamos da nossa ancestralidade indigena e africana. Os livros didaticos ddo pouca
énfase a esses dois elementos tratando com maior interesse a politica dos “brancos” e

Pessoa (2010) define muito bem esse fato;

O conhecimento da histéria negra e indigena, no caso dos livros didaticos,
tem se restringido a informagdes ja um tanto conhecidas. Neles os negros
eram vistos a época colonial como indisciplinados, inferiores, excelentes para
o trabalho bracal e objetos da exploragdo sexual dos seus senhores, além
disso os temas explorados em sala de aula continuam os mesmos (trafico
negreiro, Zumbi dos Palmares, leis da aboli¢cdo e cultura negra e indigena
como mero folclore) os indios por sua vez eram vistos como sujeitos a
doencas, frégeis e preguigosos, muitas vezes infantis no trato com a sua
cultura, pensamento esse perpetuado no brasil por séculos. (PESSOA, 2010,
p. 416-417)

Essa abordagem da contribuicdo dos indigenas e africanos na constru¢do do
Brasil como meros trabalhadores ou espectadores passivos é decorrente de uma escola
que ainda é colonizada. A escola precisa se descolonizar para formar mentes

descolonizadas.

O desconhecimento da historia da resisténcia indigena no Ceara faz com que
grande parte da populacdo desconheca a existéncia de indigena no Estado. Apesar do
fato de que o movimento indigena vem ganhando forca e notoriedade no cenério
politico e social do Estado, as pessoas pouco sabem sobre essas populacdes resistentes.
Esse ndo é um tema que discutimos no ensino basico, nem no ensino médio ainda que
fagcam parte da nossa realidade. Ainda ha indios no Ceara. E néo e porque eles ndo séo
mais como as caricaturas que vemos nos livros de histéria que eles deixaram de ser

indios.
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3. Nossos tragos

Apesar de toda a perseguicdo aos povos e a cultura indigena, ela resiste nas
populacbes que lutam por seus direitos na atualidade e ela resiste em nds, no nNOsso
cotidiano, embora nossa percepcao seja limitada. Nesse capitulo pretendemos discutir
justamente essa percepc¢do limitada da presenca e da cultura indigena no Ceard. Em um
primeiro momento abordaremos os tracos da cultura indigena na cultura cearense. E em
seguida falaremos sobre a histéria da Serra de Baturité, que € a regido que compreende
esse espaco hoje conhecido como “Macic¢o”, apontando para os elementos resistentes

nessa regiao.

Apesar de todas as tentativas de acabar com os povos indigenas no Brasil, onde
0s governantes e “donos de terras” utilizaram diferentes taticas ao longo da historia da
ocupacdo dessas terras, legitimando o ataque a esses povos COmMo pPassos nNecessarios na

estrada do “progresso”, muitos povos ainda resistem. Silva (2009) nos diz que:

Habitam o territdrio brasileiro 230 povos indigenas, falantes de 118 linguas.
Segundo o censo populacional de 2000, realizado pelo Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica — IBGE, existem 734 mil indigenas no territdrio
nacional, dos quais 29,1% estdo na regido Norte, 23,2% no Nordeste, 22% no
Sudeste, 14,2% no Centro-Oeste e 11,5% no Sul. (SILVA, 2009, p. 11)

Segundo esses dados 23,2% dos indios do Brasil estdo na regido Nordeste,
sendo essa a segunda regido em maior nimero de indios no pais. Esses nimeros nos
mostram que ha ainda povos indigenas em todas as regides do pais, ainda que 0s
mecanismos midiaticos de maior circulacdo sempre apontem para a regido Norte

quando o assunto sdo as populacdes indigenas.

