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Resumo: O presente artigo explora o papel exercido por agentes
mediadores — tais como religiosos, missionérios e agentes pastorais
ligados a Igreja Catélica — na intensificagdo dos processos de identifi-
cacao indigena que ocorreram nas décadas de 1980 e 1990, no Ceara.
Apesar de comumente representado como unitario, autossuficiente
e coeso, 0 movimento indigena que ai se forma é marcado por uma
heterogeneidade de atores sociais e posigdes politicas, bem como por
uma multiplicidade de discursos e préticas. Ao focar nisso, o artigo
descreve os processos historicos que levaram a chegada e posterior
permanéncia desses individuos, portanto explicando o impacto de
sua presenc¢a nas comunidades locais em que atuaram, bem como
as relacdes de tensdo e colaboragdo que desenvolveram com outros
mediadores em campo.
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Abstract: This article explores the role Catholic agents such as priests,
nuns, missionaries and pastoral workers played in the intensification
of processes of indigenous identification in Cear4, particularly during
the 1980s and 1990s. Although commonly portrayed as unitary, co-
hesive and self-generating, this movement is in fact largely mediated
by non-indigenous agents and highly heterogeneous internally. In
this article, I describe the historical processes behind the arrival and
stay of Catholic agents working with the local indigenous population,
as such pointing out to the impact of these individuals’ presence,
and the relations of tension and cooperation they developed with
other agents in the field.
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Religiosos, missionarios e agentes pastorais: mediacao em campo

O presente artigo explora o papel exercido por agentes mediadores
na intensificacdo dos processos de identificacao indigena que ocorreram nas
décadas de 80 e 90 no Ceara. A figura do mediador, a quem irei me referir ao
longo de todo o texto, é caracterizada por “esforcos deliberados de localizagao”
e “tradugdo” de praticas e representagdes que tém como ponto de partida “es-
quemas locais de significacao” (Peres, 2003, p. 153). O mediador, nesse sentido,
é aquele que, a partir de um posicionamento e habilidade especificos, funcio-
na como vetor de intervencao, traducado e negociacao, entre sujeitos e partes
distintas, os quais tém sua identidade comumente descrita a partir da nogao
socioespacial de interioridade ou exteriodade em relacdo as comunidades
envolvidas. O mediador, assim entendido, é aquele que age na “producao de
codigos compartilhados” (Montero, 2006, p. 54), para além da fronteira entre
o de dentro e o de fora, no limiar entre o que pertence e o que ndo pertence.

Num cenario em que os sujeitos mediadores sdo diversos, meu interesse
recai sobre a trajetéria de um grupo especifico: aquele constituido por agentes
catolicos. Esse interesse surgiu do desejo de dar maior atencdo a atuagao de
individuos que, desde ha muito, aparecem na literatura etnografica, em espe-
cial naquela sobre a populacdo indigena do Nordeste brasileiro, sem contudo
ocupar um lugar de maior destaque enquanto objeto central de anélise. Como
bem coloca Arruti (2006, p. 381-382):

Poucos colocardo em causa o papel fundamental que a Igreja Catdlica
desempenhou nas etnogéneses indigenas ocorridas no Nordeste bra-
sileiro ao longo de todo o século XX - e que se prolongam pelo século
XXI. [...] E apesar de o papel da Igreja catdlica nesse processo ter sido,
como diziamos, crucial, ele ainda ndo foi matéria de anélise sistematica
nem dos antropélogos interessados nos grupos indigenas da regidao, nem
dos pesquisadores voltados ao estudo da atuacdo das missdes cristds
em areas indigenas.

Ao mesmo tempo, pode-se dizer que a realidade apontada por Arruti
(2006) tem se modificado devido ao aparecimento de um nimero cada vez
maior de pesquisadores interessados em se debrugar sobre o assunto. O
presente artigo se apoia no esforgo ja realizado por alguns desses autores,
cujos trabalhos esbocam um panorama tedrico e metodolégico da presenca
missiondria junto a populacdes indigenas, seja a partir da realizagdo de um
apanhado histérico das missdes catélicas nos primeiros séculos de invasao eu-
ropeia (Pompa, 2006), bem como no caso especifico de estudos sobre a atuagao
do Conselho Indigenista Missionario (CIMI) e sobre o impacto da Teologia
da Libertacgdo (Ruffino, 2006), seja a partir da analise, de importancia para o
meu argumento, acerca da relagdo entre missiondrios catélicos, populagao
indigena e performances tais como a do Toré (Arruti, 2006).
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E na trilha aberta por essa producio, atenta as relacdes entre agentes
missionarios e indigenas (Montero, 2006), que minha discussdo pretende
se situar, partindo do principio de que a multiplicidade de um movimento
indigena ndo se reduz ao escopo das posi¢des politicas que as suas organi-
zagdes componentes assumem, mas reflete, sobretudo, a heterogeneidade de
seus participantes (Rappaport, 2005). Nesse sentido, abordo o movimento
indigena no Ceard como uma plataforma comum em que diversos grupos se
abrigam, abarcando um leque de discursos politicos que entram em disputa
e consenso, e onde as possibilidades de apropriacdo de valores culturais da
sociedade dominante se encontram com modos distintos de acentuacio de
formas culturais locais. Uma plataforma dessa natureza tende a ser entrecor-
tada por diferencas, aliancas e conflitos entre liderancas indigenas e colabo-
radores de toda sorte. Os varios atores em interacdo, portanto, se apropriam
e promovem conceitos e discursos de maneira distinta. Nesse amplo espectro
de possibilidades, minha atengdo se volta, como indicado logo no inicio, para
a figura do agente mediador ligado a Igreja Catolica.

Para tanto, comego por fazer uma descricao das transformagdes que
se deram, num determinado periodo, no interior da Igreja Catolica, e que
exerceram influéncia, décadas mais tarde, sobre os processos de identificagao
indigena observados em todo o Nordeste brasileiro. As figuras historicas de
padres, bispos e cardeais, citados nas paginas a seguir, representam exemplos
emblemadticos de lideres catélicos em campo, muitos dos quais antecipam a
chegada das liderancas de base, ou seja: dos agentes pastorais, de freiras, se-
minaristas e missiondrias. A articulagdo, que aqui farei, entre uma sucessao de
fatos, datas e nomes, é necessdria para que se possa de fato entender as varias
etapas de um processo de transformagdo que €, ao mesmo tempo, global e
local, nacional e transnacional, e que ao final tornara evidente o discurso dos
agentes catdlicos que aparecem em minha descrigdo de cunho mais etnografico.

A Igreja Catoélica: transformacdes globais

Estudiosos como Bruneau (1985, p. 271) descrevem a Igreja Catélica bra-
sileira como “provavelmente a Igreja mais progressista na América Latina, se
nao no mundo”. Esta Igreja antecipou algumas das inovagdes teoldgicas que
viriam a ser confirmadas durante o Segundo Concilio Ecuménico do Vaticano
ou Vaticano II (1962-1965) e o segundo encontro do Conselho Episcopal
Latinoamericano (CELAM) (1968), que teve lugar em Medellin, na Colémbia.
Durante o curso desses eventos, a chamada “opgao preferencial pelos pobres”
foi institucionalizada como a nova posicao eclesial da Igreja. O desenvolvi-
mento dessa tendéncia, contudo, havia comecado muitos anos antes, através
da experiéncia da Acao Cat6lica no Brasil (Adriance, 1985, p. 131).
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A Acao Catolica no Brasil estava ligada ao desenvolvimento da Agao
Catolica em escala global. Em sua concepgao original, a Acao Catolica foi um
movimento iniciado pelo Papa Pio XI e consistiu numa estratégia adotada
pela Igreja para tentar recuperar a influéncia que havia perdido sobre os
leigos na Italia. Orientado para a piedade tradicional, o movimento almejava
um maior controle sobre os paroquianos. No entanto, em 1920, a Juventude
Operadria Cristd, ao criar a Acao Catolica Francesa, teve o efeito de redesenhar
o movimento em questdo, direcionando-a para ideias de agao e reforma social.
Inicialmente, quando da sua fundacdo em 1935, a Acdo Catodlica Brasileira
seguiu o modelo italiano, isto é, de foco na ideia de piedade. Porém, anos
mais tarde, em 1950, ela seria reorganizada, segundo Adriance (1985, p. 135),
para reproduzir o formato de “conversao ao real”, isto €, de foco na ideia de
acdo e reforma social.

Na passagem de um modus operandi para o outro, o padre cearense
Hélder (Pessoa) Camara (1909-1999) foi nomeado para liderar a Agao Catdlica
Brasileira. E importante notar o lugar ocupado por Camara, pois ele se tornaria
uma figura central na mobilizacdo indigena de base que mais tarde teria lugar
no Nordeste brasileiro, em especial no sertdo do Ceard. Camara era um dos
religiosos que estavam a frente da criacao, em 1952, da Conferéncia Nacional
dos Bispos do Brasil (CNBB). A CNBB, por sua vez, consistia num férum que
reunia bispos considerados os mais progressistas no pais. Caimara também
esteve a frente do primeiro encontro do CELAM, realizado no Rio de Janeiro
em 1955. O CELAM, argumenta Adriance (1985), foi responsével por levar o
Concilio Vaticano II a adotar uma postura mais progressista, de apoio, por
exemplo, a criacdo das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs).