Dessa forma podemos inferir que a cultura indigena se faz presente nas cinco
regibes do pais. O que nos leva a crer que a cultura dessas regides carrega tambem
elementos da cultura indigena, sendo mais evidente em um ou outro Estado, mas a
presenca e fato inegavel. Para Carvalho (2014) a cultura indigena € muito forte no Ceara
e ele observa isso a partir das etnias resistentes, mas também a partir de outros

elementos. Sobre essa forca da cultura indigena nos diz ele que:

Certo é que temos muito forte uma heranga indigena, que nos plasma, que
nos molda e que nos da parametros de uma ancestralidade, e que vem sendo
reconhecida aos poucos, com mais énfase desde 1980, com os Tapeba,
passando pelos Tremembé, pelos Potiguara, pelo Pitaguari, pelos Jenipapo-
Canindé, etnias que foram ganhando reconhecimento, ainda que ndo
tenhamos resolvido de todo as questdes fundiarias, tdo incdmodas, ainda
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hoje, para parte das elites oligarquicas cearenses. (CARVALHO, 2014, p.
265)

De fato, temos sempre voltado a essa dualidade onde manifestam-se interesses
contrastantes, a cultura indigena incomoda uma parte da elite cearense que ainda
acredita, ainda que néo referencie, as teorias do Darwinismo social, crendo por isso que
a existéncia de povos indigenas ¢ um fator negativo para o Estado. Mas a inegavel
presenca dessas comunidades indigenas na regido metropolitana de Fortaleza, assim
como em outras regides do Estado, e a resisténcias dos fios que tecem essa rede de

cultura sdo provas mais que concretas da presenca indigena na regido.

Sobre os fios dessa rede Carvalho (2014) nos lembra algumas das influéncias

indigenas na nossa cultura:

Indigenas que trouxeram para nossa cena cultural o toré, uma mitologia rica e
vida, pinturas das paredes com o barro ou tod, artesanato de contas e penas, o
mocorord... Como antes tinham trazido a tecnologia de retirar 0 veneno da
mandioca para possibilitar a fabricagcdo e o consumo da farinha de pau, item
essencial de nossa gastronomia, da mesma forma que o subproduto do
polvilho ou goma, ingrediente para a tapioca, nosso disco de pizza, que vem
ganhando as mais inusitadas coberturas ou recheios, fazendo a festa dos
nativos e dos turistas. (CARVALHO, 2014, p. 265-266)

Como ja haviamos falado no inicio, os portugueses aprenderam a viver nessas
terras com os indios. A partir dessa relacdo podemos falar de uma interpenetracdo de
culturas. Essa interpenetracdo de culturas manifesta-se nos “nossos tra¢os”, na nossa
cultura. N&o apenas nas reminiscéncias técnicas, mas também na nossa arte, na nossa
culinaria, etc. aqui é importante dizermos que quando falamos em reminiscéncia
estamos falando da resisténcia de um “modo de fazer”. E outro fato interessante é o
resgaste de elementos gastrondmicos indigenas como um incremento a gastronomia

cearense.

Essa aparente revalorizacdo da cultura indigena, através da culinaria, merece
atencdo. Tal afirmacéo parece bastante inocente, uma vez que ndo sabemos como esses
novos ingredientes sdo apresentados no cardapio ou em sua propaganda como um novo
sabor. Afinal a cultura ndo é apenas a presenca dos elementos culturais, mais importante

é a percepgdo desses elementos.

Outros elementos foram deixados de heranca pela cultura indigena e o resgate
desses objetos e sua releitura cultural se da pelas comunidades indigenas, que ainda
resistem nesse Estado, mas também por arquedlogos, historiadores e antrop6logos que,

cada um a seu modo, tém contribuido bastante para o resgaste da cultura indigena no
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Estado, resgate esse que € muito importante para a adequacao dos PPPs (Planos Politico
Pedagdgicos) as exigéncias da ei 11.645/08, assim como no desenvolvimento das

escolas ndo-convencionais nas aldeias indigenas.

Como afirma Silva (2009):

A atencdo as tradicdes € uma vertente da acdo do movimento. Acbes que
incrementam a autoestima, a valorizagdo das artes, mitos, memoria social,
saberes e praticas sdo constantes. Como parte dessa ‘politica cultural’ dos
povos indigenas, alguns bens culturais tém sido produzidos nos Gltimos anos,
como livros e discos, para além do artesanato, este mais disseminado.
(SILVA, 2009, p. 21)

Em ambos os casos, mais que falar da presenca indigena no Estado, essas
escolas precisam fazer uma abordagem comprometida com o valor da cultura indigena
no Estado e na formacéo da cultura cearense. Carvalho (2014) nos traz um exemplo de

técnicas bastante valorizadas:

Indigenas que deixaram vestigios de machadinhas de silex, cachimbos,
inscricdes rupestres e que contribuiram para a exceléncia da nossa
performance no barro, na modelagem da ceramica, técnica e arte que se
espalha por todo o territério cearense, com ‘ilhas de exceléncia’ em Cascavel,
Vigosa do Ceard, Ipu, Limoeiro do Norte ou Missdo Velha, por exemplo,
com seus fornos que substituiram a queima das pecas nas chamadas
‘coivaras’, quando a lenha reveste as pecas e o fogo é ateado até o ponto da
queima. (CARVALHO, 2014, p. 266)

Mas o que Carvalho considera como mais importante ndo sSdo esses
instrumentos, mas sua representatividade cultural. E diz ainda que “heranga maior,
talvez, em termos de construcdo de uma simbologia herdica, pela entrada em cena das
jangadas, embarcacdes aparentemente frageis, sofisticadissimas sob o ponto de vista da
constru¢do naval” (CARVALHO, 2014, p. 266). No caso é a simbologia, ndo a

embarcacao em si, que é importante para a rememoracao dos saberes indigenas.

A confeccdo de redes tdo caracteristica da cultura cearense é também uma

heranca da cultura indigena, Carvalho, nos diz que:

O algoddo vem desde sempre. Os indios juntavam os fios em novelos, 0s
nimbos, que funcionavam como moeda de troca nos escambos de entdo. Os
fios eram tecidos nos teares manuais e davam forma as redes de dormir, as
velhas ‘inis’ da tradicdo. Nunca um apetrecho se adaptou tdo bem a cultura
cearense, e as redes sdo talvez a mais perfeita traducdo dessas apropriacdes,
servindo para dormir, para a sesta, para fazer amor e para levar muitos
sertanejos & Ultima morada, como no poema ‘Morte e Vida Severina’, de
Jodo Cabral de Melo Neto. (CARVALHO, 2014, p. 267)

Ha outros elementos da cultura indigena presentes no nosso cotidiano, mas,

como afirma Laraia (2001), o individuo ndo é capaz de conhecer sua cultura por
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completo. Mas seria impossivel sua vivéncia nessa sociedade se ele ndo a conhecesse
pelo menos em parte. A superposi¢do de um elemento cultural sob os demais é feita
naturalmente ao longo do tempo, ainda mais nos periodos de mudanca, de construgdo e
reconstrucdo da identidade. No entanto, esse processo natural € passivel de

manipulacao.

Sobre isso recorremos a Goffman (1985) que nos ajuda a entender o estigma
como uma ferramenta de controle da sociedade sobre os individuos. Mas a sociedade
ndo € um ser abstrato que se faz presente fisicamente quando necessita-se de um 6rgao
regulador. A sociedade é politicamente controlada por um grupo de individuos que
monopolizam o poder do grupo tomando para si as falas oficiais.

Esse controle confere a esse grupo o “direito” de discurso, mas esse discurso
ndo apaga o passado, nem o presente. Ainda que ndo fosse conferido valor algum a
cultura indigena ela continuaria existindo porque ela faz parte de um grupo, ainda que
os individuos desse grupo neguem, no encontro com esse grupo, suas identidades
étnicas, eles ndo deixaréo de ser indios, ndo passardo assim de um instante para o outro

a ver o mundo de uma forma totalmente diferente.

Temos falado até aqui em heranca e presenca indigena no Ceard, processos
aparentemente contraditorios uma vez que a existéncia de uma heranca supfe a morte
do indio no Estado. No entanto, a atual situacdo nos permite falar da presenca e da
heranca como elementos que podem existir analogamente. Quando nos referimos a
heranca cultural indigena presente na cultura cearense estamos falando de elementos
que entraram no processo de formacdo da cultura cearense, dando-lhe forma e um
sentido que hoje é denominado como autenticamente cearense, como o fato de dormir
na rede. E quando nos referimos a presenca, estamos falando das comunidades

indigenas resistentes no Estado.