Camara estava, portanto, imbricado em todo o processo de redirecio-
namento da Igreja Catélica e do subsequente envolvimento de religiosos
para com programas de alfabetizacdo, experiéncias de sindicalizagdo rural,
formacao de cooperativas e organiza¢do comunitaria de um modo geral. O
estabelecimento dessas agdes como prioritdrias na vida do religioso passava
a fazer parte da afirmacdo de uma opgao preferencial pelos pobres, proposta
tanto pela CNBB quanto pelo CELAM como uma resposta as mudangas so-
ciais que ameagavam a hegemonia religiosa da qual a Igreja Catolica até entao
desfrutava (Adriance, 1985, p. 135-136).

Assim como outros sacerdotes, CAmara, através da Ac¢ao Catodlica, e com
o intuito de recuperar a influéncia da Igreja, passou a propagar uma mensa-
gem na qual se enfatizava o lugar e a responsabilidade do leigo na sociedade.
Com isso se tentava combater a formagao de movimentos camponeses de
tendéncia comunista, assim como o avango do protestantismo e a crescente
aceitacdo do sincretismo religioso. O interessante, contudo, é que uma vez
institucionalizada, a chamada opgao pelos pobres tomou uma diregao bastante

110 Joceny de Deus PINHEIRO. Religiosos engajados e procesos de identificacéo...



distinta daquela para a qual havia sido originalmente concebida. Distante de
seu conservadorismo inicial, essa opcdo se tornou uma base de apoio para “a
dissidéncia politica e o ativismo social”, funcionando como vetor de mudanga
no seio das comunidades (Adriance, 1985, p. 132-133).

No contexto brasileiro, a regiao Nordeste seria um dos espagos privile-
giados para o exercicio da opcao pelo pobre e para a consolidacao do projeto
de formacdo de uma Igreja progressista. Representada como uma regido
imersa em corrupgao politica, pobreza e exclusdo social, habitada por fami-
lias sem-terra vivendo em locais afetados por longos e severos periodos de
seca, o Nordeste se tornaria um lugar de missao para muitos religiosos, uma
oportunidade para a comprovacao de sua escolha ideoldgica. Foi assim que
varios padres estrangeiros vieram morar em pequenas pardquias no sertao
do Ceara. De fato, como relata Raine (1971), em 1960, dos 10.000 sacerdotes
residentes no Brasil, quarenta por cento eram estrangeiros. Muitos destes
viviam na regido Nordeste.

Uma vez instalados em suas paréquias, padres e freiras se envolviam,
juntamente com as liderangas das comunidades em que atuavam, em lutas
e conflitos de toda sorte, por vezes tendo que lidar com ameacas por parte
de proprietarios de terra e grupos de elite local. O modelo de sacrificio pro-
posto por esses padres, freiras, missiondrios e agentes pastorais deitou raizes
profundas nas comunidades por onde passaram, criando um padrao que
continua a reverberar na formacao, no discurso e na pratica de liderancas de
movimentos sociais atuais. Suportar o sofrimento, dar boas-vindas a adver-
sidade, enfrentar até mesmo o risco de morte, para defender os “direitos dos
marginalizados’, constituiria uma modalidade comum de pensamento entre
tais religiosos e as liderancas a quem ensinavam e com quem colaboravam.
De forma semelhante, no Cearé de hoje, as liderangas indigenas continuam a
ressaltar sacrificio e altruismo como nog¢des fundamentais em suas trajetorias
dentro do movimento indigena.

Ao levantar a bandeira da opgao pelos pobres, Camara, enquanto arce-
bispo de Olinda, em Pernambuco, gradualmente se tornaria, como ja mencio-
nado, uma referéncia para aqueles a frente de movimentos de luta por terrae,
mais tarde, entre aqueles engajados em processos de identificagdo indigena no
Ceara. Junto com ele, Aloisio (Leo Arlindo) Lorscheider (1924-2007), um des-
cendente de alemaes nascido no Sul do Brasil, ganharia notoriedade nacional
e internacional por seu envolvimento com a mobilizagao popular no estado.
Forte candidato ao papado nos dois conclaves de 1978 (os quais elegeram Joao
PauloI e Jodo Paulo II), o nome de Aloisio Lorscheider associou-se ao que veio
a ser conhecido como o periodo glorioso da Igreja Catolica no Brasil. Membro
do grupo que dirigia a CNBB, o CELAM e a Céritas Internacional, Lorscheider
tornou-se arcebispo de Fortaleza em 1973 e foi nomeado cardeal em 1975.
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Defensor veemente da Teologia da Libertacdo, Lorscheider era visto
por muitos intelectuais de esquerda e te6logos como o Cardeal que, embora
gozando de prestigio entre a alta cipula do Vaticano, posicionou-se em favor
do te6logo Leornado Boff numa controvérsia surgida entre este e o Cardeal
Ratzinger (hoje Papa Bento XVI). Na base, no entanto, entre lideres comu-
nitdrios e ativistas da causa indigena, o nome de Lorscheider era associado,
sobretudo, ao periodo inicial de intensificagdo dos processos de identificagao
indigena no estado. De fato, como irei mostrar mais a frente, a intervencao de
Lorscheider em favor dos direitos da populacao indigena Tapeba foi decisi-
va para a reabertura do debate sobre a presenga contemporanea dos povos
indigenas no Ceara.

Além de Camara, em Olinda, e Lorscheider, em Fortaleza, havia ainda
Dom (Antonio Batista) Fragoso (1920-2006). Fragoso, um membro do Movi-
mento da Juventude Catdlica Operaria no Nordeste (1947-1957), foi nomeado,
em 1964, o primeiro bispo da diocese de Cratets, no sertdo do Ceara. Quatro
anos apos a nomeagao de Fragoso, o padre suico Frédy Kunz, mais conheci-
do como Padre Alfredinho (1920-2000), migrou para o Brasil para trabalhar
também na diocese de Cratetis. Kunz, assim como Fragoso, era membro do
Movimento Catolico Operério, e fundou a chamada Irmandade do Servo
Sofredor ou os Servos Sofredores de Jesus. Essa irmandade exerceria uma
influéncia substancial na vida de mulheres que, anos mais tarde, iriam se
tornar liderangas de destaque no movimento indigena local, especialmente
no final dos anos 90.

As presencas de Fragoso e Kunz no sertao cearense também tiveram
um efeito direto na proliferacdo das Comunidades Eclesiais de Base. As CEBs,
conforme Adriance (1985, p. 138), eram unidades definidas como “comuni-
dades de leigos liderados pela fé” que combinavam “reflexdo biblica com o
ativismo social”. As CEBs em parte refletiam o alto grau de “fermentacao
politica e religiosa” que o Brasil vivenciava em torno dos anos 60. A grande
adesdo a essas comunidades ocorreria particularmente durante os anos 70
e 80, quando entdo se tornariam, nas palavras de Bruneau (1985, p. 281), “a
inovacdo mais aclamada da Igreja brasileira”, seguida, até certo ponto, em
outras partes da América Latina.

Em sintonia com a importancia crescente atribuida as CEBs, em 1975
a CNBB comecou a promover, através de vérias agéncias, a reforma agréria.
Criou, para tanto, a Comissao de Terras, mais tarde denominada Comissao
Pastoral da Terra (CPT). A CNBB também comecou a incentivar dioceses de
todo o pais a promover “campanhas de informacao”, aqui incluindo a oferta
de assisténcia juridica tanto para trabalhadores rurais quanto para agentes
pastorais. As CEBs e a CPT pavimentaram o caminho para a mobilizacao
politica de muitas familias sem-terra e indigenas no Nordeste brasileiro
(Bruneau, 1985, p. 280).
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Em 1972, antes mesmo da CPT, o CIMI, outra organizacao eclesiastica,
foi criado. A criacdo deste conselho estava relacionada ao fato de que a con-
solidacdo do modelo econémico entdo vigente no pais exercia uma pressao
crescente sobre os povos indigenas e a ocupacao de suas terras, sem que estes
tivessem acesso aos mecanismos politicos e juridicos necessarios para efetuar
uma defesa de si proprios (Bruneau, 1985, p. 281).

A partir do CIMI e da CPT, a Igreja se tornaria mais e mais envolvida
com dois temas fundamentais: as questdes indigenas e fundiarias. Esses dois
temas, as vezes, se sobrepunham, uma vez que o chamado “problema indi-
gena’ estava também centrado em questdes fundiarias. A diferenca, contudo,
residia no fato de que, por parte da Igreja, havia um sentimento confesso de
divida ou mesmo culpa para com o destino da populacdo indigena no pais. O
CIM]I, inicialmente, consistia numa tentativa da Igreja de assumir tal divida
e promover acgdes reparadoras, as quais pudessem permitir aos povos indi-
genas recuperar a confianca em si e na garantia de seus direitos especificos.
Mais tarde, o CIMI passaria a desempenhar um papel ativo nos processos de
mobilizagao politica em areas especificas da regido nordeste.