3.1. O Macico de Baturité, tragos etimolégicos e esquecimento.

Nesta Gltima parte trazemos uma analise mais proxima da regido que compde o
Macigo de Baturité. Aqui apresentaremos um pouco da historia da formacdo de suas

cidades. Discutiremos as caracteristicas da presenca indigena na regido, que embora
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sejam evidentes a partir dos nomes da maioria delas, foram afastadas do imaginario

coletivo, que ndo nega, mas também ndo afirma essa heranca indigena.

Em toda a regido do Macico de Baturité atualmente s6 ha uma comunidade
indigena, a dos Kanindés de Aratuba. Mas, como afirma Vaz Filho (2010, p. 131), a
cultura ndo some de um territério de um momento para outro. O processo de
transformacéo da sociedade a altera, mas ndo a destroi. Dessa forma se empreendermos
uma investigacdo mais detalhada certamente encontraremos muitos elementos
caracteristicos da cultura indigena. Essa andlise minuciosa ndo é o objetivo desse
trabalho, mas traremos aqui alguns exemplos para discutirmos a resisténcia da cultura

indigena a partir de um contexto mais local.

Os primeiros habitantes do Macico de Baturité chegaram a essas terras ha
muito tempo e se estabeleceram nelas. N&o dispomos de registros que nos fornecam
uma data precisa dessa chegada. Ja a chegada dos “brancos” a esse territério deu-se no
século XVII conforme afirma PORTO (2008);

A ocupacao inicial do Maci¢o de Baturité-CE deu-se, a partir de 1655, pela
catequese e aldeamento dos indios Tapuias e Paiacus pelos jesuitas. Com o
avanco do capitalismo em busca de bons terrenos e maior lucro, 0 ‘homem
branco’ invadiu as terras cearenses, aprisionando e matando os habitantes
indigenas, tornando-os Uteis ao projeto dos europeus. Em nome da
cristandade, embora os missionarios tenham combatido o genocidio da
populacdo indigena, terminaram por promover o etnocidio, uma vez que
induziam forcosamente o cristianismo e aboliam as préaticas culturais
milenares indigenas. (PORTO, 2008, p 109)

A autora traz uma visao diferente da que temos discutido até aqui e cremos que
0 equivoco dela estd em desconsiderar a sobrevivéncia cultural dos indios que
habitavam a regido. Ficaram tracos étnicos e identitarios que, mesmo negados, ndo
deixaram de existir. A cultura indigena ndo foi abolida no momento da catequese. Fora
por meio da identidade indigena e de sua atribuicdo como marca de diferenca que esses

indios se rebelaram contra os “brancos”.

Um exemplo de como essa resisténcia durou ainda muito tempo nos €

fornecido por VALLE (2009) que atesta a presenca indigena em Baturité ainda em1871.:

Em Baturité, os conflitos a envolver as terras dos indios foram registrados
desde 1854. Nesse ano, a india Manoela da Concei¢do reportou ao governo
provincial que seus cultivos estavam sendo destruidos pelas criagBes de um
posseiro. Em 1865, era a vez do ‘indio’” Manuel Filipe de Lima, sua esposa e
seus vizinhos entrarem com requerimento ‘queixando-se’ da expropriacdo
das terras que possuiam no aldeamento de Baturité. A Diretoria das Terras
Publicas e Colonizagdo recomendou que alguma decisdo fosse tomada para
que os ‘descendentes de indios’ ndo perdessem suas ‘posses’. Mas as
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demandas e ‘queixas’ dos indios foram indeferidas em 1866. Anos depois,
em 1871, Francisco Maciel e outros indios pediam ajuda para garantir suas
posses nas terras da lagoa Umary. Os indios de Baturité estavam sendo
atingidos diretamente pela construcdo de uma estrada de ferro, sinbnimo
oitocentista de progresso e civilizacdo, na serra onde viviam, obra que seria
providencial no fluxo de produtos agricolas para o porto de Fortaleza, dentre
eles as tentativas de plantio de café no Ceara. (VALLE, 2009, p. 137-138)

Outro fator interessante de notarmos no trecho supracitado é que o periodo em
que sao feitas as reivindicacfes sdo ulteriores a afirmacdo de que ndo haviam mais
indios no Estado. Vale lembrar que o relatorio provincial que fazia essa afirmacgéo tinha
sido escrito 8 anos antes dessa ultima reclamacéo encontrada por Valle.