Uma das maneiras através da qual os povos indigenas comegaram a se
mobilizar em torno da formacdo de movimentos locais, estaduais e nacionais,
foi a realizacdo de um formato especifico de encontro: as assembleias indige-
nas. De um modo geral, como aponta Arruti (2002, p. 13), a organizacdo das
assembleias marcou o inicio de um periodo de crescente politizacao indigena
no pais. O CIMI, dando suporte na parte de alimentacdo e transporte, foi agente
de efetivacdo desses encontros, especialmente na década de 1970. Com isso,
pode-se dizer que a partir do CIMI e da CPT, a Igreja Catélica impulsionou a
criagdo de um movimento politico indigena supralocal (Ramos, 1997, p. 50-53).

Além disso, varias agéncias indigenistas ndo governamentais e ndo
confessionais foram criadas. A Associacao de Apoio ao Indio (ANAI) e a Co-
missao Pré-Indio (CPI) surgiram, respectivamente, em 1977 e 1978. Ambas as
agéncias se guiavam pela ideia de que era necessario elevar a consciéncia da
sociedade civil (aqui incluindo os centros de pesquisa, museus, autoridades
politicas e a imprensa) para as reivindicagdes da populacdo indigena no pais
(Arruti, 2000, p. 107; 2002, p. 13).

Com a entrada, em cena, de religiosos engajados, membros de pastorais
catélicas, junto com liderancas de base, os anos 70 se caracterizariam, como
Wright (1988, p. 375) sugere, por “uma prosperidade incomparavel” em termos
de organizacdes indigenas e de advocacia em todo o mundo. Foi um periodo
marcado por encontros regionais, nacionais e internacionais com vistas a de-
finir e aperfeicoar “a nova ideologia e a préxis do movimento indigena”. A
partir do envolvimento de académicos, ativistas e outros setores da sociedade
civil, o tema dos povos indigenas entrou para a consciéncia ptblica de forma
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nunca antes vista, assim ganhando um peso politico nunca antes imaginado
(Wright, 1988, p. 379; Ramos, 1998; 2000).

Agentes catdlicos e povos indigenas no Ceara

No Cear4, os acontecimentos aqui descritos se refletiram na presenca
em campo de uma série de agentes: freiras, padres, missionarios e agentes
pastorais, cuja orientagdo religiosa e ideoldgica tendia a seguir as diretrizes
nacionais e transnacionais de uma Igreja Catolica considerada progressista
por muitos. Embora as liderangas indigenas locais atualmente se vejam como
estando na vanguarda de um movimento auténomo e, sobretudo, indepen-
dente da Igreja Catolica, ou de qualquer outra igreja, é provavel que essas
mesmas liderangas reconhecam que, sem a intervengao de muitos individuos
ligados a essa institui¢do, a conscientizacdo recente em torno dos direitos
indigenas teria sido um processo mais arduo, e lento, do que muitos relatam
ter sido. Esses agentes desempenharam um papel crucial na medida em que
conseguiram atrair a atencdo da imprensa, de grupos locais de poder, bem
como de académicos e das universidades que estes representam. De fato, os
processos de identificagdo indigena no Ceara s6 vieram a se tornar matéria
de interesse para a antropologia académica uma vez que ja tinham se tornado
objeto de interesse para a acdo missiondria e para algumas agéncias indige-
nistas (Oliveira Filho, 1999).

No final dos anos 70, inicio dos anos 80, algumas familias cearenses,
assistidas pela Arquidiocese de Fortaleza, comecaram a se organizar com
vistas a alcangar o reconhecimento de sua indianidade. Os Tapeba, como ja
eram entao conhecidos, viviam nas proximidades do Rio Ceard, em Caucaia,
nas cercanias de Fortaleza. Unindo-se a comunidades vizinhas no intuito de
formar uma associagdo, esse grupo de familias Tapeba comecou uma longa
trajetéria de mobilizagao politica em que a principal demanda, a demarcagao
de suas terras, permaneceria sem ser atendida até os dias de hoje (Barreto
Filho, 1992; 1994).

A Arquidiocese de Fortaleza, ainda no inicio desse processo, teve o
papel de promover uma campanha de sensibilizagdo da populagdo regional
em torno da presenca e dos direitos indigenas do povo Tapeba. Barretto Filho
(1992;1994), tendo realizado diversos estudos antropolégicos com a populacao
mencionada, explica que, no comego da década de 1980, a Arquidiocese foi
responsavel por encabecar uma série de espetaculos de teatro de fantoches
em que se encenava a histéria dos Tapeba. Paralelo a isso, o dia 3 de Outubro
seria instituido como o Dia do Tapeba, em homenagem a um lider local ja
falecido. Caminhadas, marchas, missas e festas foram organizadas em torno
da data, todas com a intengdo de cultivar um sentimento unificador ou um
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senso de solidariedade entre essas familias. No processo de organizacao poli-
tica que ai se seguiu, como bem demonstra Barretto Filho (1992; 1994), o povo
Tapeba, até entdo estigmatizado como “sujo” e “comedor de carne podre”,
aos poucos iria adquirir uma nova imagem: a de cidadao indigena detentor
de direitos especificos.

A frente da Arquidiocese de Fortaleza estava Dom Aloisio Lorscheider,
o cardeal ao qual me referi na secdo anterior. Em 1986, no papel de arcebispo
de Fortaleza, Lorscheider, além de celebrar uma missa em memoria do lider
Tapeba falecido, escreveu uma carta em apoio as comunidades Tapeba e do Rio
Ceara. O fato obteve repercussao na imprensa local e, no mesmo ano, a Arqui-
diocese produziu e distribuiu um documento intitulado “Povo de Caucaia. Ha
Indios no Ceara. Os Tapeba continuam a resistir” (Barreto Filho, 1992, p. 399).

Como sugere Barretto Filho (1992), muitas dessas iniciativas tinham
por intencao promover a ideia de uma “homogeneidade distintiva” entre as
comunidades Tapeba, ao mesmo tempo em que articulavam o termo Tapeba
a uma origem pré-colombiana. Anteriormente referidos como “alcodlatras”,
“promiscuos” e “tarados sexuais”, os Tapeba passaram a se enquadrar na
categoria de povos indigenas, embora muito lentamente e de forma conti-
nuamente contestada pela sociedade regional. Os estigmas, portanto, ndo
desapareceriam. Apds o inicio do processo de regularizacdo da Terra Indigena
Tapeba, esteredtipos seriam reforcados pelas autoridades ptblicas, como no
caso da nota, transcrita no trabalho de Barreto Filho (1992), e publicada num
jornal local, em que se 1é o seguinte:

Nunca existiu indios Tapebas. O que existe € um grupo descendente de
um caboclo conhecido pela alcunha de “Perna-de-Pau” que habitou na
area de Caucaia no inicio do século e que teria vivido maritalmente com
duas irmas, o que gerou um grupo racial fechado, que foi habitar nas
proximidades da Lagoa do Babacu [...], hoje Caucaia. (O Povo, 17.8.87,
Politica, p. 4 “Maria Lucia vé fantasia na origem dos indios Tapebas.
Contesta demarcagdo das terras e teme provocagdo de conflitos”)

Ainda mais ilustrativa é a nota de um senador que, sendo ele mesmo
proprietario de faixa de terra em disputa com a reivindicagdo fundiaria Tapeba,
declara o processo de regularizacao “ilegitimo”. Barretto Filho (1994, p. 23)
inclusive relata que, no papel de representante do Estado do Cear4, o referido
senador decidiu congelar o protocolo da FUNAI que autorizava a execugao de
parte do processo de regularizacdo das terras Tapeba. A nota afirmava que:

[...] quando se passa ao exame dos fatos, verifica-se que a pretendida area
indigena, de que trata a Portaria 2384 /87, nao passa de uma fantasia,
alimentada pelo Cardeal Arcebispo de Fortaleza, Dom Aloisio Lorschei-
der, que pretende recriar, com sua fértil imaginagdo, nos mangues de

Caucaia, um Brasil pré-Cabralino, habitado por silvicolas. (apud Barretto
Filho, 1992, p. 407).
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Enquanto a fala da deputada se concentra na ideia de incesto como um
modo de perpetuar velhos estigmas sobre aqueles que se identificam como
indigenas, o senador toma a presenca da Igreja como uma prova cabal da
ilegitimidade da identificacao indigena em Caucaia. Com o exemplo da nota,
vé-se como a presenca dos mediadores ligados a Igreja Catoélica é frequente-
mente utilizada como um elemento de contradicado, algo que supostamente
depde contra a autenticidade cultural daquele povo.

Liderancas indigenas tais como Dourado Tapeba, no entanto, percebem
aintervencao da Igreja ndo como um elemento contraditério a seu processo de
afirmagdo identitdria, mas antes como um vetor através do qual a populagao
Tapeba conseguiu assegurar a atengdo de autoridades politicas e outros tipos
de interlocutores no Ceara. O suporte da Igreja foi, nesse sentido, uma via de
empoderamento, ideia que se pode perceber no discurso do lider:

O apoio de Dom Aloisio Lorscheider foi crucial. Ele viu a situagdo de
pobreza e decadéncia enfrentada pela nossa comunidade. Muitos indios
estavam morrendo por conta do alcoolismo, em completa miséria. Dom
Aloisio decidiu nos apoiar. Com o apoio, nds comegamos a viajar para
outros estados. Nés comecamos a contar para a sociedade de Caucaia
que nods - os Tapeba - sempre estivemos aqui. (Depoimento concedido
a autora em janeiro de 2007).