Atualmente s6 ha uma comunidade indigena, assumida como tal, no Macico de
Baturité, que fica em Aratuba. Essa comunidade é composta por uma das 12 etnias
indigenas do Ceara e se caracteriza por buscar a demarcacao de suas terras. O nome da
cidade ¢ um dos exemplos dos tracos etimoldgicos da presenca indigena na regido.
Como nos diz Gomes e Vieira Neto, sobre o significado do nome da cidade, “de raiz
etimoldgica indigena, Aratuba significa ‘abundancia de passaros’, ‘passarada’. Do tupi,
ara: passaro; e tyba: abundéncia, grande quantidade.” (GOMES; VIEIRA NETO, 2009,
p. 383). A juncédo de “ara” e “tyba” formam o nome Aratuba, 0 mesmo ocorre com 0

nome de quase todas as cidades do Macico.

Os indios Kanindés vivem na Aldeia Fernandes, que fica a cerca de 20 km da
sede da cidade de Aratuba. Gomes (2012) buscando as origens da etnia Kanindé afirma
que esta é uma ramificacdo dos “Janduis”, 0 nome faz alusdo a um antigo chefe Jandui

que se chamava “Canindé”.

Ao adotarem o etnénimo Kanindé, em 1995, parte das familias do Sitio
Fernandes vinculavam-se a um povo com uma longa trajetéria historica. Um
dos registros mais antigos remonta a Canindé, principal dos Janduis (Joa-
Duim, Jandowins), na segunda metade do século XVIII, um dos principais
povos envolvidos nas batalhas da Guerra dos Barbaros. Os Janduis habitavam
uma grande area do Sertdo, divididos em varios subgrupos que impuseram
forte resisténcia ao estabelecimento das fazendas de gado e ao avanco da
ocupacdo lusitana através da empresa pastoril no interior brasileiro (GOMES,
2012, p. 79)

O cacique da etnia Kanindé em uma fala, citada por Gomes (2012), nos chama
a atencdo para um aspecto muito interessante que nos ajuda a entender o porqué de as

comunidades indigenas terem permanecido em siléncio durante muito tempo:

Eu me lembro que meu avé tinha medo de falar na histéria indigena porque
dizia que o branco matava o indio. Minha mée e meu pai passaram isso pra
mim. Até agora 0 meu pai, j& com 80 anos, quando eu saia pros encontros la
fora, ele dizia: ‘Sotero tu tem cuidado com isso ai porque 0 povo matava 0s
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indios e vocés tdo se declarando os indios, ai eles vdo matar. Vocés séo
indios, mas fiquem calados’ ser uma coisa e ficar calado, né... Ai eu fui e
pensei: 0 museu sao histdrias, ai fui arrumando as primeiras pecinhas. Pra
mim o museu sdo historias. E s6 coisa feia, mas ¢ uma coisa da cultura da
gente. Eu comecei com estas pecas, que era 0 que a gente trabalhava: o
machado, a foice. Ai fui vendo que a caca é uma cultura. O que a gente faz
de artesanato também (Cacique Sotero Apud GOMES, 2012, p. 101).

O temor do avo e do pai de Sotero séo resultados da politica de aniquilamento
dos povos indigenas. Voltando novamente a Goffman (1985), compreendemos que no
periodo citado a “manipulacdo” da identidade era um mecanismo de sobrevivéncia,
evitar falar sobre historia indigena era um modo de manter afastada de si as miras das

armas dos “brancos”.

A etimologia dos nomes das cidades do Macico de Baturité revelam um duplo
carater da politica de ocupacdo desses territdrios: o primeiro é aquele que j& discutimos
da presenca indigena na regido e o segundo refere-se a0 modo como esses nomes

passam a oficialmente designar o local.