A opinido de Dourado Tapeba reitera o argumento de que, com
Lorscheider e o apoio da Igreja, os Tapeba puderam sair de uma situacao de
invisibilidade para gradualmente adentrar um cendrio de visibilidade. Ao
olhar para o impacto da intervencdo da Arquidiocese junto a mobilizagao
de populagdes indigenas no Ceard, e em especial no caso Tapeba, o antro-
pologo Aires (2008) analisa as estratégias ai adotadas, as quais em geral se
enquadravam na ideia do ‘resgate” da(s) histéria(s) e cultura(s) do povo
Tapeba. O autor para tanto expde como os agentes catdlicos incorporaram
o que acreditavam ser uma espécie de missao, a de ‘salvar’ as comunidades
Tapeba de um suposto processo de “aculturacao’. Indo além dessa afirmacao,
Aires (2008) analisa os discursos, imagens e argumentos entdo utilizados para
representar a populacdo indigena, e presta atencdo especial no modo como
essas representagdes foram reapropriadas e retrabalhadas pelas geracoes
atuais de liderangas indigenas no Ceara.

Tanto o trabalho de Barretto Filho (1992) quanto o de Aires (2008)
indicam que houve, por parte de mediadores ligados a Igreja Catdlica, e no
inicio do processo de mobilizagdo indigena Tapeba, uma busca deliberada por
préticas culturais percebidas como indigenas e/ou especificamente Tapeba,
aliada a uma tentativa de institucionalizar essas praticas como auténticas.
Embora essa procura por algo percebido como autenticamente distinto esteja
presente no discurso dos vérios agentes do movimento indigena no estado,
e em especial entre liderancas indigenas, ela é mais visivel na atuacdo dos
agentes catolicos sobre quem aqui me debruco.
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No final dos anos 80, para além do contexto Tapeba, uma série de inicia-
tivas sinalizaria um lento, embora crescente, processo de mobiliza¢ao indigena.
Na costa ocidental, a mais de 200km de distancia de Fortaleza, os Tremembé
passariam a participar de eventos sistematicos, promovidos pela ONG Missao
Tremembé, fundada e coordenada por Maria Amélia Leite. Hoje com mais de
80 anos, a ex-membro do CIM]I, seria pega-chave no florescimento da identi-
ficacdo indigena na regido, e em especial no que tange a defesa dos direitos
da populacao Tremembé. A ex-missiondria teria, também, atuagdo direta em
praticamente todas as demais dreas indigenas do Ceard contemporaneo.

No caso especifico dos Tremembé, suas familias sofrem, desde had mui-
to, com a pressdo causada por proprietarios de terra e posseiros. Além disso,
tais familias vivem sob ameaca constante de grupos empresariais do setor
industrial e turistico, com sua autenticidade enquanto populagdo indigena
sendo continuamente contestada. Publicacdes mais antigas fazem mengao aos
Tremembé como remanescentes indigenas, caboclos ou até mesmo curibocas
(termos que apontam para a ideia de mesticagem), no entanto as categorias
de indio e indigena s6 se tornaram plenamente operacionais ap6s a chegada
de individuos como Amélia Leite, no final dos anos 80, e com a presenca da
FUNALI ja nos anos 90. Até entdo, uma referéncia direta a indianidade dessas
pessoas havia aparecido somente no trabalho de alguns apoiadores da cha-
mada causa indigena.

Esse era o caso de Marcos Guilherme dos Santos, criador de uma vasta
produgdo etnofotogréfica sobre o povo Tremembé, e que ja havia se referido a
indianidade das familias com que trabalhou ainda nos anos 70. Além dele, h4
exemplos de estudos folcléricos que, ao tentarem tragar a origem do Torém,
uma performance-ritual Tremembé, descreveram-na como uma danga de
origem indigena praticada por uma populagdo de descendentes indigenas
(Valle, 2005). Ao longo da década seguinte, o olhar de outsiders como Amélia
Leite e Guilherme dos Santos, ou melhor: o reconhecimento que, desde o ini-
cio, eles fizeram de uma indianidade tremembé, viria a exercer, em medidas
distintas, influéncia direta no processo de identificagao indigena local. Dada a
proximidade que tinham com as familias tremembé, tais agentes passaram a
atuar numa zona de intersecao entre insiders e outsiders, literalmente exercendo
o papel de mediadores, isto é, de tradutores e negociadores de demandas,
entre os pesquisadores académicos que tentavam adentrar o espago das co-
munidades e as comunidades elas mesmas'.

E interessante notar, nesse contexto, que embora chegassem com o tinico
e exclusivo objetivo de realizar seus estudos, uma vez tendo adentrado o es-
paco da comunidade, muitos desses pesquisadores frequentemente passavam

' Sou grata a Carlos Guilherme do Valle por enfatizar esse ponto em uma conversa.
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a gravitar em torno do projeto missionario e ativista, resultando disso uma
confusdo, muitas vezes presente, para a populacdo indigena, das funcdes
atribuidas aos pesquisadores e aos agentes missionarios. De fato, Valle, com
longa trajetéria de pesquisa entre os Tremembé, conta que, nos anos 80, “ser
missiondrio ou ser pesquisador era para a populagdo local algo tdo impreciso
quanto a ideia de ser um povo indigena”?

Até entdo, a formacgdo e consolidacdo de um movimento indigena
consistia numa utopia distante de algumas poucas liderangas comunitarias
e seus adeptos. O trabalho daqueles que chegavam a essas areas era, nesse
sentido, encarado como mais um instrumento para o fortalecimento politico
da luta pela terra. Pesquisadores, missionarios ou ativistas, por vontade pro-
pria ou ndo, teriam que compartilhar daquela utopia, tornando-se portanto
meio para sua realizacdo. Entretanto, com o tempo, os papéis de missionario,
pesquisador e lideranca indigena, embora ainda entrelacados, comecaram a
se distinguir progressivamente.

Ao mesmo tempo, a definigdo, ou melhor, as fronteiras que delimitavam
cada uma das fungdes aqui mencionadas, continuariam frouxas, desfazendo-se
cada vez que um missiondrio e/ou ativista religioso se inseria, por exemplo,
num curso de ciéncias sociais ou histéria, com o objetivo de poder atuar como
pesquisador académico no futuro, simultaneamente engajado no mundo
universitario e em associacdes comunitarias de base ou ONGs. De um modo
ou de outro, e independente de quao complexa é a interseccdo entre esses
varios papéis, foi devido a uma combinagao do trabalho desempenhado por
missiondrios, ativistas, liderangas locais e pesquisadores que os processos de
identificagdo se intensificaram na drea indigena Tremembé.

Nao apenas la como em outras dreas do estado, Amélia Leite persistiu
com a sua campanha de sensibilizacao, buscando pessoas que se identificavam
como indigenas e recrutando-as para participar da ‘luta pela terra’. Daquele
periodo, vieram vérias narrativas sobre como a ex-missiondria costumava
apontar e reconhecer a indianidade das pessoas a partir de seus fenétipos e
costumes. Curiosamente, quando as pessoas contam tais histérias, elas em
geral o fazem para atestar que ha algo tdo explicito na indianidade de seus
corpos e de seus hédbitos que até mesmo alguém de fora, ali chegando, como
Amélia Leite, poderia percebé-lo. Maria Elenice, lideranca do povo Tabajara,
uma vez relatou como ela conseguiu transformar o desconforto que sentia,
cada vez que Amélia Leite apontava para seus “tragos indigenas”, num aco-
lhimento visceral de sua indianidade:

Eunao gostava quando as pessoas diziam que eu era india. Mas quando eu
assumi que era de fato uma india, hoje isso € uma coisa muito importante
pra mim. (Depoimento concedido a autora em novembro de 2006).

2 Comunicacéo pessoal de Carlos Guilherme do Valle.
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Ha ainda histérias que sdo contadas em momentos de informalidade
sobre como a ex-missiondria costumava proibir indigenas de aparecer em
performances publicas vestindo jaquetas e jeans, portando relégios digitais,
ou de como ela se opunha a que jovens indigenas comessem chocolate, ou
ouvissem musica popular contemporanea. Nao vem ao caso averiguar até que
ponto tais narrativas traduzem fatos ocorridos no passado, mas sim perceber
que esses relatos apontam nao apenas para o poder de intervencao que alguns
atribuem a figura de Amélia Leite, enquanto mediadora do movimento indige-
na, quanto para a percepcao acerca da existéncia de uma fantasia inalcancavel:
a do indigena idealizado, preservado ou imune as necessidades e habitos da
populacao regional contemporanea. Que essas historias sejam contadas pelas
proprias liderancas indigenas, em tom jocoso ou de ironia, demonstra a clara
consciéncia que estas tém sobre o campo de forca em que estdo situadas as
questdes relativas a sua autenticidade, assim como demonstra que elas estao
bem cientes do delicado jogo de pressdes e cessdes com o qual suas comuni-
dades e os mediadores com que trabalham se deparam todos os dias.