O topdnimo indigena Baturité, que empresta denominagdo ao macico, passou
a uso oficial apenas no século XIX. Revelando a valorizacéo tardia da lingua
do antigo habitante, essa apropriacdo simbdlica do lugar pelo colonizador foi
difundida através do instinto de nacionalidade que moveu a independéncia
politica no primeiro quartel daquele século. Esse impulso politico reforcou a
utilizacdo dos top6nimos indigenas, revelando uma paradoxal producdo de
sentido do ‘nativo sem nativo’ (IBAMA Apud FREIRE;SOUZA, 2006, p.
140, grifo nosso.)

Esse conceito de “nativo sem nativo” nos parece bem interessante para discutir
o reconhecimento da presenca indigena em algumas cidades do Maci¢o. Como veremos
a seguir, a maioria das cidades do Macico tém seus nomes formados pela juncéo de
duas ou mais palavras indigenas, o que € uma marca da presenca indigena, uma marca
politica de um antigo poder sobre o territério.

O nome Aracoiaba, segundo a definicdo disponivel no site do IBGE, é de
origem indigena “composta de ARA (ave), COI (falar) e ABA (lugar), significando
‘lugar onde as aves gorgeiam’.” (IBGE, 2016°) A cidade de Capistrano tem seu nome
como uma homenagem ao famoso escritor Capistrano de Abreu. A adogdo desse nome
ocorreu por um decreto estadual de 1931; antes disso a regido era conhecida como
“Riachdo”. O topénimo da cidade de Barreira ndo parece fazer mencdo a existéncia
indigena na regido, no entanto, ha indicios de que nessas terras habitaram os indios

Jenipapo e Kanindés. Ha também registro desses povos na cidade de Capistrano. Dessa

6 http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/dtbs/ceara/aracoiaba.pdf
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forma uma pesquisa mais aprofundada pode nos mostrar que essas cidades trazem ainda
tragos dessa presenca.

A cidade de Acarape tem seu nome também oriundo da jungdo de palavras
indigenas que traziam informacGes sobre o lugar. Sua composi¢cdo se da através da
juncéo das palavras Acara que significa peixe e pe que significa caminho. Todavia, José
de Alencar se op0e a essa interpretagédo e traduz Acarape como “caminho das gargas”,
discordando do significado de “Acara”. Mas o fato é que o nome da cidade €
inquestionavelmente de origem indigena (UNILAB, 20167).

Ja a cidade de Guaramiranga tem seu nome formado da juncdo das palavras
Guara que significa passaro e Piranga que significa vermelho. Guarapiranga tornou se
Guaramiranga (PORTO, 2008, p. 139). Ja a cidade de Mulungu “se originou pela
corruptela de Murungu, nome dado pelos indigenas as arvores de mulungu, abundantes
no local” (PORTO, 2008, p. 152). Para Castro (2011) o nome Itapilna, também de
origem indigena, significa pedra preta, ou pedra negra. Segundo a defini¢do encontrada
no site do IBGE “Ocara é palavra da lingua Tupi que significa palco, terreiro ou terraco
de aldeia ou taba” (IBGE, 2016%). J4 0 nome Pacoti, segundo Porto (2008, p. 161), é
também de origem indigena e significa “rio das bananas”.

O nome Palmécia, segundo a defini¢do do IBGE, “foi dado pela lei n°® 1.153,
de 22 de novembro de 1951. E de formagao erudita, para traduzir regifo das palmas ou
palmeiras” (IBGE, 2016°). E por Gltimo Redenc3o tem sua historia contada a partir da
abolicdo dos escravos, tendo sido esta a primeira cidade a abolir a escraviddo no Brasil.
Seu nome faz uma alusdo a libertagdo como redencdo. Dentro desse panorama pouco se
sabe sobre a presenca indigena em um periodo anterior na cidade, mas ha tracos de uma
presenca indigena no seu territorio. Citamos como exemplo o distrito de Guassi, que
fora palco de histérias de fuga e resisténcia dos indios de Baturite.

Apesar do carater indigena impresso nos nomes das cidades, poucos conhecem
a historia indigena da regido, o que veio a configurar-se como uma dificuldade para
escrever essa Ultima parte do texto, onde trabalhamos com uma escassa bibliografia que
ndo nos permitia ir muito além do que fizemos. Embora ndo tenhamos proposto uma
imersdo maior na historia da formagdo dessas cidades entendemos que enriqueceria

bastante o trabalho.