Como a Arquidiocese que produziu um discurso que almejava definir
o que deveria ser dito, quem poderia se pronunciar, e como alguém deveria
falar sobre os Tapeba, hd quem diga que, durante muitos anos, a ex-missiondria
exerceu a mesma funcao, isto é, de salvadora autorizada da indianidade e
cultura Tremembé. Essa relagao de assisténcia, colaboragao e dominacdo, que
tencionava ‘resgatar’ uma cultura especifica e assim afirmar a autenticidade
de uma dada populagao indigena, acabaria por impor, em certa medida, um
modelo de indianidade no qual os povos indigenas locais continuariam a ter
que corresponder a imagem de algo pré-definido, ou nas palavras de Aires
(2008), algo que precisava a todo custo ser preservado, através de relagdes
frequentemente reducionistas e autoritarias.

A exemplo do que estava ocorrendo em areas habitadas por familias
Tapeba e Tremembé, uma mobilizacao politica também comegou a se fazer
visivel no que, anos mais tarde, viria a ser definida como Terra Indigena
Pitaguary. Localizada entre os municipios de Maracanat e Pacatuba, na regiao
metropolitana de Fortaleza, essa area abrigava um sem ntmero de fazendas
e empresas de posse ndo indigena. As familias que ai se identificavam como
indigenas, exatamente como nos casos anteriores, em geral ocupavam cargos
subalternos nas fazendas e empresas estatais, quando nao estavam subem-
pregadas na capital ou simplesmente desempregadas.

E no contexto de organizacdo de um movimento indigena local, pri-
mariamente voltado para a defesa de um territério e de melhores condigdes
de vida, que Carlos Alencar Ratts, um entdo seminarista de trinta e poucos
anos, passa a ter um papel decisivo, ainda no inicio dos anos 90. Durante o
treinamento para ser padre, Ratts, influenciado pela Teologia da Libertacao,
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se interessou pela chamada questdo indigena. Em meio a um processo ainda
embriondrio de identificagdo indigena Pitaguary, Ratts passou a atuar com-
binando sua posicdo de religioso com aquela de professor e morador local, o
que de certa forma lhe conferiu legitimidade imediata entre muitas familias
Pitaguary.

A estratégia do seminarista era simples: ia de casa em casa disseminando
aideia de que as pessoas deveriam unir forcas se quisessem garantir o direito
de permanecer em suas terras. Na condicao de pesquisadora iniciante, ainda
uma estudante de 17 anos, com pouco conhecimento sobre a drea habitada por
aquelas familias, fui aconselhada a entrar em contato com Ratts antes de aden-
trar o espaco da comunidade pela primeira vez. Como era costume acontecer
com outros pesquisadores, logo me tornei dependente do seminarista para
agendar visitas e me comunicar com as familias locais. Por isso, inicialmente,
minha experiéncia de fazer o que no Ceara se chamava de etnografia de fim
de semana significava montar na garupa da moto de Ratts e visitar, através
de sua mediagado onipresente, os moradores das localidades de Horto, Olho
D’Agua, Santo Antonio do Pitaguary e Monguba.

Ratts tinha ainda um diferencial: a familiaridade com os estudos antro-
poldgicos até entdo produzidos sobre os povos indigenas no Nordeste. Essa
ligacdo com grupos de pesquisa académica em estados como o Rio de Janeiro
lhe estimulou investir num projeto de pesquisa informal sobre a histéria oral
das familias Pitaguary. Com a missao de reviver essas memorias e entdo ‘des-
velar’ a ancestralidade indigena ai presente, Ratts gravou, em fitas de audio
e video, as narrativas de alguns idosos, muitos dos quais eram capazes de
articular histérias detalhadas sobre como a vida costumava ser no tempo dos
‘indios velhos’, ou dos “antigos caboclos’.

Curiosamente, alguns Pitaguary contam que eles ndo sabiam de fato
que eram indios até o dia em que Ratts lhes mostrou a pagina de um livro
antigo, que, segundo o préprio seminarista, havia sido encontrado na lata de
lixo de um monastério. Acontece que no livro havia transcri¢oes de titulos
de terras doados ao Povo de Pitaguary, ainda no ano de 1722. O documento,
conhecido na literatura sobre o assunto como carta de sesmaria, exerceria um
forte apelo para muitas das familias com quem Ratts tinha contato. Dona Ilza
Pitaguary e sua filha Gudu, por exemplo, contam que aquele pedago de papel
era a ligacdo que faltava entre a geracdo atual de familias Pitaguary e seus
ancestrais, os “indios brabos que viviam no alto da serra”. Aquele pedaco de
papel era tdo poderoso que, segundo Dona Ilza:

Algumas pessoas s6 comegaram a se reconhecer como indios apds
olharem as cartas com seus proprios olhos. (Depoimento concedido a
autora em 2001).

Documentos como esse se transformariam em elementos-chave nos pro-
cessos de identificagcdo indigena em Santo Antonio dos Pitaguary e arredores.
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Tal documento, apropriado pelas pessoas, e as narrativas que decorrem do
conhecimento de que ele existe, conferiram legitimidade as demandas por
reconhecimento de uma origem, uma histéria e uma identidade especificas.
No caso aqui mencionado, Dona Ilza deixou a imaginagdo fluir a ponto de
interpretar a carta de sesmaria de 1722 como sendo uma carta de doagdo para
“seis Marias”, o que ela jocosamente identificava como um termo de doacdo
a seis mulheres chamadas Maria, todas pertencentes a sua familia.

Pela posi¢do que ocupava fora da comunidade, Ratts garantia o acesso e
acirculacdo local de muitos desses documentos; sejam aqueles de importancia
crucial como as cartas de sesmaria e os registros de terra, sejam panfletos e
noticias oriundos de outros movimentos indigenas e entidades de apoio. Sob
a instrucdo de Ratts, conta-se que alguns moradores de Santo Antonio dos
Pitaguary e localidades vizinhas fundaram um conselho comunitario, elege-
ram um cacique e comecaram a arrecadar fundos a fim de financiar viagens
para outras areas indigenas. Paralelo a isso, um grupo de pessoas comegou
a se apresentar em escolas e espacos publicos, realizando performances,
vendendo artesanato e pedindo doagdes para manter seu movimento vivo.
Ainda no inicio dos anos 90, era pequeno o nimero de entusiastas da causa
indigena. Dona Ilza Pitaguary relata que o movimento se baseava apenas na
automotivacdo de algumas familias, “pois naquela época nado tinha recom-
pensa financeira por nada” e a reagdo das pessoas as performances do Toré
Pitaguary ia da completa indiferenca a gozagao, como tive a chance de observar
muitas vezes entre os anos de 1997 e 2001.

Para aqueles que viviam na drea Pitaguary mas que nao se identificavam
com a nogao de indianidade entdo proposta, o que o seminarista fez foi criar
uma ficcdo. “Eu nasci aqui, cresci aqui, nunca ouvi falar nada sobre indio
nessa regido”, dizia-me uma moradora que uma vez se uniu aos fazendeiros
locais para combater os esforcos de mobilizagdo do movimento indigena na
regido. Do mesmo modo, um outro residente costumava me expressar sua
davida sobre a indianidade da populagdo local ao lembrar o seguinte: “meu
pai sempre mencionou que havia escravos trabalhando aqui, mas eu nunca
ouvi uma palavra sobre indio nesse lugar”.

Interessante notar que ambos os moradores vieram me perguntar se
eu, como pesquisadora, poderia lhes revelar ‘a verdade’ sobre o passado da
localidade. Em outras palavras, eles queriam que eu afirmasse se a presenca
indigena naquela area era apenas uma invengao do seminarista, ou se havia
algum fundamento histérico naquilo tudo. Isso me fez pensar sobre o poder
deidentificacdo e nominacdo que, naquele contexto, figuras como Amélia Leite
e Ratts tanto quanto eu pareciamos ter. Mais uma vez, agente missionario e
pesquisador eram postos no mesmo lugar, isto é, o de quem poderia e estava
autorizado a revelar ou contestar a identidade daquelas pessoas.
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Em contraste com a situacdo acima descrita, para aqueles que se sentiam
e se pensavam como indios de fato, isto é, os fundadores e colaboradores do
movimento indigena na 4rea Pitaguary, o que o seminarista fez foi mostrar
a sociedade local que ali existia um povo indigena o qual agora poderia se
afirmar enquanto tal, sem medo de retaliagdo. Nas palavras de Dona Maria
Pitaguary, em conversa ainda nos final dos anos 90, ela me dizia:

O tempo da gente poder dizer que é indio sem ser ameacado e sem ser
punido finalmente chegou. Antes a gente ndo podia, ndo podia mesmo.
(Depoimento concedido a autora em 2001).

Outros assim acrescentam que a maior contribuicao de Ratts foi reunir
os muitos fragmentos de uma memoria coletiva Pitaguary, dessa forma pos-
sibilitando que os proprios narradores e suas audiéncias se reconhecessem
num passado que agora era relembrado, revivido e, portanto, atuado como
indigena. Para quem tinha certeza de que os moradores de Santo Antonio e
regides adjacentes sdo e sempre foram parte constituinte do povo indigena
Pitaguary, ndo havia nada de incongruente na revelacao que Ratts fazia sobre
a origem e a histéria daquela populacao. O relato de Ratts sobre quem eram
aquelas pessoas coincidia com as historias de familia a que muitas delas es-
tavam acostumadas ouvir desde a mais tenra infancia.

Processo semelhante ao que ocorreu com a presenca de Ratts na drea
Pitaguary seria observado em outras dreas indigenas do estado. Como Ratts,
Maria de Lourdes Luz, agente pastoral catélica, atuaria de forma direta na
intensificagdo dos processos de identificacao indigena no municipio de Aqui-
raz, bem préximo a Fortaleza. Nos anos 90, trabalhando em associagdo com
a Arquidiocese de Fortaleza, Lourdes Luz se tornaria a principal mediadora
entre as familias Jenipapo-Kanindé e os colaboradores da ‘causa indigena’ na
regido, responsavel, inclusive, pela introducdo de varios pesquisadores na
comunidade. Além da agente pastoral, o sociélogo-ativista José Cordeiro, que
também trabalhava em parceria com a Arquidiocese de Fortaleza, exerceria
um papel importante no processo de definicao dos termos de autoidentificacao
dos Jenipapo-Kanindé.

Rica em recursos naturais, a drea dos Jenipapo-Kanindé tem sido alvo de
constantes ameagas por parte de grupos empreendedores, projetos turisticos
internacionais bem como empresas locais. Num passado bastante recente, as
familias que ai residiam, particularmente na localidade conhecida como Lagoa
da Encantada, eram apelidados de Cabeludos da Encantada. Entretanto, Cabe-
ludos, em vez de representar um etnénimo em torno do qual essas familias se
identificavam, consistia, para muitos, num estigma atrelado a sua indianidade.
A exemplo do que ocorria com os Tapeba, rotulados como ‘sujos’, ‘comedores
de carne podre’ e ‘alcodlatras’, a alcunha de Cabeludos era utilizada como forma
de incutir nas familias locais um senso de inferioridade e inadequacao social.
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Quando as primeiras tentativas de organizar um movimento indigena
local comegaram a ocorrer, afora o termo pejorativo aqui discutido, ndo havia
uma categoria especifica em torno da qual as familias locais se identificassem.
E nesse contexto que a figura de José Cordeiro entra em cena. A partir de suas
leituras sobre histéria regional, Cordeiro lanca a hipétese de que as familias
da Lagoa da Encantada descendiam de duas “tribos” indigenas distintas: a
dos Jenipapo e a dos Kanindé, o que lhe levou a sugerir que tais familias se
chamassem e fossem chamadas por outros de Jenipapo-Kanindé.

Em 1997, no entanto, Maria Porto Alegre, cientista social e docente da
Universidade Federal do Cear4, fazendo pesquisa sobre o tema da etno-histéria
indigena no Ceard, questionou a tese de Cordeiro ap6s chegar a evidéncias de
que ambas as tribos, Jenipapo e Kanindé, eram nativas de uma outra regiao,
fora de Aquiraz. De acordo com Porto Alegre, as familias da Lagoa da Encan-
tada eram na realidade descendentes das antigas tribos Paiacu e, portanto,
deveriam incorporar Paiacu como seu etnénimo.

Todavia, na época em que Porto Alegre apontou para o possivel erro na
tese defendida por Cordeiro, as familias da Lagoa Encantada ja haviam se iden-
tificado com o termo Jenipapo-Kanindé. Embora a cientista social defendesse
seu argumento com base numa cuidadosa pesquisa realizada em arquivos,
as familias em questdo ja faziam amplo uso do etnénimo Jenipapo-Kanindé e
expressavam o desejo de assim continuarem a ser chamadas. Por conseguinte
estudantes de pos-graduagdo fazendo pesquisa na area adotavam o que eles
consideravam ser o termo nativo de autoidentificagdo, isto é, Jenipapo-Kanin-
dé. Porto Alegre, no papel de orientadora académica desses pesquisadores,
argumentava que, ao se referirem aquelas familias como Jenipapo-Kanindé,
e ndo como Paiacu, seus estudantes estariam na verdade perpetuando um
erro que acabaria por gerar um ceticismo ainda maior em relagdo a histéria e
a presenca da populacdo indigena na regiao.

A controvérsia em torno do etndénimo gerou debates calorosos em
reunides antropolédgicas, como no encontro regional da Associacao Brasileira
de Antropologia de 1997, em Recife. Naquela ocasiao, Porto Alegre coorde-
nou um painel no qual ela e o historiador Francisco José Pinheiro (a quem
apresento melhor na préxima se¢ao) apresentaram a pesquisa etno-histérica
que realizaram sobre a populacdo indigena no Ceard. Na audiéncia, José
Augusto Laranjeiras Sampaio, um antropélogo-ativista com longa trajetoria
de pesquisa e consultoria junto a povos indigenas no pais, reagiu incisiva-
mente ao argumento de Porto Alegre, alegando que a escolha do povo da
Lagoa Encantada deveria ser acatada, a despeito de possiveis ou supostas
inconsisténcias histéricas que documentos de arquivo pudessem apontar.
Entre outras coisas, Sampaio acreditava que a preferéncia das familias pelo
termo de identificacdo Jenipapo-Kanindé se relacionava ao fato de que Paiacu,
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uma variante de baiacu (um peixe venenoso, comumente representado como
feio e assustador), era para o senso comum um rétulo depreciativo, tendo
sido possivelmente adotado no passado mais para estigmatizar do que para
reconhecer as familias indigenas da regido®.

Certamente, no centro deste debate estava uma disputa entre as dife-
rentes abordagens e interesses de agentes pastorais, ativistas ligados a Igreja
Catolica, liderangas locais e pesquisadores. Estes dltimos, por sua vez, ndo
formavam um bloco unanime. Por um lado, havia aqueles cuja relacdo com a
antropologia se apresentava como momentaneamente secundaria a pratica de
historiadores. Estes estavam mobilizados pela necessidade de estabelecer uma
verdade histérico-académica tendo por referéncia documentos de arquivos
oficiais. Por outro lado, havia aqueles cuja relagdo de empatia e proximidade
para com o ponto de vista das familias constituia a referéncia central de sua
pesquisa, algo de que eles ndo desejavam nem poderiam, na condigdo de
antropdlogos, abrir mao. Para defender a adocao do termo Paiacu seria neces-
sario ndo considerar que, no passado, muitas haviam sido as denominagdes
atribuidas as familias indigenas locais, denominagdes estas que provavelmente
constituiam termos de identificacao alheios a populagao rotulada. Mesmo se
tais termos constituissem categorias de autoidentificacdo, em uso entre os
séculos XVI e XIX, permaneceria problemaético desconsiderar o fato de que o
termo agora era percebido, por aqueles a quem o assunto mais interessava,
como de carater ofensivo.

A descrigao desse debate é importante para que se possa compreender o
impacto dos discursos, plurais, de agentes mediadores com quem essas comu-
nidades lidam, no processo mesmo de se identificar como indigenas. O debate
também possibilita entender o lugar diferenciado que tem o discurso do agente
catolico na vida dessas comunidades. No caso aqui analisado, percebe-se muito
claramente que o termo Jenipapo-Kanindé havia sido introduzido, negociado
ou adotado numa relagao de proximidade da populagao local para com duas
tiguras-chave em seu processo de organizagao politica - Maria de Lourdes
Luz e José Cordeiro, ambos ligados a Arquidiocese de Fortaleza, ao passo que
o segundo etnénimo havia sido proposto por pesquisadores cujas trajetorias
estavam mais restritas ao espaco académico, fora do ativismo e do trabalho
de base que, em geral, caracteriza a insercao do agente catolico.

Denominados Paiacu por alguns, mas amplamente reconhecidos como
Jenipapo-Kanindé pela maioria, o fato é que essas familias passaram a integrar
o todo da populacdo indigena no estado. Lourdes Luz, cuja presenga era asso-
ciada aos primeiros momentos de mobilizacdo politica na &rea, faleceu em
1997. Os estudantes que Lourdes Luz apresentou as familias Jenipapo-Kanindé
continuaram suas pesquisas de mestrado e doutorado por uma década ou

3 Agradeco a José Augusto Laranijeiras Sampaio por enfatizar este ponto em uma conversa.
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mais. Os achados de Cordeiro, o qual trabalhou em estreita colaboracao com
o proprio arcebispo Lorscheider, ndo perderam a sua validade. Ao mesmo
tempo, a populagdo Jenipapo-Kanindé cresceu em visibilidade e forga politica.

Paralelamente aos casos aqui mencionados, varios processos de iden-
tificacao indigena se fizeram notar no sertao cearense e especialmente nos
municipios de Cratetis e Monsenhor Tabosa, para citar apenas dois exemplos.
O florescimento desse movimento resultou de varias décadas de mobiliza-
¢do popular na regido. No periodo compreendido entre 1960 e 1990, durante
o episcopado do bispo Dom Fragoso, a diocese de Cratetis ganhou ampla
notoriedade devido ao que entdo se caracterizava como uma inclinacdo de
caréter bastante progressista. Nas palavras do antropologo Palitot (2008, p. 1),
0 “sucesso” da diocese de Cratets residia nas experiéncias de evangelizagao
popular através de canais como as CEBs, as pastorais sociais e os sindicatos
rurais. A atuacdo de pessoas ligadas a esses espacgos de mobilizagao foi de
extrema importancia para que a identificagdo indigena comegasse a ganhar
espaco. Teka Potyguara e Helena Potyguara foram, assim como continuar a
ser, duas figuras centrais desse movimento - mulheres cujas trajetérias de vida
estiveram marcadas pelas suas atuagdes junto a instancias da Igreja Catolica,
seja através do CIMI seja a partir da diocese local.