7 http://www.unilab.edu.br/wp-content/uploads/2013/01/hist%C3%B3ria-de-acarape.pdf
8 http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/dtbs/ceara/ocara.pdf
%http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/dtbs/ceara/palmacia.pdf
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Para finalizar temos ainda algumas linhas sobre as raizes do esquecimento, que

ndo se deu por mera falta de registro, mas por uma politica de apagamento e
“esquecimento seletivo” da histdria da regido. O preconceito contra o indigena € uma
marca bastante antiga na historia do territorio, trazemos uma ultima citacdo de SILVA

(2003) que exemplifica bem isso:

O fendmeno social do preconceito que os colonos nutriam pelos indios é
claramente abordado. O vocabulo caboclo era conotativo desse preconceito, e
tanto a previsdo de punigdo, independentemente da condicéo social de quem
praticasse a injdria, como, por outro lado, a atribuicdo de recompensas para
quem se dispusesse a casar com nativos, sdo contra-faces de um mesmo
mundo hierarquizado e discriminador que se constituia. No caso da vila de
Montemor, 0 novo, que continuou a ser conhecida por vilas de indios, mesmo
depois de ter recebido a denominacdo oficial, é revelador que os moradores
tenham chegado a representar ao governo imperial, ja no ano de 1829, por
intermédio da cadmara, pedido a retirada dos indigenas para outro local, com o
proposito de se livrarem do incomodo apelido. (SILVA, 2003, p. 134, grifos
da autora)

Tudo isso mostra que o indio tanto na nossa literatura como na nossa historia
sempre teve sua importancia atrelada a distancia: quanto mais longe ele estivesse no
espaco e no tempo melhor ele seria. Dessa forma quando no dia 19 de abril as escolas
da regido comemoram o “dia do indio”, elas exaltam a figura de um indio que néo é
aquele de seu passado ou aquele que ainda esta presente, e sim uma idealizacdo de um

indio que morreu séculos atras e que era um indio “puro”.

Mas a cultura indigena resiste em nos, no nosso vocabulario, na nossa

culinaria: enfim, na nossa cultura.
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Consideracoes finais

Os tracos que carregamos sdo simbolos de uma identidade negada, mas
passivel de resgate e de recriacdo. Apesar dos 5 séculos de perseguicdo a cultura e a
presenca indigena no Brasil, a populacdo indigena resiste e reivindica sua presenca e
seus direitos. Perseguicdo essa que se fez através da igreja, das escolas e das forcas
administrativas que se utilizaram da forca bélica em suas guerras sempre injustas. Os
anos e a forca da resisténcia veio a alterar a relacdo das comunidades indigenas com
essas instituicdes, mas algumas dessas instituices ainda se posicionam contrariamente

a presenca indigena.

N&o foi a nossa literatura, ao exaltar “Iracema”, que alterou a visdo sobre o
indio nem no Brasil, nem no Estado que negava a existéncia de povos indigenas nesse
territério, ao mesmo tempo que dialogava e recebia demandas das comunidades
indigenas. Esse carater duplo da histdria mostra que os discursos oficiais puderam negar
e invisibilizar, mas ndo puderam extinguir a presenca indigena no Estado que conseguiu

sobreviver pela luta, pelas lutas no campo fisico e simbdlico.

E por essa resisténcia que a cultura indigena se faz presente na construcao da
riqueza cultural brasileira. Se faz presente na cultura cearense, na cultura nacional. Essa
presenca cultural é ferramenta de luta pelo reconhecimento étnico a0 mesmo tempo em

que € sobrevivéncia.

E apesar do nosso desconhecimento de todas as raizes que compfe a nossa
identidade, mesmo aquelas que estdo préximas e nominam 0 espago em que estamos,
carregamos nossos tracos da cultura indigena. Cremos que € através desses processos de
rememoracao e questionamento sobre o lugar em que estamos situados que conhecemos
melhor a nossa identidade. Desse modo, esse trabalho constitui uma contribuicdo para
uma busca pelas nossas raizes, por uma identidade viva, ainda que invisibilizada, da

nossa sociedade.
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