Helena Potyguara, ainda jovem, tornou-se membro dos Servos Sofredo-
res de Jesus, que, como mencionei anteriormente, consistiu numa irmandade
fundada pelo padre suico Frédy Kunt, mais conhecido como Padre Alfredinho.
Em 1983, Helena Potyguara e o padre trabalharam juntos transportando dgua
nas frentes de emergéncia, criadas para amenizar o sofrimento das vitimas
da seca. Alguns anos mais tarde, Helena Potyguara passou a se engajar na
formacao das CEBs, sendo figura atuante nas chamadas Campanhas da Fra-
ternidade, promovidas pela Igreja Catolica no pais, bem como na mobilizagao
politica de mulheres e familias sem-terra da regido. No inicio dos anos 90, ja
reconhecida como lideranca comunitéria, Helena Potyguara entrou em contato
com o bispo Fragoso e a freira belga Margaret Malfiet.

Ao integrar um programa de alfabetizacao de adultos, na condicao de
aluna, Helena Potyguara participou de um evento escolar em razdo das co-
memoragoes dos 500 anos do chamado “descobrimento do Brasil’. Durante o
evento, aconteceu o encontro da lideranca com Dom Fragoso, no momento
em que este se pronunciou acerca do desejo de apoiar iniciativas voltadas
para a valorizacdo da memoria e da cultura indigena no sertdo cearense. Em
seu discurso, Fragoso reconheceu que a diocese de Cratets estava defasada
no que se referia a sua missao de construir uma “igreja popular libertadora’ e
por isso decidiu pedir a freira Malfliet que se responsabilizasse pela criagao
de uma pastoral dedicada as questdes indigenas. O trabalho de sensibiliza-
cdo realizado por Malfiet, junto aos membros de CEBs no sertdo do Cear4,
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é descrito como fator chave na germinacdo de um movimento indigena de
caracteristicas particulares. Teka Potyguara, por exemplo, diz que:
Foi através dos olhos dela [da freira] que nés [o povo potyguara] fomos
vistos como indios pela primeira vez. (Depoimento concedido a autora
em Novembro de 2006).
De modo semelhante, Helena Potyguara relata que, com a participacao
de Malfiet:
Nos fundamos a Pastoral Raizes Indigenas. Este trabalho ganhou espago
dentro da Igreja, a nivel da diocese, e logo nés promovemos a primeira

Assembleia Indigena do Ceard. (Depoimento concedido a autora em
Novembro de 2006).

Ainda no periodo inicial de mobilizagdo politica, liderangas comunitérias
da regido sertaneja do estado, assistidas por Malfiet, comecaram a organizar
uma peregrinacao anual a lugares considerados sagrados, alguns dos quais
constitufam sitios arqueolégicos localizados nos municipios de Cratets e
Poranga. O encontro tinha por objetivo, entre outras fungdes, poér em contato
pessoas de diferentes localidades do estado. Em 1994, o evento se desdobrou
na I Assembleia dos Povos Indigenas do Ceard. Relatos sobre a peregrinagao
expdem algumas das ideias que seriam continuamente reafirmadas ao longo
dos préximos quinze anos, particularmente durante os eventos coletivos. A
primeira Assembleia assim marcou o inicio de um processo de consolidagao do
movimento de identificagdo indigena na regido, com a formacao de liderangas
locais sendo reforcada em grande parte devido as oportunidades criadas pela
propria Igreja Catolica.

No entanto, de maneira semelhante ao que ocorreu na Lagoa da Encan-
tada, hd relatos de que as pessoas que ai se identificavam como indigenas até
entdo ndo possuiam etnoénimos especificos em torno dos quais pudessem se
reconhecer e serem reconhecidos pelas demais comunidades com que entra-
vam em contato em seu cotidiano. Algumas liderangas afirmam que, diante
disso, a pesquisa feita pelo historiador Francisco José Pinheiro, da Universi-
dade Federal do Ceara, teve influéncia direta no processo de autoidentificagao
desses povos. Um leigo influenciado pela Teologia da Libertacdo, e especia-
lista em histéria da Igreja na América Latina, Pinheiro chegou a trabalhar
em colaboracdo com a Arquidiocese de Fortaleza, mais tarde atuando numa
variedade de fungdes, desde parceiro do movimento indigena até orientador
académico de jovens pesquisadores conduzindo estudos em arquivos bem
como em areas indigenas.

Nos anos 90, através de uma pesquisa de carater documental, Pinheiro
explorou a presenga histérica de tribos que habitavam a regido sertaneja
do estado, mencionadas em fontes escritas dos séculos XVIII e XIX. Avidos
por saber mais sobre a histéria de seus antepassados e sobre os termos de
identificagdo entao utilizados, muitos dos que agora se identificavam como
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indigenas abracaram alguns dos achados da pesquisa de Pinheiro, adotando
para si os etnénimos ai presentes, tais como Kalabaca, Potyguara e Kariri.
Gradualmente, esses termos se tornariam categorias de autoidentificacdo, com
diversas liderangas incorporando em seus sobrenomes o etnénimo atribuido a
sua comunidade ou localidade, vide o caso de Tereza Kariri, Eliane Tabajara,
Teka Potyguara, para citar apenas trés exemplos.

As histérias de vida dessas liderangas, sua exposi¢do a presenca de
agentes catolicos como o bispo Dom Fragoso, a freira Margaret Malfiet e até
mesmo a ex-missiondria Maria Amélia Leite, revelam que uma relacdo de pro-
ximidade e afinidade de liderangas comunitarias para com esses mediadores
tornou-se uma espécie de marca de um movimento indigena, marca esta que
se fez notar ndo apenas no sertdo como também nas demais regides do estado.

Consideragdes finais: a marca de um movimento

Ha duas consideragdes sobre as quais desejo me deter na conclusao deste
breve artigo. A primeira diz respeito ao cenario social em que se intensifica-
ram os processos de identificagdo indigena no Ceard. Ao resgatar uma rede
de acontecimentos, meu objetivo foi o de atentar para o impacto, na esfera
local, de eventos de ordem transnacional, e dessa forma explicar como se deu
achegada dos agentes catdlicos em areas indigenas do estado. Por conseguinte,
também quis apontar para o processo de exposicao das primeiras geragdes de
liderangas indigenas ao discurso e a pratica daqueles agentes.

Num exercicio de recapitulagdo, comeco por sublinhar o fato de que, ao
investigar as motivagdes que levaram os agentes catdlicos a se envolver com
os processos de identificagdo indigena no estado, ndo encontrei somente uma
razao mas, sim, uma série de explicacdes possiveis. Mencionei, por exemplo,
que o Vaticano II representou um elemento central na proliferagdo de uma
tendéncia progressista no bojo da Igreja Catolica. O Vaticano II, argumenta
Klaiber (1989, p. 4), funcionou como uma espécie de “catalisador”, enquanto
a América Latina dos anos 60 representou “o caldeirao no qual a teologia da
libertacao foi forjada”. Apds o Vaticano Il e a conferéncia da CELAM, sabe-se
que a Teologia da Liberta¢do, também referida como uma forma de socialis-
mo cristdo, espalhou-se por todo o continente. No entanto chama atengdo em
Klaiber (1989, p. 2) o fato de que, na América Latina como um todo, “nao havia
uma equivaléncia direta entre a Teologia da Libertacao e a igreja progressista”,
pois esta tltima era “uma realidade muito mais ampla e complexa” que in-
cluia a primeira. A Teologia da Libertacao foi simultaneamente uma corrente
intelectual e um movimento dinamico da igreja de base. De um lado, em
varios paises da Europa e da América Latina, encontrava-se uma escola de
pensamento formada por uma elite de te6logos e intelectuais de prestigio, ao
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passo que, do outro, havia “milhares de pessoas comuns”, latino-americanos,
principalmente das classes média e baixa, que iam a igreja para participar de
grupos religiosos e organizagdes comunitarias. A emergéncia de um movi-
mento indigena no Ceara ocorre em meio a segunda realidade, isto é, entre
‘pessoas comuns’ que se envolvem nas atividades de grupos pastorais locais, e
em grande medida devido a relagdo que desenvolvem com liderancas catélicas.

Nao é dificil entender como se deu a chegada desses agentes catélicos,
mesmo em areas longinquas do estado, quando se observa o tipo de orienta-
¢do ideoldgica que os guiava. Como mencionei anteriormente, havia, nesse
periodo, a propagacao da mensagem de que ser um bom cristao significava
se engajar com uma certa praxis que objetivava a justica social, o combate a
pobreza e a opressdo. A ascensdo do chamado socialismo cristdo, portanto,
gerou a compreensao de que, através de encontros regulares, para explorar
assuntos que abrangiam desde a liturgia as condigdes de vida das pessoas,
membros das comunidades locais poderiam adquirir a consciéncia politica
necessaria para se tornarem sujeitos de suas proprias historias e, portanto,
defender e pressionar por seus direitos. Para isso, entretanto, fazia-se neces-
sério se contrapor a vontade dos ditos ‘inimigos do povo’: oligarquias locais,
proprietarios de terra e elites de um modo geral. Ao brotar nas paréquias de
todo o pais, o ideal de ‘libertar’ individuos através do acesso ao conhecimento
e da organizagdo politica alcangou desde moradores da periferia de grandes
metrépoles, como Sao Paulo, até as casas de comunidades pesqueiras e sem-
terra em 4reas rurais da regido Nordeste.

Com a proliferacdo das CEBs, missiondrios e agentes pastorais come-
caram a desenvolver a nogao de que certas comunidades, dada a sua origem
indigena, negra e/ou quilombola, deveriam ter seu acesso a terra garantido
de um modo distinto daquele que caracterizava a luta das demais comuni-
dades imersas em disputas fundidrias. Definiu-se ai a visao de que aquelas
comunidades, indigenas e/ou negras, nao estavam simplesmente buscando
assegurar um faixa de terra qualquer, mas estavam, sobretudo, demandan-
do o direito de permanecer, ou resgatar, terras nas quais a maioria de seus
membros viveu desde tempos imemoriais. Na base, religiosos, agentes pas-
torais e leigos engajados passaram a enxergar a sua agdo como parte de um
movimento coletivo que tinha por inten¢do ‘arcar com o prejuizo’, uma vez
causado aos povos indigenas, através da oferta de assisténcia aqueles que
haviam sobrevivido ou ‘resistido’ (para usar um termo bem quisto pelos
ativistas). O sujeito indigena assim passou a ser percebido como vitima de
processos histéricos de exclusao, e a Igreja Catodlica se incumbiu da missao
de contribuir para que a populagao ‘vitimizada” pudesse garantir seus meios
de sobrevivéncia fisica e cultural.

Essa Igreja, ndo se pode esquecer, almejava recuperar sua influéncia
sobre uma parcela da populacdo que supostamente se tornava, como ja men-
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cionei, gradualmente mais simpética ao discurso do comunismo, a presenca
do protestantismo e as praticas religiosas de natureza sincrética. Foi, portan-
to, em meio a temores de que o comunismo, o protestantismo e a Umbanda
pudessem ganhar forca e desbancar o lugar até entdo ocupado pela Igreja
Catolica, que a Teologia da Libertacdo tocou até mesmo alguns dos setores
mais conservadores da instituicdo, provocando tensao e conflito em seu inte-
rior. Ao mesmo tempo, o engajamento da Igreja para com a situagao indigena
refletia uma tendéncia mais geral de preocupagdo para com casos de violéncia
contra povos indigenas na América do Sul, especificamente no final dos anos
60, tanto no Brasil quanto no Paraguai e na Colombia (Wright, 1988, p. 374).

No enquadramento ideolégico aqui descrito é que se encontraria o
trabalho do bispo Dom Aloisio Lorscheider, da ex-missiondria Maria Amélia
Leite, do padre suico Alfredo Kunz, do bispo Dom Fragoso, da freira belga
Margaret Malfiet, da agente pastoral Maria de Lourdes Luz, do seminarista
Carlos Alencar Ratts e de uma série de outros agentes que aqui ndo foram
citados. A trajetéria desses sujeitos também confirma que suas agendas po-
liticas eram mais amplas que aquelas de seus pares indigenas, embora em
diversos momentos esses agentes tenham se dedicado exclusivamente ao
tema da sobrevivéncia e dos direitos indigenas no Ceara.

Hoje, praticamente trés décadas apds o inicio do processo de mobiliza-
¢do politica das comunidades indigenas aqui referidas, ainda se pode sentir o
peso das ideias que uma vez nortearam as agdes das varias instancias de agao
catélica, seja através da presenca da Arquidiocese de Fortaleza, do CPT, da
Pastoral Indigenista (PI), da Missao Tremembé, seja mais recentemente através
do CIML. O fato é que, muito antes de a Funai se fazer presente em dreas indi-
genas do estado, os agentes catélicos, como tentei elucidar, ocuparam a fungao
de mediadores exclusivos da relacdo entre comunidades locais e autoridades
politicas, universidades, 6rgaos governamentais, ONGs e a imprensa. Como
a maioria da primeira geracao de liderangas locais tinha pouca ou nenhuma
escolaridade, tais mediadores se tornaram os principais responséaveis pela
operacionalizacdo de toda uma estrutura organizacional, com tarefas que iam
desde a circulacao de informacao e escrita de documentos até o gerenciamento
de recursos financeiros destinado as comunidades. Esse sistema parece ter
perdurado até o momento em que o movimento adotou como prioridade se
tornar independente da tutela exercida por seus colaboradores mais presentes.

Ao mesmo tempo em que o periodo acima descrito é visto como crucial,
ele também sinaliza para o fato de que esse movimento indigena foi gestado
em meio a uma relacao de tutela e paternalismo, especialmente no que se
refere a interacdo dos agentes mediadores para com a populacdo indigena. A
dimensao paternalista de tais interagdes se revela, por exemplo, nas tentativas
de intervencao sobre o comportamento cotidiano dos indigenas, particular-
mente no tocante as suas praticas religiosas (quando estas ndo eram estrita-
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mente catdlicas) e sexuais (como no caso de individuos, em especial mulheres,
condenadas por se engajar em atividade sexual antes ou fora do matrimoénio
catolico). Em outras palavras, as narrativas sobre o periodo apontam para a
posicdo simultaneamente visiondria e autoritria dos agentes catdlicos. Tal-
vez isso se deva, em parte, ao tipo de atuagdo, de natureza um tanto visceral,
desses agentes para com as comunidades indigenas.

No caso do Ceard, do vasto grupo de colaboradores nao-indigenas,
apenas missiondrios imergiram, em tempo integral, no cotidiano de trabalho
das associacOes de base comunitaria/local e em organiza¢Oes regionais. A
tendéncia é que tais agentes, nessas condicdes, sejam submetidos, como lembra
Rappaport (2005, p. 13-14), “aos rigores, perigos, e disciplina” das organizagdes
em que trabalham, de modo a “transpirar em um meio indigena”, tornando-se
assim quase que “organicos” para o movimento junto do qual atuam. Mas, se
por um lado, esses agentes chegam muito préximo da rotina das comunidades
indigenas, por outro lado, possuem objetivos politicos de carater mais amplo,
que em geral transcendem aqueles do movimento indigena. Além disso, a
despeito do quao comprometidos estejam com a chamada ‘causa indigena’,
para tais agentes ha sempre a opcao de se desengajar do movimento e, por-
tanto, explorar outros espagos de organizagao. As liderancas comunitérias,
diferentemente de seus pares ndo-indigenas, sabem que o que est4d emjogo na
chamada ‘luta diaria do movimento’ é a sua propria sobrevivéncia enquanto
populacdo indigena (Rappaport, 2005, p. 14).

Essa discussao me leva a segunda e tltima consideracao que desejo fazer, a
qual diz respeito a necessidade de se entender a natureza multipla, heterogénea,
disputada e negociada do movimento indigena. Entender isso é fundamental
para que se possa problematizar uma certa nogao de autenticidade, ou de india-
nidade, frequentemente mobilizada contra o discurso do préprio movimento
indigena, de suas liderancas e de seus parceiros. A autenticidade da populagao
a quem o movimento indigena representa é constantemente questionada preci-
samente devido a presenca ndo-indigena dos agentes mediadores que o consti-
tuem. Ou seja, a mediacao desses agentes, englobando relagdes diversas entre
comunidades locais e Igreja, autoridades politicas, Estado, ONGs, universidades
e imprensa, a0 mesmo tempo em que contribui no sentido de dar sustentaculo
ao movimento ao qual se liga, 0 ameaga — ao menos no nivel representacional,
ja que é percebida como sintoma de uma indianidade produzida, esptria, ou
ficticia. A compreensdo de que tanto indianidade quanto movimento indigena
constituem-se na multiplicidade de perspectivas pode contribuir para uma nogao
de autenticidade que se sustenta menos em juizos de valor de agentes externos
e mais, na experiéncia vivida das comunidades, portanto apontando para pro-
cessos de persisténcia social e cultural que sao, ao longo do caminho, politicos.

Para finalizar, chamo atengdo para algo que sinalizei ainda no inicio deste
artigo. Embora aqueles que aqui denomino de agentes catdlicos tenham tido
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uma clara influéncia nos processos de identificagao indigena, durante os anos
80 e 90, no Cear4, sua presenca permanece um tanto marginal nas etnografias
voltadas para a tematica da mobilizagdo indigena na regido. Muitas vezes,
quando mencionados, esses mediadores tém a sua atuacao descrita de forma
en passant. Pouco se diz, por exemplo, sobre por que tantos ativistas catdlicos
decidiram se voltar para a criacao do que seria, anos mais tarde, um novo mo-
vimento de bases firmemente consolidadas. Embora os antropélogos tenham
plena consciéncia da presenca ubiqua desses agentes, suas etnografias tendem
aexplorar pouco o papel que eles desempenharam, dessa forma minimizando
toda uma rede de colaboragdes e negocia¢des que caracterizou a formagao do
movimento indigena em questdo. Um modo de explicar tal auséncia talvez
esteja relacionado ao fato de que missiondrios, agentes pastorais e a vasta gama
de colaboradores nao-indigenas, com os quais frequentemente nos deparamos
em nossas pesquisas, ndo se fazem adequados “ao modelo essencialista que nos
criamos pra analisar as organizagdes indigenas” (Rappaport, 2005, p. 13-14).
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